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-FOREWORD 


Dr. Modi’s work—Bhagavadgita : A Fresh Approach is 
the result of the labours of a scholar who has devoted his 
life to the study of Indian Philosophy. 


The Bhagavadgita is like a gem which scintillates, and 
in doing so, gives out life-giving rays of aspiration to people 
with different tastes, temperaments and spiritual insight. 
Fundamentally, however, the rays are of the Light which 
leads one to God. 


Dr. Modi’s efforts, Iam sure, will add one more valuable 
approach to the Gita. 


GOVERNOR'S CAMP. 
UTTARA PRADESH. K. M. MUNSHI. 
August 29, 





This book has been written fe printed in the tufduient 
first years of Indian independence and ina corner Of India 
not far from the new frontier, and its author, principal of a 
College and much engaged in official work, could not afford 
the leisure and means_to_ give it the form it should have. 
Thus it impresses one almost like a collection of notes 
written, with many interruptions and repetitions, within a 
long space of time. But itisan important work, totally 
unsectarian, which is sure to become an indispensable help 
to any serious interpreter of the Bhagavadgiia. 


There is in it first an Introduction (though not called so) 
of five Chapters covering 112 pages. Of these, Chapter I 
deals with “The Central Teaching of the Gita”. That this is 
But the new feature of Modi’s book is that he maintains and 
proves the presence of this teaching throughout the whole of 
the Bhagavadgita. In Chapter II, “Interrelation of the Adhya- 
yas of the’Gitaé” (pp. 26-46) we learn that the Adhy&ayas are 
not, as was believed by commentators and translators, 
internally connected with each other, but “that each 
Adhyaya is an independent unit and teaches its own distinct form 
of Yoga’. ChapterIII, ‘Philosophical Passages of the 
(८7 (pp. 47-54) declines the ‘‘system-making method’ of 
interpreting the Gita, which has until now been the usual 
one with commentators and translators, but states that 
practically “each Adhyaya of the Gita has its own independent 
philosophy, and that this philosophy is connected with the Yoga’’. 
Then, Chapter IV (pp. 65-91) deals with “The Yogas of the 
Gita” of which there are many and which express various Forms 
of Disinterested Actions”, And, finally, there is the Chapter V 
(pp 92-112), in which ‘“‘Conclusions” are drawn, first to “Yoga 
in the Gita”, then to “J&ana in the Gita’, and, thirdly, to 
“The Gita Shastra, its Greatness”. Here we learn (I) that in 
the Gita “the word Yoga means the opposite of Sanny4asa... 
ee in so far as the yogin performs duties disinterestedly, 
while the sannydsin renounces all activity’, and that the 
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Gita teaches “about twenty-five methods or ways of Disint- 
erested Discharge of Duties’ of which “the Bhakti-Youa 15 
the most difficult and the Karmayoga is the most easy” (2) 
that there are in the Gita many different theories of creation, 
three highest principles, two kinds of liberation, no prefer- 
ence for any sect or darsana, etc.; and (3) that the Gitéi is 
“not a MoksaSastra but a YogaSastra”; that the Western 
theories of revisions of the Gita must be abandoned; and 
that ‘no Dargana either in the Classical or in the Pre-classi- 
cal form existed when the Gita was written and Buddhism. 
though in existence, had not “flourished” yet (ad Bhag. Gita 
VI. 15). 

The Introduction is followedt by another 112 pages, viz. 
of an index to the ‘‘Notes”’ of the author to all the Adhvayus, 
from the first to the last and that of the Git? with Satkura’s 
commentary, and then only follow these Notes themselves 
on pages 1 10 712. They consist of both an explanation of 
almost every verse of the (दं and a criticism of S’ankara’s 
opinion as well as, occasionally, of some other Bhasyas and 
of translations or explanations by Garbe, Deussen. Hill, 
Rudolph Otto and Tilak, Gandhi, Bhandarkar, Vaidya, 
Belvalkar, Radhakrishnan, Dasgupta Moreover there is, 
alternatively between the sections containing the Notes, the 
complete Sankara-bhasya, sometimes with English foot. 
notes (266 pages). 


This is an extraordinary work which teaches us with 
much good reasoning how the Bhagavaditii was very likely 
understood before it became a handmiaid of the DarsSanas. 


KIEL F. OrTO SCHRADER 
8-12-52. 


a क. -9 ध अ कावप "का शकलः 





1 Rather ‘preceded’, The indi 
P : 1668 p7'e t त 
(Author). recede the Introduction. 


AUTHOR’S PREFACE 


Any discriminating observer will immediately on a 
perusal of the Gita discover that while some works of Indian 
Religion and Philosophy, like the Vedas, deal with sacred 
rites and sacrifices, and others like the UpaniaSds teach 
the art of meditation, in a forest, on Brahman, and some 
like the Puranas, enunciate ascetic devotion to Visnu 01 
Sjiva, the (व, the most monumental work in the realm of 
Philosophy in general and Indian Philosophy in particular, 
deals with and touches the every-day life that men live, and 
their actions and activities worldly and other-worldly. The 
(118 is the Youa Sastra, the Scripture of "Skill in (the Per- 
formance of Actions” (Yogah karmasu kauSalam) or "Equal- 
mindedness in the Success or Failure of one’s Activities” 
(Samatvam yora ucyate), To every man who tries to under- 
stand the origin of “his” actions and the nature of the doer 
and the result of the Actions, there is perhaps no help better 
than that rendered by the Gitd@ And, I am afraid, every 
intelligent man today is forced by the circumstances of his 
lite to seek solace trom aninterpretation of “his’’ actions 
which he will have to find out for himself Here the Gita 
will surely help him toa far greater extent than any other 
Scripture. 

The interpretation of the Gita offered here gives the 
Gita a special place among the Prasthanas. Being a Moksa 
Sistra as most of the ancient Sanskrit works are, including 
even those on Grammar and Rhetorics, the Bhagavadgita is 
specifically a Yoa S‘istra, “a Scripture of Disinterested 
Perfurmance of one’s Duties”, which will be conducive to 
the formation of a Society where "good" (Si§ta) people are 
thuse who do their duties not for the fulfilment of their 
selfish desires, but only for setting an example for correct 
behaviour amongst the people of the world (lokasamgrah.2) 
as does Krsna the Great Master of Yoga (Yogesvara, the 
Lord of Disinterested Action) Himself, In outward form 
Yoga is opposed to Samny4sa, the former being Disinterest- 
ed Performance of Action and the latter Renunciation of 
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desires and also ofactions The Gita as a whole 15 a Yoga 
S‘’stra and each Adhyaya is here interpreted to be one 
particular aspect of that Yoga, ‘“‘Disinterested Action”, as 
the particular appellation of each Adhydya indicates. This 
Yoga can be reached through Karma, Jaana and Bhakti. It 
is not necessary that every Yogi should possess a praticular 
Jana. A Yogi may be perfect without possessing any form 
of Jnana,—a philosophical doctrihe—, which generally is a 
doctrine regarding the origin of human actions. There are 
in the Git@ several such Jianas, each Adhyadya mentioning 
one such Jnana. These Jianas —the several theories regarding 
the origin and nature of our activities—, different in 
diffirent Adhyayas, are subsidiary to the Yoga, i. e., Disinter- 
ested Action, in each Adhyaya. None of these Jfianas, as 
stated in the different Adhyayas of the Gita, is a complete 
enumeration of the philosophical principles in a System 
and hence, any effort to arrive at a Philosophical System 
(Samkhya, Vedanta, etc.) from the [95088 in 477 the ^ 411 ४8.45 
taken together is an effort in the wrong direction. Each of 
the so-called Jhanas in each Adhydya of the (दर mentions 
only those principles, in a well-known System of those days, 
which are necessary to explain the nature of action as 
taught in a particular Adhydya in order to support the 
aspect of Disinterested Action, Yoga, in that Adhyaya. The 
word “Gita” (गीता, fem.) means “sung”, i. e., sung by the Lord 
it qualifies the word “upanisad” (उपनिषद, fem.) which means 
a secret explanation in accordance with which man is asked 
to perform all his duties. “Yad eva vidyaya karoti s'raddhava 
upanisada tad eva viryavattaram” (यदेव विद्यया करोति श्रद्धया उपनिषदा 
तदेव वीयेवन्तरम्‌ । Chandogya Upanisad), “That (action) alone 
which a man does (karoti) with the vidya (the lore), the 
Sraddha (the faith) and the upanisad (the secret explanation 
of an action), is more powerful.” “उपनिषदा करोति", “he performs 
an action with the help of the upanisad of that action” 
This is noteworthy. Each Adhydya mentions one such 
secret explanation (npanisad) helpful in understanding’ the 
form of the Disinterested Action (योग), taught in that Adhyaya; 
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that upanisad (fem.) is sung (gitz, fem. sing.) by the Lord 
to Arjuna “उपनिषद गीता, “an upaniSad is sung”; many 
upanisads have been sung by the Lord (मगवद्मीताः उपनिषदः plu.,) 
and the title भगवदगीता [“Bhagavadgita’, ‘sung, (fem.) by the 
Lord’’] signifies various such upanisads sung by the Lord,* 
These are some of the salient points of view in the interpr- 
etation of the Gia offered in this work. In doing so, new 
interpretations of words, verses, groups of verses and 
Adhyayas of the Gita have been discovered and discussed in 
the Notes. 


In the preparation and publication of this work several 
years have passed even after the work was first given to the 
Press. The reasons for this delay need not be gone into 
here. The author could not help thc delay and he is really 
sorry if the delay has caused any inconvenience anywhere. 


My heartiest thanksare due to my most revered Guru 
Herr Professor Dr. F. Otto Schrader, University of Kiel, 
Germany, for very kindly accepting my request to write 
the Preface. I feel happy to get a few words from one of the 
great living scholars of the Gita to introduce my humble 
work to the literary world. 


Ialso thank Hon. Shree Munshiji for his Foreword. I 
know that he is one of those few educationists who have 
done their best to propagate the knowledge of the Bhagavada- 
gita in modern days.. He kindly agreed to write a 
foreword. 


The author acknowledges his indebtedness to the 
University of Bombay for the grant-in-aid received by him 
from the University towards the cost of the publication of 
this work. | 

The popular Government of the Bhavnagar State was 
kind enough to sanction good pecuniary help for this work 


e 


# Note the use of the plural in भीमद्धगवद्धीतासु उपनिषत्सु “among 
the uwpanisads sung by the Illustrious Lord”, in the Colophon:of 


the ‘Gita. 


श्ण] 


of mine from the Bhavnagar Durbar Granthottejana Fund at 
atime when paper, printing, publication—everything 
connected with the production of a book was becoming 
dearer and dearer. Shree Balvantrai G. Mehta, the then 
Chief Minister and Minister for Education of that Govern- 
ment, has always taken keen interest in my research work. 
Shree Jadavjibhai K. Modi, the present Minister for Edu- 
cation, Saurashtra State, was kind enough to arrange. for 
the payment of the grant. Iam deeply grateful to both 
these lovers of learning. I also take this opportunity to 
thank the then Committee that sanctioned the grant and 
the Director of Education, the present administrator of the 
Bhavnagar Durbar Granthottejana Fund. 


Imust mention with a deep feeling of obligation and 
gratitude the names of Sheth Shri Shantilal Mangaldas, 
Sheth Shri Bhogilal Maganlal, Messrs Narandas Manordas 
and Co. (Bombay) and particularly Sheth Shree Tulsidas 
Chhaganlal and my friend Motilal Girdhar Parekh for their 
substantial encouragement at certain critical periods in 
the preparation and publication of this work. These gentle- 
men extended their helping hand to me when it was very 
badly needed. I must also not forget to mention the name 
of Sir Chunilal Bhaichand Mehta who willingly got me part 
of the printing paper for this book at control rate. 


My literary, educational, professional and spiritual in- 
debtedness to the following masters of the Gitd-interpreta- 
tion is too great to be undervalued: — S‘ankar&carya, Ramanu- 
jacarya, Vallabhacarya, Madhusiidana Sarasvati, Anandagiri, 
JnaneSvara, Hopkins, Barnett, Annie Besent, Hill, Garbe, 
Rudolf Otto, Paul Deussen, Otto Strausse, Edgerton, Telang, 
Bhandarkar, Tilak, C. V. Vaidya, Aravind Ghosh, S. N. 
Dasgupta, S. Radhakrishnan, Gandhiji, Kaka Kalelkar, 
Belvalkar and others. From a study ofthe original and 
other critical works on the Git& by these and other masters I 
have derived much benefit which I have utilised in this work. 
To my Vidyd-gurus, Shree C. T. Dave (Bhavnagar), Prof. 
M. M. Joshi (Junagadh), Acharya A. 2. Dhruva (Ahmeda- 
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bad and Banaras), Pt. Achyutji, Pt. Ambika Dattji and 
Mahamahopadhyaya Chinnu Swami Shastri (all of Banaras), 
Herr Prof. Dr, ए. Otto Schrader (Kiel) and Prof. Dr. R. D. 
Ranade (Allahabad and Nimbal) I owe the “eye” with 
which I see the ancient Scriptures and other works. Above 
all, the help, the training in literary works that has helped 
me the most, is that of my study of the Vedas and the 
Upanisads as the predecessors of the Bhagavadgita and the 
Mahabharata and the Brahmasiitra as its successors. It is 
these works that gave me the historical perspective so 
necessary to a critical interpretation of the Gita. 


[am sorry that it has not been possible for me to give 
a few indices at the end of the work, such as an Index of 
works and Authors, Index of Verses, etc. But there is one 
Solace. The Table of Contents of the Notes, in more than 
one hundred pages, is really a brief summary of all the 
views, old and new, per each verse in the order of the verses 
themselves in each 4 070४8४३, and a referance to this Table 
will, toa great extent, serve the purpose of the several 
Indices which could not be given in the present edition. 


Ihave the following works ready with me and as soon 
as possible I shall try to seé that they are published :— 


(1) Additional and Supplementary Notes. In the Notes in 
this present work I have given the interpretations of modern 
scholars on the verses of the Gita and I have also offered my 
criticism of them. But occasionally a few of them 
have been left unnoticed, as my original intention was 
particularly to discuss the Sankara Bhagya on the Gita, 
Besides, the works of Radhakrishnan, Edgerton, 
Belvalkar and one or two more scholars were published 
after the Notes were printed. Hence their opinions 
could not be reviewed by me here. Prof. Dr. 2, Otto 
Schrader kindly drew my attention to these facts. I have 
therefore now prepared a Volume making good these defects 
and defeciency. It will be soon published as ‘Additional 
and Supplementary Notes”. 


(2) Essays on the Gita. 
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(3) A work in Gujarati, containing 32 chapters and 
giving my views on problems connected with the study of 
the Gita 

(4) Translation of the Gia, verse by verse, with import- 
ant explanatory Notes. 


(5) “How far Safikaricarya.in his Bhasya on the Gita 
brings out the meaning of the Gita correctly ?'’—An Essay, 


These works are ready for Press and their publication 
depends upon the encouragement I can get. 


Regarding the present work I am highly indebted toa 
few colleague-friends of mine who have helped me in a 
variety of ways in its preparation at all stages from its 
conception to its publication. They are my sahabrah- 
macharins, as they have each in his own way shared as it 
were with me my study of this great Prasthana, Though 
they like to remain unnamed, and hence they are not named 
here, they are always present in my mindas my brothers- 
in-spirit, as the very sons of Mother Sarasvati. 


There have often been mistakes of printing and also 
other serious defects in this book, of which I am painfully 
aware. I sincerely apologise to the reader for them and 
hope to remove them ina future edition of this book. Iam 


sorry, [ could not avoid them, 


“Parimal”, 
Waghawadi Road, P. M. MODI. 
Bhavnagar, 
Gité-jayanti day, 
Samvat 2011. 
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(KH) The Gita distinguishes between Yoga and 
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(F) Passages of the Gita which explain several 

Aspects of the Yoga ... 40-43 


Adhyaya XII. 8-11 gives a Comparision bet- 
ween four different Aspects of Yoga. Its 
Interpretation _.... 41 
Interpretation of Adh. XII. 12. It gives the 
reason why the Yogas stated in Adh. XII 
8-11 are each succeeding of them easier 
than each preceding or each preceding 18 
more difficult than each succeeding st? 42 
(G) The Word “upuisad” in the colopbon of 
the Adhyadyas of the Gita. Hvidence of 
Brahmasiitra IVY. 1. 16-18. Hvidence of 
Chandogya Upanisad. ४ ` .... 4545 
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All Principles, variously called ‘para Prakrti 
‘Prakrtv,‘Avyakta’, Aksara’ ,‘mahad Brah- 


{1 
~प 
न 


PAGES 
man’, ‘Ksetra’, etc. but said ^¬ be the Source 
or the Origin of Beings (bhitayonz) should 
be interpreted as the Niradkadra Brahman. 53 
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The Details of the System 07 each Adhyaya 
must have been very well known in the 
days of the Gira 54 
(D) An Effort to construct a General Vedanta 
System of the entire Gita: A System 
of 26 Principles. The Sequence of the 


Principles 55-56 
A Comparision with the Katha and Mundaka - 
Upanisads re 56 


The Special Contribution of the Gita to the 
Philosophy of India: Emphasis on the {०५ १ 
Prakrti .. 56-57 

(EH) The Trend of Indian Philosophy before 
aud after the Gita: Differentiation within 
Brahman Itself (svagatabheda).  .... 87-58 

(F) The Brahmasttra and the Bhagavadgita ; 

The Word “Smrti’” and “Smrtipada” in 
the Brahmastitra. The Brahmastitra does 
not accept the Prikrti of the Gita and the 


Yoga of the Gita, eae. 59-61 
(G) The Relation of Sakara and Nirakara 
Aspects of Brahman in the Gita. — -... 61-62 


(त) Relation between the Philosophy of the 
Gita and the Dargana Sdstras. Views of 
Garbe, C. V. Vaidya, Dr. Bhandarkar 
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The present Author’s View: The Gita is older | 


than the oldest forms of the DarSanas. The 
Gita is older than the Pre-Classical Sarh- 
khya, older than the Pirva—Mimamasa, older 
than the Brahmasttra. si eet 
(I) Philosophy in the Gita is subsidiary to its 
Teaching of Yoga. And there are some 
forms ‘of Yoga in which there 18 no need of 
any philosophy in particular .... 
Chapter IV. The Yogas of the Gita. 
(A) Points about Yoga already discussed in 
Chapters I-III. .... 
(B) Views about the Yoga or Yogas of the 
Gita of the Acharyas and Scholars. San- 
kara, Ramanuja, Madhustdana, Tilak, 
Kaka Kalelkar 
Loose translations of the word ‘Yoga 
(C) ‘Yoga’ is a well known technical Term 
(sarhjna) to the Author of the Gita. 
Meanings of Yoga iu the Gita give the one, 
uniform Interpretation of Yoga, viz., 
Samaiva “Equality of Mind”. : 
(D) Means to Yoga. The most important 
Means 18 the Conception of “Yajfa”. An 
Act done “‘for the sake of ८9178 does not 
bind a man 


(i) Characteristics of the Yajna of the Gita 


“YajNa” traced to Aksara. “Yajiia” supports | 


65-91 
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. 66-67 
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.. 67-68 
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the Omnipresent Brahman. | “Vaifia”, 
a help to the continuation of the World 
Order. 


(ii) “Dravya-Yajfia” means “the Use of One’s 
wealth without expecting a Reward in 
Return ( Bha. Gi. TV. 28). “Jiana-Yajiia”’ 
means “Acquiring or imparting Knowledge 
without Expecting a Reward (Bh. Gi IV. 
33)”. When something is done without a 
sélfish purpose, it 1s said to be done for the 
sake of ‘“Yajna’’. .... 


(iii) All these YajNas are offered, not into the 
mouth of the Sacrificial Fire, but, into the 
mouth of Aksara Brahmau or Lord Krsna, 
not the Deities, who is their bhoktr. The 
Gita is not “A Priestly Production.” 

(EH) Other Ways of Yoga, doing One’s Duties 
disinterestedly. About 20 (a to t) Methods 
of Disinterested Action, collected’ from the 
different Adhyayas of the Gita 


The Different Methods of Yoga are meant for 
Different Persons 


(F) An Examination of the Titles of the diffe- 
rent Adhyayas, and the probable Verses in 
the respective Adhyayas to which the res- 
pective Titles seem to refer. The Word 
८८९ 009. 81 the Word. “Sastra’” in the 
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. 12-73 


Gita. The expression “YogaSastra” in 198 


Colophon ae ee 
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(i) Importance of the word ‘yoga’ in Arjuna- 
Visada-Yoga and in Gunatraya=Vibhaga- 
Yoga .... ae sat ss 

(11) Sathkhya~Yoga, Disinterested Action, 
based upon (what happens of the soul of a 
person killed in} a War: A Yoga, which 
may have originally been useful to a 
Ksatriya only 

(111) Karma-Yoga, Disinterested Action, based 
upon Action. a 

(iv) Jfiana-Karma-Sathnydsa—Yoga, Disinter- 
ested Action based upon a (mental) Renun- 
ciation of Actions and a kind of Knowledge 
(Bha. Gi. IV. 41) .... a 

(ए) Sathnyasa~Yoga, Disinterested Action 
based upon Mental Renunciation of Act- 
ions, not of the fruits of Actions. re 

(v) Dhyana- Yoga, Disinterested Action 
through Meditation. me 

(vii Jfhgna ~ VijNana - Yoga, Disinterested 
Action based upon the Knowledge, that 
Krsna being Master of Two Prakrtis and 
having none or nothing higher than Him- 
self, is the Highest Principle. .... 

(viii) Taraka-Brahma-Yoga, Disinterested 
Action based upon the Syllable OM. OM, 
which is called Taraka-Brahman, represents 
Krsna; and followers of Disinterested 
Action (Yoginah) who meditate on Him, 
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while repeating OM at the time of Depart- 
ure from this world, reach Krsna irrespect- 
ively of the time of the Departure. 

ix) Rajavidya—Rajaguhya—Yoga 

(x) Vibhiti Yoga, Disinterested Action based 
upon the fact of wibhutis, viz., the fact that 
all Selfless Beings are the manzfestatzons of 
the Lord and hence their Actionsare His..... 

(xi) ViSvaripadarSana - Yoga, Disinterested 
Action based on the Vision of a Universe- 
Form (or various forms, one of which is a 
Universe-Form) in which Arjuna is shown 
how he is Naught But a Tool of the Lord 
(nimittamatram) 


(xii) Bhakti Yoga, Disinterested Action based 
upon Devotion to the Lord 
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ve 10-16 


16 


(xiii) Ksetra-KsetrajNa-Vibhaga or Prakrti- - 


Purusa—Vibhaga—Yoga 
(xiv) Guna-Traya-Vibhaga Yoga. : 
(xv) Purusottama-Yoga, Disinterested Action 
based on PuruSottama, i.e., the PuruSa from 
Whom all Ancient Activity of the Sun, 
etc., proceeds इ 
Xvi) Daivasura-Sampad—Vibhaga—-Yoya Asu- 
12881118 people are an extreme T'ype of 
Vedic Ritualists who performed every 
Action or Rite for a selfish Purpose. 
(xvii) Sraddha-Traya-Vibhaga~Yoga. Sattvi- 
ka Yajfia, etc. are those performed without 
a Desire for the Reward. 


~ 


. 11-78 
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(xviii) Moksa-Sathuyasa Yoga, [isinterested 
Action based upon Release from the Sins 
of which Arjuna was afraid (Bha. Gi, I-II. 
1-11), and Mental Renunciation of all 
Daties (Bha. Gi. X VIII. 66).. 

Lhe author of the Gita seems to collect all the 
possible explantions of the origin of Actions 
he found current in his days and to form 
0116 Aspect of his Yoga per one such Expl- 
wnation and present it in one Adhydaya. .... 

Adhyayas X VII-X VIII give a number of such 
Hxplanations, to one of which the Title of 
the Adhyaya in question refers 

(G; All the Aspects of the Yoga arein harmony 
with one or the other of the two Definitions 
of Yoga in Adhyaya II (48 & 50). 

(त) What does the Gita say about “Sarhny- 
asa” ? Distinction of Yoga and its forms 
from Samnydsa. ... | 

(I) (i) Gita’s arguments for the superiority 
of the Yoga to SaMnyasa,~in Adhydya 
IIT. jae 

111) Arguments in Adhyaya IV. Gitad’s Conce- 
ption of Yajna 

Daiva-Yajiia: A Sacrifice offered to Gods for 
the sake of no personal gain. 

All Yajfias are performed by followers of Disi- 
nterested Action. Those who give wealth 
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to the needy without any expectation in 
return, perform the dravyayajwa. Those 
followers of Disinterested Action who 1m- 


part. knowledge to the ignorant without any 
self-interest, perform the jndna-yajna. ... 


(iii) Arguments of the superiority of Yoga to 
Samnydsa in Adh. ४, | 

(iv) Apt in Bha. Gi. IV. 20, 22, V.7, VI. 31, 
VITT. 56 expresses the Gita’s preference of 


Yoga (Disinterested Action) to 89171888. 
.. 82-83 


(Renunciation of actions themselves). 


(J) In a number of verses-and the number is 
not a small one-of the, Gita nothing at all 
is said about Sathnyasa, though Sat- 
kara has discovered Samnyasa in 
them 


~ 


(i) The bhasya style of the Acaryas. 
Sankara adds the very word yat¢ to the 
text of several verses of the Gita. 


The Sthitaprajfia, explained. by Satkara 
as a Samnyasin is really 8 yogin १ 
(ii) Sankara adds the word aj#a to some 


verses, 


(iii) Satkara takes a number of words to 
mean ‘ascetic’ or ‘asceticism’, when 1 
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81 


82 


83 


. 838-84 


84 


84. 


suits him, viz., muni, Sadmkhiya, vinwr- 


ttaka@ma, Yoga, brahman, Sama, . tydga. 


84-85 
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(iv) Several verses in which Yoga is said to 
be dzrectly'a° means to absolution, are 
explained by Safkara as containing a 
stute of yoga. ५ + <n 

(v) 5971978 goes- on adding words as 
would suit him. 

(vi) Sankara’s interpretation of several 
words, e.g. Sdrira, manasa, samnyasanadd 
eva, etc. 18 not correct 

(vii) Sankara’s statement on several verses 
are doctrinally correct but interpretatio- 
nally wrong. ए 

(viii) Safkara often cares more for the 
harmony of a verse of the Gits -with the 
views of the Upanisads rather than with 
its own context, and the context of the 
particular Adhyaya. Illustrations. ses 

The question of the method of interpre 
tation. seas sia ar 

Thus, a great number of verses interpreted 
by Satikara as dealing with Sarthnyasa 
are really in favour of Yoga, “‘Disinter- 
ested Action”. | 

(K) The Gita does not reject Renunciation 
though it prefers Disinterested Action 
to Renunciation. = a 

Meaning of “also (api), by Yoga the Perfec- 
tion can be reached.” 

(li) The dhyanin “medit&tor ( Adh. VI. )”, 
the bkakta “the devotee ( Adh. XII. )” 
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and the guvatita “one who is beyond the 
gunas ( Adh. XIV.) may be either a 
yogin or a samnyasin. | 

(1) 98718788 interpretation of the bdhakta 
(XII. 138-20) and the guudiita (XIV) as 
01} Samnyasins. His explanation of 
karuma (XII. 13), ५4257714 (XII. 16) 
yasmat (XII. 15), also of yah (XIV. 24) 
as.referring to samnydsa 


(2 


eee? 


yogins only. His interpretation of 
sarvarambhaparityagin (XII. 6 and XIV. 
25) and aniketah (XII. 18) as referring 
to karmayogin. ae 
(3) Modi-All the above’ words and even the 


word yoga in the titles of sAdhyayas XII 
and XIV must be ‘explained literally. 


Tilak-bhakta and guva@tita are karma 
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88 


88 


A dhyanin, a bhakta, and a gunatita may 


be either a yogin or a samnydsin, but the 
titles of the Adhyayas, which contain 
the word “yoga” prove that the Gid 
prefers yoga to samnydasa and _ teaches 


Yoga ५ पि १ 


The: 502८६210} (II. 55-72) is. a yogin 
only. ... : ie 
(M) What does the Gité say about the 
Yoga ms si 
(1) The Gita teaches two stages of Yoga 
“Disinterested Action”, viz., sadhana 
yoga ang phalayoga; the former is a 


89 


89 
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called yoga ) and to samnydsa 


(2) One aspect of the phalayoga, taught in 
each Adhyaya of the Gita 

(3) The words sddhanabhaktt and phala- 
bhakti, used by Madhnstidana. sé 


(4) According to a few verses of the Gita 
(sadhana) ‘yoga’ leads to dtmasuddhr 
(पः 11), or to the control of the mind 
(VI. 20) or to 728 (LV. 38-39; VII. 1) 
or to samtnydsa (V 6) 


(5) Verses in the Gita in which the phala- 
yoga is described, Bha. Gi. V. 6; VI. 


. PAGES 
means to the latter (phalayoga, simply . 


89 
39 


89 


89 


45-46; X. 7; 1V. 41-42; 1V. 20, 22. ... 89-90 


(6} Verses in the Gita in which it clearly says 
that yoga leads to Moksa, Bha. Gi. V. 2, 6 
24; VI. 23; VIII. 24; IX. 28; XII. 6-7 
9-11; XIII. 24; XIV. 26; XVIII. 57 ;s III 
18-20. | 

(7) 68712188 twisted interpretation of all 
these verses. He adds _ sattvasuddhi- 
jrana-praptidvarena to the Verses. 


(8) Modi-Sarhnyasa has only a secondary place 
in the Gita. Gita’s inheritence of Satnyasa 
from the Upanisads, and its method of 
preferring “Yoga’ without adversely criti- 
cising the 98171289. ` 

19) The Puranas succumbed to the ascetic 
teaching of the Uapnisads and taught a, life 


. 89-90 


90-91 
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of active indifference to the world round 
us (varragya) and japa, vrata, etc. 
Chapter V ~ Conclusions 
Method of Interpretation 


_Acaryas’ Method : A System—making Method 
(Strauss) 


Modern Method : Comparative-Critical—His- 
torical Method .... : 


The New Method, as applied to the Gita 
Details a 


Internal Details 
External Help 
Examples of this Method, given in the Notes 


Conclusions arrived at by applying this New 
Method to the Gita 


These Conclusions, not final, but only tentative 


Reconsideration of a Word or a Verse, when 
New Evidence is discovered .... 


Conclusions divided into three groups :— ... 
(A) Yoga In Gita: Disinterested Action 
(B) Jnana In The Gita: A Piece of 
Knowledge नि 
(C) The Gita  Sastra : Its Greatness. 
Details z = 


(A) Yoga In The Gita : Disinterested Action 


(i) The Gita : A Yoga Sastra 
The Colophon (itifri) of the Gita ` | 
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(ii) The Word “Yoga the Opposite of 
“SamnyGsa 

(iii) The Definitions of Yoga in the Gita itself 
have essentially the same Meaning, viz 

_ Disinterested Action 

(iv) The simple Word “yoga” and its Compo- 
unds (samdsas). Importance of the Word 
“yoga” in Compounds like “Arjunavisdda- 
Yoga 

(v) and (vi) Tilak’s and Gandhiji’s Meanings 
of the Word “yoga”, examined i 

(vii) he Gita teaches many (about 22) yogas 
or Aspects or Methods of “Yoga”’ 

Importance of YOGA 88 yajnartha -karma. 
Mere Hnumeration of all the ( about 22 ) 
YOGAS 


. 98-94 


94 


94 


, 94-95 


95 


5 


The Number 22 of the yogas mentioned here ` 


may be increased or decreased, but it is 
uot easy to dispute that everywhere in the 
Gita one or the other or more of these 
yogas will be found by everybody as the 
subject of the verse or verses in question 
(viii) All the Aspects or Methods of the Yoga 
are Optional. —- Reasons. — The Aspects 
are mutually exclusive and often contra- 
dictory, but each and everyone of them 
gives the same Reward 
(ix) Comparision of Yogas 
“Bhaktiyoga” Disinterested Action based upon 
Devotion to Sri Krsna, the Best-Yooa 


96 


. 96-97 
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(x) Dravyayajiia and Jfianayajfia, Giving of 
Materials (Dravya) and Knowledge (Jfiana) 
respectively, disinterestedly. .... re 


PAGES 


(xi) The Disinterested Action (Yoga) of ‘the 


Gita, and the kartriva and bhokirtva of 
Man. .... sae 


(xii) Yoga and Sattva Guna ee 

Two Views about Sattva Guna in the Gita: 
Sattva to be overcome and Sattva to be 
achieved as Goal. 

(xiii) Yoga and Sathnyasa in the Gitg 

The Gita does not reject Samnyasa but prefers 
Yoga oe 

(xiv) Four Pictures of Yogins in the Gitg. 
Sthitaprajna (Adh. II) is a Yogin, but a 
Dhyanin ( Adh. VI), a Bhakta (Adh. XII), 
ora Trigunatita ( Adh. XIV) may be a 


Yogin ora Samnyasin, though the Gita | 


gives preference to his being a Yogin. 
(xv) The Yoga of the Gita and Safkaracarya... 
(1) Verses in which Samkara, finds the 
mention of Satinyasa; (2) Safkara, does 
not object to actions being performed by a 
jnanin ; (8) 9. objects to actions joining 
with jNana for the achievement of moks@..... 


(Brahmasitra IT. 1. 3). 


98 
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98-99 
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. (xvii) Two Stages of Yoga. Disinterested 
Action : Sadhanayoga and Phalayoga. 

Four kinds of Verses in the Gita :-- 

(a) Verses about Yoga as a Means to Citta- 
Suddhi, only a few. 

(b) Verses about Yoga asa Mode of Life, 
many. This Modeis adopted by jvanmuktas 


like Janaka. 

(c) Verses about Yoga as co-operating with 
78112 or Bhakti in the actievement of 
Moksa. 

(d) Verses about Yoga as by itself achieving 
Moksa, 2 Se 

Verses under (b) deal with Phalayoga only. 
Sahkara often explains the Phalayoga- 
Verses as Sadhanayoga Verses. ia 

(xviii) Jnana and Karman in the Gita. 

(B) Jfiana in the Gita : A Piece of Know- 
ledge. bit ss 

(i) Many, Independent JNanas inethe Gita. ... 

(ii) Also, Many Independent ‘Theories of 
Creation in the Gita, 

(111) No System or Sect of Philosophy in the 
Gita (Hach Adhyaya has its own Philo- 
sophy, if any.) 

(iv) JDana, Subordinate to Yoga, Disinterested 
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99 
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Action, in the Gitg. se ....100-101 


(२) Lhe Statements of Jfanas (Doctrines. or 


Theories) in the Gita, are generally Incom-: ` 
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plete. (Only the Portion relevent to the 

particular form of Yoga undér consideration 

is mentioned in any particular Place in 

the Gita.) see 101 
(vi) The: three Highest Principles-in the 

philosophy of the Gitg. System of 26 or 

or 27 Principles —An 701 to con- 

struct a System from the Gita. .. ` LOI 
Three Topmost Principles:— (1) The sékara 

and cetana Krsna or Purusa. (2) The 

nirakara and cetana Aksara or Avyakta, 

(3) The jada Prakrti 101 
(vii) The Nature of the Individual Soul 

Various Views. — us .... 102 
(viii) Condition of the Soul in Liberation, | 

Various Views a 102 
(ix) Various Theories about the Origin, -Contt- 

nuation and Disappearance of Beings in 

the Gita 102 
(x) Prakrti, A Principle, taught specially in 

the Gita | 102-103 

Brahmasttra I. 4. 23-27 does not acceptit... 103 


(xi) Krsna in the Gita, identified with Purusa, 
rather than with Visnu 

(xii) The Gita’s Ethical Use of the Upani$sadic 
Metaphysical Doctrine of the ‘Origin of 
Beings fe 

(xiii) Theories of the Revision or Revisions 
of the Gita. (There was probably no 


PAGES 


103 


[24 


PAGES 


Modern View—Arjuna, was asked to follow 

Lord Krsna’s Own Yoga. His Actions 

were above the scope of Morality. wx 106 
(xiii) Fresh Interpretation of Verses of the 

Gita met 108-109 
A ए 1171061 of fresh meanings of words, verses, 

groups of Verses and Adhyayas of the ` 

Gita, discovered 109 
These, briefly stated in the Table of Contents 

of Notes and detailed in the Notes them 

selves -.. 109 
(xiv) (a) Characteristics of a Yogin, and 

(0) Some Instances of the Bliss of Gita’s 


Yoga = 109 
Translation of the Description of the Sthi- 
taprajna (Bha. Gi. II. 55-72) »»0109-112 


Examples of Janaka and Rama. Verses 
quoted. ahs ae wv. 112 


Table of Contents, 
Gita Verses and Shankara’s Bhashya. 


Shankara’s Introduction to his Gitabhashya. _... 1-2 
Dharma is twofold: Activity and Renunciation. a » 
Krishna born to uphold Dharma. & `" -4 4 
Vydsa, the author of the त in 700 verses. 2 
Many mutually inconsistent Commentaries on the Gita, 
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prior to Shankara. jas a6 ne 2 
The Aim of Gita: Final Beatitude through Renuncia- 
tion of all actions.’ 5 se ue 2 
Dharma of Action is subsidiary to the Dharma of 
Renunciation of Actions. bs ५. ae 2 

Adhyaya ! 9 we & ane 1-7 

Bha. Gi. | 1-10 ok ats ५ 4 

» a {1 11-23 भ oe bes 5 

» + 1 24-36 ध ar ६६६ 6 

» + I 37-47 si ‘es a 7 

Adhyaya II ae = ,., 8-39 

Bhd. Gi. II 1-7. sae = 555 8 

»  » [ &10 se 2 म 9 
Interpretation of Bha. Gi. I. 2-II. 9: Causes of Trans- 

migration of the soul. 9 


A Predecessor of Shankara : Combination of Jndna and 
certain Karmans is the means to Moksh. see 10 
Shankara’s Refutation. -... oe we = 1013 
I, The two standpoints of Jnana and Karman are mene 
tioned in the Gita as applicable to two distinct cases. ` 10 
I]. Arjuna’s Queries also go against Jnanakarma- 
samuccaya. . 2 2a ooo ee 11 . 


~ 2 


1 The actions done by a Branhmajndnin are-no help 
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ज्ञान of साख्य and कम of वाग to be combined. ... 14 


View of the predecessor of Sankara and the author 

of the Bra, St... re ete see ue 14 
Sankara’s Objection to ज्ञानकमसमुच्य, ... sige wee L4-15 
Sankara does not object to the Sta7qm or शानिन्‌ con- 

tinuing to do his duties for शोकसंयह like Sri Krsna 15 
साषन and फल aspects of ज्ञान, RA, भक्ति and “Alain the Gita. 15 
‘Sankara-wastaate in II, 12, 20. 0 eee ,.. .. 15 
Meaning of माव्रास्पर्चाः ... न nee we wee 15-16 


Interpretations of II. 16 oe ee ‘ee ५६ 16 
Bhagavadgita (II. 19 ) and the Katha Up sia 17 
The Gita only uses the language of Katha Upa. ... 17 
Sankara’s reading in II. 20 ... jai sea se 18 
Interpretations of II. 20. se ose ००४ १७९ 18 
Interpretations of II. 21 ९.५३ wes ०० , ०, 18-19 
‘Interpretations of II. 22 or ee अ swe 19 
Meaning of भूतानि in Il, 28-30 - «eae ,.„ 20 
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Three views about the soul in II. 12-30 .. = ~ 20 
Sankara-Two explanations of II, 29 ... sae aie 20 
II. 29 andthe Katha Upa. ..- see is ५९७ 21 
Meaning of सांख्य and योग (II. 38)... ge ०० 22 
Sankara takes IL. 31-38 as प्राप्तङ्किक. ... aes wee 22-28 
Modi : Il. 11-38 gives सांख्य or प्तांख्य AT ae 23 
Teaching of II. 11-30. Sankara: अविक्रियत्व and wade 

of the soul and Renunciation. Modi: The soul’s 

fate in the War and Arjuna’s Duty to fight 23 
Distinction between सांख्य and aa... ae eis 24 
Sankara: Il. 398 is a स्तुत्ति ... sun wee (ts 
Sankara’s illustrations of अभिक्रमनाञ्च and प्रल्यवाय in 1. 40 24 
Sankara: II. 41 deals with both सांख्य and योग, 

But it deals with only साख्य, ... se is 25 
Explanation of @quraré बुद्धयः in Il. 41 ०० sve 25 
अन्धवसाधिनाम्‌ : Example of अग्निहोत्र ~ es ००० 26 
gat पुष्पितां वाचम्‌ ( II. 42) may refer to Mu. Upa. I. 1, 1-3 27 


‘ नान्यद स्ति ` (IT. 42) : Rejection of: the Upanisads 


Sankara: IJ. 44 refers to both सांख्य and योग she 28 
समाधे (II. 44): Equipoise of the Minds ... .. 28 
Authority of the Brahmasitra ( @aTeqarara ). ai 28 


The Bhagavadgita and the Vedic Religion : Question 
of the Interpretation of the Vedas known ६0 
the Gita. eas ene eee eee one aes 29 


Modern Interpretation of the Vedas, er aie 30 
Sankara: Il. 45 is meant for Arjuna only ... ae 31 
Interpretations of II. 46 i ५ ven ese 3 {-~-34 
Meaning of Ata in I[. 46 ... ४ ao wits 31 
Sankara’s construction of II. 46 se see wae 31 


The words ब्राह्मण and AM in the Sruti ‘ate ote 32 
Interpretation of the गीताचतुःसज्री (Tilak, II- 47) ... 33 
Meaning of एकव in II. 47a at bas san ४ 33 
Meaning of अकमेन्‌ in Il. 47d ... wan क 9 oa 33 
Meaning of सिद्धि and असिद्धिः in I], 48 ध +: 
The emphasis.on बुदि in II. 49-72 ... + ~ 35 


4 


Sankara: I]. 49 refers to both सांख्य and योग॒ „~ 35 
Meaning of कपणाः in II. 49 ... = Lee ewe 35-38 
The attitude of the Chadndogya and Mundaka 


Upanisads towards the Vedas ... see ae 36 
Gita’s attitude towards the Vedas ... $ ध 36 
Sankara’s addition ( सच्वश्चुद्धश्चानप्रापरद्यारण ) to II. 50 37 
Interpretations of II. 50 ००७ ६ इ 37 
Meaning of ओओतव्य, AT and चति 10 II. 52-53 ace 08739 
Sankara: Sthitaprajfia is a sanny4sin ses ene 40 
ai in the Gitd means both the Vedic rites and 

the Caste-duties ... a see ००० 42 
Yoga and Karmayoga in the Gita are earlier than 

the Yoga of Patafijali. ... ae ae 42 
The word yoga in the Gita cannot be distinguished 

from the same word used by Patanjali ... 42-43 
Meaning of समाधि in 1. 53... Bes di ... 43-44 
Sankara is not right in taking स्थितप्रज्ञ as a aeaqaq. 44 
Sankara’s Meaning of प्रहा, .... 45 


Comparison between the Teanga of the Gita and the 
कानन्‌ 0 Bra. Su. IV. 1. 1-12 ... bak अ 45 


9. adds परात्तु to 11, 86 ot ६ ध 47 
98718819 : मुन in II. 58 means a Bala ... a 48 
Sankara : सयम्‌ 17 17, 58 च मयं at: ..  -..  ... 48 
Interpretation of II. 58 ‘id £ ल ... 48-49 
The simile of a fasting man (II. 59) ... .-- 49-50 
Sankara adds मूखस्यापे to II. 59 se avs eis 51 


Interpretation of II. 59 eee ar ae ig 51 
Sankara adds यतेः to II. 61... 9 sie ४५ 53 
Sankara adds अवजनीयान्‌ to विषयान्‌ in IL 64... 
The Allegory in the Katha Upanisad oe ag 54 
The Gita and the Katha Upa. The word युक.  ... 55-56 
Sankara-#%4 in II, 65 यतते owe ०० wee ००१ 55 
Sankara takes Il. 66 as a स्तुति , ,., ae és 55 
Reference to ain Verses 52-72 gives rise to 
Arjuna’s Question in III. 1.0. eee ene. 56-57 
Gita and the Katha Upa. eee eee Sek sae 57 


5 


Sankara : तद्‌ 1४ II. 67 refers to मनः, But it should 
refer to इन्ियम्‌ one Ma sie ८८3 bes 58 
Sankara adds यत्ते: to यदस्य in II, 68... ais nee 58 
Interpretations of IJ. 69 (या faa) ... was ... 59-60 
Modi: IL 69 deals with इन्द्रियनिखह of a योगिन्‌ ae 59 


Sankara : II. 69 deais with विचा (att) and अनिद्रा 60 
82798 conclusion from the Verse ia ... 60-61 
Sankara adds संन्यासिन्‌ to Il. 71 see ase ee 62 
Sankara’s interpretation of चरति, निःस्पृहः and “शान्ति =सन्याप्त,* 62 
Sankara : M@qil स्थिते सन्यास ... = oe ve 63 
Sankara’s Meaning of Waals and अपि sui 2s 63 
Modi: अपे eee ais see ror re 64 


Sankara: IL. 72 is a tlw sas 9 2% 65 


Adhyaya fll 


Sankara’s Introduction ... oe se bie we - 66 
Sankara onthe reason of Arjuna’s question in III. 1. 66 
Sankara’s distinction between सांख्य and याय. wee 66 
Modi’s Meaning of सांख्यं and atin Adhydya II of ‘the 
Gita. eT ee ee प - 460 


Modi’s reason for Arjuna’s question in III, 1. 67-68 


Sankara’s other Introductory Remarks examined. 66-67 | 

शानकरमैसमुचय, the View of Sankara’s Predecessor ... 68-69 

Sankara’s Predecessor did not take सांख्य 98 aad. He 
understood it as ज्ञान only, which, according to him, 
could be combined with कमे of the योग. ... 69-70 


When Sankara says, शान and कमे cannot be combined, 
he is refuting the above view of his predecessor. 69-70 
So, according to Sankara’s Prodecessor सांख्य was jana 
which led to करम्‌, ,.. „+ fas ae we 69 


Sankara’s meaning of ज्यायसी in III. 1. ue क 71 
sqamad=—more important ... aoe ¢ ees sad 71 
Sankara’s meaning of बुद्धि (सन्यास )... bs: sag 71 
Interpretations of III. 3 bars es क 72 


` Sankara’s interpretation of पुरा in III. कः ग 75 
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“ga” in Ill. ॐ refers to II, 11-38 and 40-72 ... 75; 


Aim of III, 4 according to Sankara, ewe sais 76 
Karman is hetter than Renunciation is eve 16-97 
Arguments for the view. व ee ‘eis १8 27 
Interpretations या 4 ... se ध see 77 
Sankara, छव in FII. 4 means केवलाद्‌ ( = ज्ञानर हितात्‌ ) 73 


Sankara adds Hy: to काश्चित्‌ and a4: in IIE, 5. eee 7980 
Interpretations of IFI. 5 ४८६ ses १९) es» 19-80 
Sankara’s meaning of अकमणः, in III. 8 bee ears 8॥ 
Interpretations of कमेज्यायो इकर्मणः in हा, 8... ... 81-82 
-यज्ञाथकमेन्‌ 117, 9 ,.. छ व ८ wes 82-83 


The Gita is not ‘a priestly product. ’ = ee 83 
The Gita’s conception of every action as a Yajita, 83 
Yajna traced to Brahman इ ces — 4 83 
Sankara : 4% in यंहाथक्मन्‌ = देन्णु ee bea see 84 


Characterstics of the Yajifia in the Gita ... ४३ 84 
Yajna in the Rgevedic Hymns and Yajiia in the Gita. 85 
Sankara adds ज्ञानप्राप्तिक्रमेण ६० ^“ अयः परमवाप्स्यथ = in ITT. 

11. Or he would like tointerpret 9% भ्रयः as स्वर्ग. 85-86 


Madi’s Interpretation of श्रयः WH... bee ste 86 
Sankara gives three different meanings to ‘4@’ in III. 

9, 10-13, and 14-15, eee nore go 4 86 
Bhagavadgila (III, 14) and Manusmrti, ... ०, 86-87 
Meaning of ‘ Yajiia is born of Karman’ ... oe 87 


जह्य 37 Il. 15 means प्रकृति = „= ks 87-88 
Sankara’s meaning of ‘a9 is born of कम अपूव 18 born 

of ऋठिवर्यजमानयोः व्यापार : ... wa ९२ or 88 
Satikara : A@=Veda, Squq=revelation in III. 15 a=-b. 89 
Sankara’s interpretation of III. 15 €~. ... .., 839-90 
Meaning of ‘am’ in III. 16 ... san =e -. 90-91 
Interpretations of III. 16... ~ ~ ,. 91 
Meaning of तस्य कायं न fat (ITT. 17) eee 
Gita and Br..Upa. IV, 4. 22 ... ` 22. sei nae 92 
Sankara restricts the sense of 4HT (IIL 18). .. 93 
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Sankara adds ^“ अनयैः ' to न अक्तेनेहः कश्चन in 77. 18. 
«५ [€ does not ges Naa (अनर्थं) by renouncing 


( भक्त = 70६ doing ) the daily duties.” ee 93 
Interpretations of III. 18 age $ ५६५ श 93 
Sankara, dea in III. 19 refers to what Sg, says in 

his bhasya ०५ . eve eee oe 94-95 


तस्मात्‌ » must refer to [II.18 (the example of आत्म तत्त ), 95 
Sankara adds सच्व्युद्धद्वारण to [IL 19 .** sa os 95 
Exampleof king Janaka: Sankara gives two interpretations 97 


The argument of S1faqag aa ue ००५ 97 
Eyample of the Lord Krsna CIII. 24) ध Sens 97 
The Gita and the Oldest Upanisads ve ... 100 


Meaning of (ae: विः करिष्यति (ILL. 3). Sankara’s View: 
नेह is the sexafane of the मिथ्य्राचार or the wise. 100 
Modi’s View : faa@ is the अशेषकमनियह ० the श्ानवान्‌ 100 
प्रकृति in स्वस्याः प्रकृतेः ( 177. 33)... 2. eee ... 10] 
स्वधमं and UHH CII. 35) .= 9 i a. 19 
Bhagavadgit@ and the cas:e-system ... ee ewe 102 
आश्रमव्यवस्था unknown to the Gita st see -०„ 103 
Sankara: Ill, 36 deals with an ignorantman ... 103 
Modi: 111, 36 deals with a jnhauin ... | ४ 103 


इह in Ill. 37=aatt ( Sankara );=a1% ( Modi ) -=* 104 
Meaning of ज्ञानिनो निलयवेरिणा in III. 39 ses 104-105 
जान and jaxta in Ill. 41 sive ine ८ sins 105 


Bhagavadgita (III. 42 ) and the Katha Upa, we 105 
सः in बुद्धः परतस्तु सः (IIL. 42 ) = कामः ( Modi ); == आत्मा 


( Sankara ) ae vr : ध we» 106 
Reading ( प्रजे [ह + एनम्‌ ) in IIL. 41 ८ .. 106 
बुद्धः परम्‌ , == परमात्मानम्‌ (S.), कामम्‌ ( ¢.) aie ..„ 106 


Adhyaya IV 


Sankara: Purpose of IV. 1-3 is योगप्रदो्ता. ... ...108-109 

Note the use of योग, कर्मयोग 18 an aspect of योग, ... 108 

Sankara: योग 171 ए, 1-8 = ज्ञान निष्ठारक्षणः ससन्याप्तः कमंयोगोपायः 
रोगः ve see Bea oe sine we 109 
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, But “aia” must mean Disinterested Action of which 
कमयोग is an aspect See ove see .. 109 

Why Sankara takes this ( ज्ञाननिष्यरूप ) aa asa wat 109 

There is no mention of ata here. ... ६४६ --„ 109 


Gita’s conception of यश्च ४६5 $ ॥ ... 110 
Gita’s Idea of चक्र ae eae इ sie wee 110 
Gita and the Manusmrti. ee eis oe we 110 


Support of the Upanisads for the योग of the Gita. 111 
अक्तः and सखा in IV. 3. Relation of भक्तं and साय... 111 
The Gita’s View of Wits, कमे, Bt and ध्यान. we 112 
Madhusiidana on the Bhakti in the Gita ... woe 112 
०८ रहस्य > in 1V, 3, राजगुद्य in IX. 2. The Manusmrti on ^ 
the word *‘upanisad’’. ... see ae se 114 
Why the योग was asecret! 1... न ww» 113 
योग of the Gita=araa-S, Krsna identified with पुरुष 
higher than the Aksara ... age ‘vs we 114 


Krsna’s Identification with Visnu, a later theory- 114 
Git&, not aware of the idea of frafd. we we 114 
The अवतार theory unknown to the Gita... ... 114 
The purpose of IV. 4-15 is to support the योग by 
tracing it to very ancient times. Its aim is not 

to teach the अवेतार8 of ATH, ... Sut . 114 
अवतारवाद of the Ys: Its origin in the Gita. «.. 115 
Meaning of two 2i%s in IV. 6 ies ०० .. 116 
Sankara takes अपि with सन्‌ , not with अजः ,,* ००० 11. 
Sankara, “The Lord is not really born ” woe 117 
The births of the Lord. Gita and the Purdinas ... 117 
Sankara-natat is matter, माया is power of Illusion 117 
Modi-arat is matter; wal@ corresponds to the परा vale, 

a living spiritual power of the Lord .- 118 
RamanujaaHa=aara; मायया = सेच्छया, ध 13 1168 
IV. 7-8. Births of Krsna are a reality. ... ०, 118 
Origin of the Gita’s idea of the births of Krsna: 

the Upanisadic idea of Brahman as the Protector. 118 
at ‘of the Gita, कत of the Reveda .. vee.” 119 


क्क 


g 


युग in the Gité The Git@is not aware of the theory 


of 4 युग, ... ५8 aie nee ००. 119 
02८0९-अवतारवाद was a new doctrine wed oo 119 
Two conceptions of MokSa in the UpaniSads ४ 120 
Many ways to reach the Lord : Git&’s Liberal 

Doctrine. IV. 11 ve se 120 


The Goal of humanity is Perfection-IV. 11B ... 120 
111 23 Bis identical with IV.11B but has a different 


sense $e । + श $ 120 
9 8712४ -यथ( in IV. 11 = यत्फलार्थितया, तथा = तत्फलदानेन, 121 
9 , misses the very spirit of मक्तिमाभ, «.. ; eae 121 


Upanisads insist on one means of Moksa only, either 


Zlat or UIA. The Gita admits a variety of means. 121 
Justification for आतंमक्त॒ and salam ae 129 
The View of the Git& results in the practice of sym- 

pathy for all beings and respect for all religions. 


Gita fulfile a modern need sh 122 
Old Vedic Ritualism: Its New Interpretation by the 

Gita, Deites of the Veda a ies wo. 122-193 
Purpose of IY. 13. Explanation about castes and 

orders of life—S’ankara- = cas ... 128-194 
IV. 13—Example of Sri Krsna, an argument in 

favour of Yoga (Modi) ns (६ 124 
Orthodox and popular interpretation of IV. 13 

Creation of castes by the Lord. so 1 144 
Gita and the Caste-system =... 124 
Duties of Castes according to the Gita and the 

Manusmfrti, the Gita is older.... ae ae 125 
Meaning of युणकमविभागद्य : 11 IV.18 2.000. 195 
S‘ankara’s Commentary on IV. 15 is too brief. ak 125 
Meaning of ‘altar gggia: कृतं au” in IV. 15-Dis- 

interested Action as a help to Moksa, sa 125 
S‘ankara’s Interpretation-Two Meanings =... ... 125-126 


3४1 19४9, does not decide whether Arjuna was, a तत्त्वविद्‌ 


or not ak {4६ iia bee a ae 125 
40) oy 
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Meaning of कम, अकर्म and विकर्मन्‌-1 9. 16-17 ... 126-127 


S'ankara’s meanings. ... 9 se ae sai 127 
Interpretations of IV. 18 oe : 64 ... 127-128 


S'ankara-a highly philosophical meaning. From the ` 
standpoint of Para Vidy% there is no real action 127 

S’ankara’s Predecessor’s Interpretation of IV. 18. 

नित्यकर्मन्‌ऽ are अकम. Non-performance of नित्यकमन्‌8 is कर्म. 128 

S’ankara’s refutation of his predecessor’s View. ... 128 

Suggested Interpretation : In favour of Yoga ... 128-129 

S’ankara’s Interpretation of the latter half of IV. 18 


A ward of 6 ज्ञानिन्‌. ... ह ५; av 129 
TV. 19-S’. does not decide whether the man is प्रत्त 
. OF TAIT: 23: stot sae se ae 130 
S'ankara: TV. 19B is a स्तुति ... es 130 
S'ankara, not against a ज्ञानिन्‌ doing his duties ( after 
ज्ञान ) as {606 ज्ञान... ध So ४ 131 
Difference between सीता and S’ankara on the necessity 
of the ail doing his duties... bes ee 131 
aft in IV. 20. Preference for योग ae sa ... 181-132 
S’ankara’s reasons for 6106 ब्रह्यज्ञानिन्‌”8 continuation of 
his ०४68 = रिष्टविगहंणा, etc. ... 133 
र कम in IV. 21. शरीरस्थितिमात्रप्रयोजनम्‌- (Sankara ) 
a‘lcareaa ( Modi)... Se wes ee 134 
Meaning of केवलम्‌ in IV.21 ... wee 184 
Sankara adds यतिर्रह्मनिषठ; toIV.21 ... .. .. 184 
S’ankara adds यति to IV. 22. ue ae ba 135 
S'ankara’s addition of भिक्षाटनादिकै to कृत्वापि ... Ae 135 
Conception of Yajfia in the Gita a ee ... 1867138 
S'.-“aytageae”’ -Incomplete explanation. ... hi 136 
OLILI. 9-यज्ञाथस्कमणाऽन्यत्.....-बन्धन . ae 186 
Git& does not recommend the Vedic काम्य Ritualism 136 
S'ankara-IV. 23. Not clear. ... = 3 137 


Interpretation of S’ankara’s predecessor, a Mimansaka- 
IV. 24. The Verse actually deals with the imple- 
ments of ॐ sacrifice Hvery implement is itself 
ब्रह्मन्‌;- अप॑णादिषु ब्रह्मबुद्धिराधीयते.. The..Verse recommends 
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all the obligatory (निलय) rites ... oP i 137 
8/2 nkara refutes the above view. _.... sas hale 137 
S/a nkara’s Interpretation—aqnaqazaraa: सम्यग्दरोनस्तुखय थ 

यज्ञत्वसपादनं ज्ञानस्य, AT is the only important 

word in the verse, अपण etc. actually do not exist. 137-138 


A fresh interpretation of the werse (IV. 24) see 139 

Instruments of an action are identified with the 
instruments of a Yajfia. a a ee 139 

Meaning of बह्मकमेस्नमाधिना ve aes a ... 189-140 


IV. 25 mentions two types of followers of Disinterested 
Action se ५ अ 140 
दरवयज्ञा = ४116 usual Vedic Sacrifice, offered to the Vedic 
deities disinterestedly, ( Added here } 140 
ast यज्घेनेव-#116 usual Vedic Sacrifice, but offered disintere- 
stedly into the Fire identified, not with the 
sfazaart but with ब्रह्मन्‌ itself. 819 nkara Zaast=The 
usual सकाम Vedic Sacrifice. (added here). 140 
Distinction between IV. 24B and 25B. The former 
mentions the way of raising every human act 
to the status of a यज्ञ॒ dedicated to ऋहयन्‌, while 
25B deals with the usual Vedic sacrifice being 
now offered to बह्यन्‌ without the expectation of 
a reward... २ seis + श क 142 


S'ankara-The `" ज्ञानयज्ञ'" of a सनूथासिन्‌ is meant in IV, 
258, यन्ञ=आत्मन्‌ ... ae oe ६ ae 142 


Modi- ‘‘ axa” -by the usual यज्ञ॒ of the Vedas. Force 
of एव. But यज्ञम्‌ 18 the Disinterested Act which 
the Gita calls यज्ञ. = a is .. 449 

TV. 26 People who do not give up the performance of 
the functions of senses and yet do not attribute to 
themselves the activities of their senses are described 
in two different’ ways (26 A and 26 B). (Added 
here ) S’ankara’s Interpretation of IV. 26. 142 
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Another type of yogins who remain unattached regarding 
the activities of all senses and vital breaths. They 
also perform the Yajfa Cact of attributing acti- 
vities of senses and vital airs to their origin becomes 
whicr the Fire, receiving the oblation). IV. 27 
( Added here ) 
People who use their द्रष्य for®God or persons as the 
source from which the द्रव्य has originated are द्रव्ययज्ञाः 
योगिनः Similarly तपोयज्ञाः योगिनः (Added here) 
People who practise योग॒ ( Disinterested Action ) and 
believe that their practice of योग is due to God or 
certain persons to whom they mentally return (the 
` फक of) योग ( 1. A.) are योगयज्ञाः ( Added here) 
य ति8 who devote themselves disinterestedly to स्वाध्याय and 
हान &16 स्वाध्यायज्ञानयज्ञाः योगिनः 1४.28 (Added here). 
IV. 28 is not asummary of IV. 25-27... os 143 
S‘ankara’s meaning of योगयज्ञाः ( मोगन=ध्यान ) ee 143 
S/ankara explains २तय : = धतमदीलाः ... a ध 143 
Adh. IV. 29 describes प्रा णय ज्ञाः and अपानयज्ञाः योन; both 
of whom are प्राणायामपरायणाः ( Added here ). 
Madhustidana Saraswati’s View on IV. 26-30A_ ... 143-144 
प्राणान्‌ प्राणषु जुहति-1. 30A. This means that these 0105 
believe in all activities of breaths as somethow 


self-born but not as originally their own 
( Added here ) 


Force of अपि 18 IV. 808. Not only those who know 
the संहिता and ब्राह्मण, but also those described in IV. 


24-304. ... oe Ma san 144 
Bhagavadgit&a and Manusmrti IV. 31 sed nat 144 
Meaning of ` सज्ञरिष्टायत ' in the Gita क oe 145 
नायं लोकोऽस्त्ययज्ञस्य-1 ४. 81. र sf ... 145-146 
Aa1:—The Gita mentions none of आप्तोयाम, वाजपेय, साद्यस्क्र, 

सामयज्ञ, 886. ete. ... ५४ 146 


वेतता ATA मुखे! — are offered into the mouth of Hay (n).146-147 


S/ankara-' are stated in ( or are-known through) the 
means of the Veda.” ... ee ale 2 147 


” 
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कमजान्‌ ffe-Comparison with Git&i III. 14-15. ... 
S‘afikara, कमेजान्‌ = जनात्मजान्‌ oa 
शान in TV. 82d te 

TV. 38-42 : A Section on ज्ञान. Its nature ( v.35, 37 ) 


Sankara-Here we have इानस्तुति ` ... ihe 
Comparison of द्रव्यमययज्ञ and ज्ञानयज्ञ. Hresh 
interpretations 


सवेक्रमखिलं पाथ ज्ञाने परिसमाप्यते IV. 33B. Sankara 
A fresh interpretation : 
Meaning of कम and परिसमाप्यते 


Safikara-lV. 85B teaches identity of ala and इश्वर 
पाप and वृजिन in IV. 35 refer to the slaughter in the 
war. Of. अहं त्वां सवैपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा yar. 

S artkara-aaisite Waza: पापमुच्यते se ie 

Badardyana does not share Sankara’s view. site 

a4 in aqanhit-S ankara-dfsa, प्रारन्ध, and क्रियमाण Com- 
parison With Bra. Si. IV. 1. 13-19 

Does the verse (IV. 87B ) favour data ?.. | 

योग in $. 88 is साधन; योग in 42 is फल In both the 
places ‘ain’ means Disinterested Action. 


. 152-158 


153 
153 


153 
154 


154 


ज्ञान is the फलू of साधनयो ग, but itis the aaa of the फल्योग. 154 


Verses in the Git& which mention Heat 


Sankara explains याग in ए. 88 as केमयाग त न-समाधियोय 


1४. 41-42 describe the कम॑योगन्‌ in the सिद्ध stage 
य गसेन्यस्तकमौणम्‌ ~ 006 who has mentally renounced all 


154 
154 
155 


action (II.50) through Disinterested Action (Modi). 155 


S’ankara-one who has renounced all actions through 
परमाथद्‌दनरखुक्षणयाग 

कमाणि in IV. 488 §'.-गुणचेष्टारूपेण Feist कमाणि 

RAI may and here do mean FRAT 

योग in TV. 42.9'. - सम्यण्द श नोपायमूतम्‌, 

मात्मनः in TV, 42.8 --जात्मावेषय 


The Title of the Adhy&ya (IV) and that of S’ankara’s 


Commentary differ. ... se av 


155 
155 
155 
156 
156 


156 
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. -Adhyaya V 


S’ankara’s Introduction ae ae “ee ,,. 157-158 


संन्यास in v. 1-6 18 ज्ञानरदहितसैन्ययसः sa ४६ oo 157 
With that संन्यास the ज्ञानरहितयोग is compared aus 157 
S'ankara’s arguments examined ६ 157 
11061 ज्ञान साहतसन्यास्ष is compared with ज्ञानसहितयोग 157 


S‘ankara seems to take Arjuna’s question in भ, 1 as 

meant for his own purpose. ... eis ०० 158-159 
Interpretations of पुनः in V.1 ६ aes .-- 159-160 
Source of A.’s question in V. 1. Sankara Bha. Gi. [7.4 159 
Modi-aiet does not mean सन्यास. So ara 18 not 


mentioned in Adh. IT, sie 8 bee 159 
S'ankara adds मम to Wa: in ए. 1, we =... „~ 160 
S/ankara’s explanation of “टकम्‌” “sat and कर्म are in 

conflict with each other.” =... च Ses 160 
संन्यास ig in conflict with a4-Modi. Bie aa 160 
Interpretations of ४. 2. 9! ankara’s Interpretation 161 
निःभेयप्तकर-५०1 directly, but they first lead 0 ज्ञान and 

then ज्ञान leads to Mok$a.-S'ankara’s addition. 161 
Slankara adds #431q to कर्मसंन्यासात्‌ «.. me ४ 161 
Sankara takes the verse asa स्तुति of कर्मयोग te 161 
S'ankara takes संन्यास as the सन्यास of the ignorant 162 
सांख्य in V. 4. 8811902 संन्यास त wae bet 162 


सांख्य in the Git& never means संन्यास. (Modi) ... 162 


Distinction between सांख्य and योग on the one hand and 
संन्यास on the other 181 20 V. 4-5 ... oe 163 


Difference between सांख्य and योग in the pre-Gitd period 163 


The word ‘ कमयोग › in आपस्तम्बायधमधू्र ... 168 
The word - योगान्‌ › in 9 ह: =: 168 
' कमयोग ` in the Manusmfti. seed oe say 168 


साख्य ’-its origin. The word ‘ सांख्ययोग °, „+ as 164 
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संख्य = "168 act of war done disinterestedly. सांख्ययोग 

and कमयोम्‌ on a par. Two stages of the history 

of the word in the Gita :-(a) First stage when 

सांख्य 18 given as distinguished from योग॒ and (2) 

second stage when सांख्य becomes सांख्ययोग and the 

word योग continues as disinterested perpormanee 

of one’s duties, while the word कमंयागो comes 

into vogue in the sense of Disinterested Action 

( योग ) through action. ‘ सांख्ययोगौ एथक््‌ बालाः ' = प. 

4 is to be traced to the first stage. ... wee 164-165 

Also Vide Introduction. 

Sankara finds that Kr§$na’s reply does not correspond 

to Arjuna’s question, though in his introduction 

to v. 1 he argued that Krs$na’s reply was in 

harmony with Arjuna’s question. Maid eae 165 
S'ankara seems to mean that सांख्य 10 v. 4-5 is a दाब्दान्तर 

( synonym ) for 4-414 ( combined with योग ) in 

V. I-2; but he does not give any authority ... 165-166 
The fact seems to be that here we have three things:- 

संन्यास with ज्ञान, कर्मयोग with ज्ञान, सांख्य with ज्ञान. 166 
सांख्य and संन्यासं in ITI. 3-4 ... ae ६ — 166 
संख्य in Adh. II and Adh. V. ue nee + 166 


तदयोगेरीपि गम्यते-. 5. 8०1०8 adds परमार्थज्ञानसंन्यासप्रापिद्ररिण, 166 


3818. 18४९ -यो ग is a step to सांख्य, 1(061-योग and सांख्य are 
two parallel paths. ve ‘as. 8 ae 166 
“ sie@y and योग are one ’’-Git&, MBh, Classical Schools 167 


5 2111८818 साख्य ~ ज्ञानसदहितसन्यास. ६/8 tntro. to v. 6. ,,. 167 
Interpretation of V. 6 4 ude - 167-169 
V. 6 mentions the साधनयोंग as well as फलयोगः »»» 168-169 
4=4Tq cannot mean साख्य ( Modi) ... ee Set 168 
S'ankara-aeara in V. 6 is qa ... sc ५६६ 168 
S'ankara-wa@l in V. 6 means संन्यास, = ०० ` wee ,., 168-169 


V.5 means ain‘ D. A.’ is better than सन्यास. oe 169 


S'ankara adds यदा and तत्र वतमान, which change the 
meaning of V. 7 set ६ ५२ ses 170 
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ङुव॑न्ञपि-1, कृत्वाऽपि in IV. 22, अभिप्रवृत्तोऽपि in IV. 20, 

XVIII. 56. अपि expresses preference for सग, 170 
S’ahkara-The तचत्वविद्‌ ( ४. 8) should take to सन्यास. 171-172 
Sankara is also not correct in saying that according 

to V.8 there is really philosophically ne action. 172 
S’ankara takes V. 10 as dealing with sazafaz ... 172 
But really the verse gives one more argument for 

the belief ( मन्यते ) of the तर््वाविद्‌ ( Modi ) se 172 
मत्मश्युद्धय in V. 11. ६/1 1६९ -योग always leads to ways 


This is not right ५ se ... 172-173 
दान्तिमाप्नोति नेषठिकीम्‌-, 12. S'atikara adds ““ axqgreara- 

प्राधिक्तवकम सन्यासज्ञाननिष्टाक्रमेणेनि ATT ” ... See 173 
Meaning of केवलैः इन्द्रियः in V, 11. — cal -.. 178-175 


Cf. anit केवरं wa--IV. 21: 8180 केवलम्‌ in XVIII. 16 175 
Safikara-V. 18 deals with ataarsiq, though ए. 
10-12 deal with अतच्वविद्‌; moreover, the verse (13) 


teaches संन्याश, ,.. ee a ee = 176 
Objections to S/ankara’s Interpretation. ... as 176 
Interpretation of मनसा 10 V. 13 र 4 a 176 


S‘attkara gives various interpretations of सव ( कमाण ) 
in different verses of the Gita, viz, सर्वकरम्भाणि 
in IV. 87, सवेकम॑फल्त्यागम्‌ in XVIII. 2, ganar in 


XVIT. 53 and 54, sae eae ae 4५:41 1051 
1106) -सवैकमोणि = 91] duties of castes and stages. ... 177 
मनसा सन्यस्य योग in I. 50 ... ae क <^ 171-178 
S‘afikara मनसा = विवेकनबुद्धया. .-.. i as ५ 177 
पुरे आस्ते-8/ 2.7 ०५४. The verse deals with a SATS 

Also गेवे कुवन्‌ etc ८ 178 


Words like 7g and fay in V. 14-15 and ब्रह्मन्‌ in V. 19 
show that in the days of the Gita the disti- 
netion between the साकार and रैराकार aspects of 
the Reality was well known. Their occurrence 
in Adb. I-IV. View of S’ankara and Garbe. 
Modi’s view... sae si ८६ ++» 178-179 
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Relation between the two aspects of the Reality : The 

साकार higher than the निराकार os. ४4 2 179 
No identity between the two aspect oe ve 179 
स्वभाव Compared with Wald as the origin of 21 activity. 180-18! 


Sankara, सभाव == अविचालक्षणा प्रकृतिर्माया, ,०५ ,= 181 
V. 15 discusses a new view about the origin of activity 
useful for Disinterested Action. व < 181 
Another viewpoint: All actions to be dedicated to 
the Lord. ane ००७ ude ०७० | 182 


A third viewpoint: All activity originutes from the 
गता. 46. (Vide Add. Notes, ) 
No बषम्यरनवृण्यप्रसन्च, Gita’s View. eas soe we. 182-183 
Badaréyana differs. कम is अनादि. ... ate eae 183 
Sankara’s View. इश्वर is like Wied, ... oe sa 183 
Nature of @%1#-Cita and Sankara, eae 183 
Sankara discusses the question :~Why do the devotees 
offer worship etc, to the Lord’? Sankara’s com- 
prehensiveness ... Seis ae 33६ च 184 
agiq and शान in the Gita ... ie sou ‘ee 184 
a1q=-the knowledge that all actions belong to स्वभाव 


or प्रति, ase : 4 jee ‘ne ‘as 184 
Also ज्ञान of AlKAL in IV. 35 ५ isis ues 184 
धपुनराब्रन्तिम्‌-0116 of the ideas about सोश्च ध e 185 
adatvatai-S, Identity of जाव and नह्यन्‌ =e ‘ee 185 
<, शाने(नियतकस्मधाः ~ यत्तयः, But the context == सुमयापमिन 185 


V. 18, S, Identity of ह्म and जोव 10 all beings, Alam, etc, 185 
Modi, The verse (V. 18) means that the actions of 

ब्राह्मण, AWS, etc. originate from स्वभाव and hence 

they are all equally good (or bad). «os 185-186 
समदा्वनः-6, सम एकम्‌ keke |, ae 186 
नि्दोषिम्‌ and ara in v. 19 gee ae २ es 187 
Sankara gives philosophical theories, = ˆ == 187 
Sankara-The same 4&4 in all beings ००, aise 18/ 
But, really, “all दोष and वेबभ्य is due to स्वभाव ” is 

proved here. Nothing about the identity of 

Q 
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these Siig with जह्य्‌ istaught here. ,,, ae 187 
From fadiya etc. 8, discovers aeata in these verses.: 

But यति 18 mentioned in प, 26. ss. ase 187 
निराकारन्ह्मन्‌ in V.19 ,,+ teens cae at 188 
Sankara-V, 20 deals with a सम्यात्तिन्‌ gee see 188 
mat स्थितः=सवेकर्मसन्वासिन्‌-३ a Ce ae 188 


मद्याय = FTAAM, re ०७9. ज one aie 189 
भश्चत-ऽ, ग्याप्नाति-],1६. “enjoys. ” or > 189 
७, adds भावंचाक्रृत त्वात्‌. But the Gita never wentions सविद्या, 189 
S. discovers सन्यास in V, 22 from एव ee ies 190 
यागा in V, 24 =कमयांगा, ०७७ ee ose re 191 
नद्यानिर्वाण, Gita and Buddhism. Sid me : 191 
Varied रता. -=कमधागनः who do all their duties fur the 

sake of काकस्य ... es se ६ ar 1 ५4 
9. सर्वभूतदिति रता = अहि ततका; =. अ = ~+ «=D 


aaa] in V. 25-one of the two Paths ... sat 192 
Place of ध्यानयोग, It is supsidiary tothe Right Know- 

ledge ( स्म्यर्दशमस्य अन्तरङ्गम्‌), S Bee eee 192-198 
V. 27 begins a probable revision of the Gita ... 193 
20०1 -ध्वानयोग is a सावन to संन्यास and to the ध्यानयोग 

which (last ) would be the फल aspect of ध्यानयोग. 193 
Ciose connection of V.27 with Adhydyas VI-VIII. 193-194 
Bhagavadgité and the Yogusttra of 9४811311, ... 194 
Sankara. सुनि in V. 28 is a arate sie os 194 
Modi- सुनि 18 a योगिन्‌, ... ons ; ६ os 194 
Reconciliation of V. 14-15, 19 with V. 29 ae 194 
Sankara’s explanation of भोक्तारम्‌ ,., ae aes 195 
walaam-the Title of Adh, V. It means ‘ Disinterested 

Action based upon mental renunciation of 

one's ०५४६8, re is eee + sa 195 
अरङक्तिगन- 39719785 title of his com. on this Adbyadya. 195 


Adhyaya VI 
196~229 


Sankara. VI. 1 contains कमेस्तुति, कर्मं or योग is 2 aie 
Qf च्यानयाग which 18 अन्तरङ्गं of सस्यर्ददन, Sankara 


; च 
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योग 7 VL 1-2 means कर्म; and योग $ VI. 3-4 

means ध्यानयोग. ,,, ... = we {96 
Importance of the significance of “योगः in Adh. VI. 

The word योग here ( VI. 1-12) simultaneously 

1116908 कमयोग and ध्यानयोगः the two meanings 

cannot be separated from each other. ६ 196 
Modi-Here ध्यान or ध्यानयोगः is given as a help to कमं 

or कर्मयोग, briefly called योग, Disinterested Action. 

A conclusion reverse of that of Sankara. The 

description of {78 also leads tothis conclusion. 196-197 
WITT and फल्ध्यागयोग in Adh. ए. ... Sue 197 
Interpretations of VI. 1. Gankara-It is not a स्तुति, 

Modi-It is literally true. Sos She wee 198-199 
योग in VI. 1. Sankara~faaaaraaad, Modi-Disintereted 

performance of one’s duties. ... we a 199 
योग in 2A.-S. ant कर्मनुषटानलक्षणम्‌=कमेयोग, 1... 199 
योगी in 2B. 8. समाधानवान्‌, tee ee ew 199 
aad and योग in ए, 1 as well ag in VI. 1. we 199 
Interpretations of VI. 2B. ... oe ध ,,, 199-200 
Bhagavadgita and the Upanisads. ... es ae 200 
Sankara-Vi. 2, ig a स्तुति of कमयोग, ... (4 ee 200 
But the verse says, ‘ The संन्यास of the Upa.is the योम 

of the 18; ` it does not say, ‘ The Yoga Cof 

the Gita ) is the aaa of the Upanisads. `... 200-201 
Sankara=alt inv. 1-2 means कर्मयोग; योग in प्र, 3 means 

ध्यानयोग,  ,.५ ०५ = न rr | 
Sankara’s view about v. 1-2, examined. ... ०.०. 201 
S. takes योग inthe verse as ध्यानयोग and कपे as कर्मयोग, 

but the verse itself speaks of योग ( in the sense 


of कमयोग ) and करं only. er we = 201 
Verses of the Gita in which कमे is a given ag a means 
to कमेयोग ce, eee x wwe 209 


Toyo stages of Disintsrested Action ( कम, कमयोग, or योग > 

in the Gita. or ध | 4 2 gies 202 
योग in VI. 3 cannot mean ध्यानयोग, oe ae . 202 
Modi-~Meaning of VI. 3, ... sat ०५५ as 202 
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S. explains मुनि in V. 28 as सन्यातन्‌, hut in VI. 3 as 
कमेफरसंम्यासिन्‌ ae, ate Bist ie aoe 202 
कारणम्‌ in VI, 3, 8681914 साधन. pate ae oe 202 


But कारण must mean ‘ cause? cia or te 208 
Interpretation of IV. 3-Modi oud Sas ee 2038 
शमर in Vi. 3. Sankara-aanarg Rah ue ss 208 
+ 9 Modi—Peace of Mind Sis ८ 203 


Sankara interprets यो गारूढस्य as यागाषूदटत्वस्य CS. — 203 

Sankara interprets कर्म॑सु नलनमात्तककाम्यप्रातेषिद्धेषु; but कर्म 
should mean all कमऽ of ais and आश्रम, १ 204 

8977४ -सवैसकद्पसंन्यासाति वचनात्‌ सर्वाणि कर्माणि संन्यसेदिव्यथः, 204-20F 


9, is inconsistent hoe Ses sat ‘ie ध 205 
8.8 quotations from ait, Wit and न्याय cannot be 
useful here os oe ‘ie ice ale 205 
Conflict between IV. 34 and VI. 5 see ‘eis 205 
59. Gi. and Mu. Upa. sais ove ia ४२६ 205 
परमात्मा in VI, 7. Sankara, Ramanuja 9 205-207 
Passages in the Gita in which "परमात्मा is nentioned. 206 
The passage from ते, उ, about जन्तरः आत्मा ००» 206-207 
परमात्मा is a word for the individual soul-Modi 207 
Sankara adds “' सन्यासिनः {0 VI. 7. vee eae 207 
Interpretation of VI. 7. Modi vas sae Set 207 
शान and विज्ञान in VI. 8, Sankara. ... ae 207 
Bhagavadgit8 and the Manusmrti about सुहृद्‌, भित्र 
उदासीन and मध्यस्थ re ite see 207~208 


Importance of the word योगिन्‌ in VT. 10. iia a 208 
Inspite of tata स्थितः एकाक], etc, यामेन्‌ must mean a 

follower of Disinterested Action (यांग) ४६ 208 
Gita and Patafijala Vogasitra. 44. Sag 208 
When the sixth Adhyaya was written, the word योग 

170 the pure sense of ध्यान was not known, Gita 

earlier than the Yoga 10815972, Sus see 207-208 
S.-VI. 10 deals with a संन्यासिन्‌, 

Modi-VI. 10. deals with a कमंयोगिन्‌ . ag ae 209 
AUAE-VI. 10-cf, अयतिः in VI. 37, ae ve ४४ 209 
Bhagavadgita and the Svetasvatara Upa, ... ies 209 


21 

Madhustidana Sarasvat! on the exercises of ध्यानं in 

the Gita. és ००७ sve ००० ०,» 209210 
चैलानिनकुशोत्तरम्‌-&. the order is to be reversed. Gita 

and Yogasiitra ... eee oan ae ५७४ 210 
भात्मविद्युढये-ए7. 12. But योग leads to मोक्ष, VIS... 210 
Gité and Kathopanisad on Yoga. ... eee siete 210 
Instead of saying that the Yogin is a सन्यासे, the 

Gita says he is aqaritad स्थितः ... es oo 210 


भाद 1५ VIL 14 sus ees 210 
Methods of ध्यान as help to योग (न्=कमेयोग } (1 211 
निर्गणपरमाम्‌-01४8 end Buddhism. ... «. ,. 211 
THN VI, 16 ( Vide Add. Notes ) san 211 
Definition of योग in VI. 23, Does it differ from the 
description of योग in Il, 48 and 50? ag 212 
Gita, much earlier than the Yogadarsana, a 212 


Importance of संदितम्‌ in योगसंश्ितम्‌-ा. 23 ... 2... 212 
Words in the Gita, which had a technical or a fixed 
Sense even then. ee ०७७ whe ७ 212 
‘ अष्षुर्‌ › is such a word. Js 9६ or sie. ~ TZ 
 जद्यभूतम्‌ in VI. 28-Sadkara, Ramanuja. ...  ... 218 
योग asa help to कमयोग]. 29. ie weer te - 21 
Sankara takes ब्रह्मेकंस्वद रौन as नह्यात्मेकत्वदशैन ahs 213 
Gita and Ramanuja-VI. 29 ... bie ee sae 214 
समद्‌ शेना, 29, Sankara unnecessarily takes a philo- 
sophical view. Cf waza in V. 18, साध्य in VI. 33; 
also समत्वे योग उच्यते IT 48. sii 9 ६६ 214 
मनू in VI. 30=मट्साम्यम्‌-२२०३१पत, ... aie : 214 
तस्य अह a प्रणदयाम-४], 30. Sankara gives a philosophical 
doctrine, identity of जाब and 84% ,,, eae 214 
एकत्व मास्थित-एा, 31, Ramanouja finds a philosophical 
doctrine ( अप्क्रुचितज्ञानाकारता ). ,,, as os 5 


VI. 31-Ramanuja—afy वतेते = मर्साम्यमेव पदति ०० 215 
अपि in agar वर्तमानोऽपि-प्ा, 31. Pe ~ 
VI. 32 deals with Wai. ००७ re 215 


Meaning of Sama in VI. 32. Sankara-aar मम सुख 
{a= तथा सवेप्राणिनाम्‌ ,,, , Bat the © (£ seems to teach 
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here मासमैकत्व doctrine. ... ५४ ae rr 216 
Interpretation of VI. 39-Sankara, «. ६६ ee 215 
‘5 ~ Modi... wie 3 216 
Importance of स्ाभ्येन in VI. 38 ... rr sts 216 
‘Tilak’s View, not correct. ... aes ror i 217 


Description of the awe... sad st wee 218-222 
Sankara. awe is ध्यानयोगञ्नष्ट ( ध्यानयोगन्= ध्यान ); Tilak, 
awe is कर्मयोगन्र्ट. The fact is that RATT 18 an 
aspect of योगः and योग is the Opposite of Arata: 
so awe 18 निष्कामकर्माचरणश्रष्ट. .., lke 
The word ‘ अयतिः * in VI. 37 isa sure indication that 
TAME is AATAARANE, भयतिः00€ who ig entitled 


to aaa, but who has stuck to योग ..„ 218-219 
अयतिः-9 ४1812 अयत्नश्ीर 9 , 0. + + 016 
( योगात्‌ ) चारख्तमानसः~-9 ०००८९ अष्टस्माति sas 219 
But it really means. ‘One who does some deeds 

for a selfish purpose we is 219 
उभयत्रिश्ष्ट in VI. 38. उभय refers to Hata and ata-Modi 

98.7978 ~उ मय=कमयाग and ध्वरानयोग. eee ००» 219-220 
‘saq’ cannot mean ‘ both the worlds,’ this world 

and the next world re : sus 220 


nam: पथि विमूढः- ए, 39 Ag in the goal of both, data and योग 220 
VI. 41-mtagvagat slalq-This agrees with the meaning 

of योगज्नष्ट as one who does certnin deeds with 

a desire for their rewards. ... ese oe 221 
qimeq-VI. 44 Sankara-caraaiea: Tilak-aadatet Modi- 

योग ag distinguished from ala, ध्यानयोग and 

कमयोग being aspects of योग, ... wee 9 222 
“iq in VI. 44 ॥ eis ies pits 222 
सण्नह्म- प 1. 44 Sankara and Tilak agree- aahaanigulaney, 

But चन्दब्रह्म may mean the Vedas only. Cf. 1, 46 


Ramanuja-U*= (the Vedas ) and ब्रह्य प्रकृति. 222 
aif in eifara:-VI. 46, Sankara-Nitea, Tilak-deatity 
who is a शानिन्‌. । ees eee oon een 223 


altq-Sankara and Tilak agree ve aes ००७ 228 
Gita and Upanisads ... eee ००७ eee woe 2238224 


23 


Gité and ध्यानयोग of Taaie,.. {३ ia ० 224 
An examination into the significance of योग, कमयोग 

and ध्यानयोग, (Vide Add, Notes,)...  ,,, 224-225 
VI. 47 योगिनामपि सर्मषाम्‌- 1०01-2 reference to the several: 

योगऽ of the 18 Adhydyas of the. Gita (Vide A: द.) 
59718 79-रद्रादिव्वादिष्यानपसाणाम्‌ kkk  ,.+ „न  „ . 225 
(१19 -सरयैषां कमयोगिनाम्‌ .. „= = -* ० ` 225 
Title of the Adhydya and Title of 5.8 wea. =... 225 


Adhyaya VIT 


A note on the begitunings of the different Adhydyas 
of the Gita. ६ see Jes ese 227-228 
Madhustidanas theory of three ¥§3 of the Gita 228 
Modi-~Each Adhyaya gives one particular aspect of 
Yoga ‘Disinterested Performance of ones duties. 228 
Inter-relation of the 18 Adbydayas ( Vide Intro. ) 223 
Explanation of the titles of the Adhyayas of the Gité 229 
Vide Intro. and Add. Notes. 
Philosophical passages of the Giia. bas ४६ 229 
| Vide Intro and Add. Notes. 


Criticism of the theory of 3%¥s.... tan. > “229 
Relation between Adh. VI and VII, Sankara. ... 229-230 
भक्त in Adhyaya VII a eis wae 2297230 
यय as सुधनयाग. सावनयाग-क्ान-~मा्-फएटाण wee wee 2307-231 
Ziq and laa eee ०७१ ene « 230-231 


योग in Vil. 1=aaall-Tilak, 9. -ध्यानयाग, Modi-ait as 

opp. to FATT, ०० ave ४६ ave ५४ 231 
auga-Sankara and Modi gw ० ~ ~ BL 
Meanings of ज्ञान and faaia-a suggestion in the light 

of the context. ००५ soe ०० see 231 
Sankara-laate र स्वासुभवे ui Jee wii 232 
"118. ञ्चान and, faata refer to समा and ae respectively 232 
ज्ञान and tala in the various verses of the Gita ~~ 28 
In छा. 8 LIL. 41, XVIII. 42 शान and विश्ान, seem to 

be. virtues like दम and, आस्तिक्य, ० , + ˆ -282 
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शान and विश्न in VII, lJ and IX. 1.00 ww we 282 


Modi-faara is inferior to शान ee: 9 Aue 22 
(1४8 adopts the method of the Upanisads su 233 
प्रोत-8॥ Upanisadic term ०७१ ea sie ae 233 
Sankara~#gqe: ete. is a स्तुति of this श्चान ... 233 


Mcdi-an aspect of Disinterested Action ( यांग ) based | 
upon the शान and विदान 18 given in Adh. VII 233 
fuaraiq-Sankara-yag (2) because he saysi— सिद्धा धव 
fe तेये मोक्षाय यतन्ते Sao. ~ ` =. 4 0.2 
11०९।- सिद्धानाम्‌ shows that it is possible to be सिद्ध 
‘perfect’ without knowing the Lord in his essence. 233-254 
Meauings of fat in the Gita me ae ,., 234-236 
Modi-faté is perfection or liberation and itis possible 
to be सिद्ध or सुक्त without the knowledge of the 
Lord, e.g, by the योग of simple सवंकर्मफरूलयाग. 236 
Philosophical passages of the Gita ..,, _ wee 236-238 
Kach Philosophical passage should be interpreted 


separately eee ore 237 
No single pbhylostphical system cun bes framod from 
all the passages of the Gita ... as 207 


The Fatt aspect of 48 is called variously, 444, 
At, Wand अप्र्सव्यक्त, AA, WIAD, अूतयान, AT 237 
Toe materiel Nature is called salt, अपर प्रकरति, अव्यक्त, 
माया, AML, WA, ete. ,,, ae 237 | 
The साकार aspect is called Gea, HM, aaa, पुरषात्तम 237 
Kach Adhbydya gives an independent Yoga or form 
of Disinterested Action (Path of Right Conduct), 
with its own schemé of philosophical doctrine 237-238 
No complicated terminology in the Gita if each 
Adhydya be taken independently. ... Sts 238 
The conception of two ( परा and भपरा ) प्रक्रृति6 occurs ` 
only in Adh, VII, sis ae 24 si 238 
Cf. of Wland अपराप्रकति with the two Hams of Adh. VII 288 
ae Vide Additional Notes, 
Comparigon of the philosophy of Adh. VIT with the. 
Classical Sdrmkhya System. ... ae ove 239-440 
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The principles of the Classical Samkhbya... ave 289240 
` ` Sarmhkhye kdrika 3 ase - ee és see 240 
'Tilak’s Gita Rahasya, Chap. VII ... ies 9६ 240 
` A. B. Kieth’s Sankhya System ve iss wo» ` 240 
Terminology of the Gité-aeq! ral ward one 240-241 
Sankara-{Pwt:, अपिः ete are sub.le particles ass 241 
Modi-The Gita distinguishes between the रथम भूतश 
and the विषय, but not between agayas and स्थुलमहाभूतऽ, 241 
Authority of A. B. Kieth-Samkhya system —_... 241 
Sankara-dat = अहङ्कार, SIAC, सहकार == अभ्यक्तं ध 241 
Sankara presupposes the Classical SAmkhya oe... 241 
ModieClassical Samkhya is later than the Gia and 


the Mahabharata. ee iat ace “as 241 
Tilak-saft = विभूति ahs Sie swe seh ae 242 
The verse favours Ramanuja’s view 4 96 242 
Meanings of परा and अपरा ~~... : १ vie 242 
The Katha Upa. ladder ( Hopkins ) ae = 242 
Cf. मच्छ परतरं नान्यरिर्काश्चर्दरित vasa VII sxe cae 2242 
पुर्वं of Kathe Upa.=s@ of VII. 7 ३०६ ve 242 
परापर भाव in VII. 7 may or may not mean the relation 

of कारण and काव, कारण being the पर, ee 242 
Comparison with Bha. GI. III. 15 2-2 ... a 245 
6710 81६-मपरा = निकषा, अशुद्धा, HAF... wwe 248 


(10111९7 1-, 1661011 >° from अपरा aud ‘ Sustenance’ 
( धारण ) from परा प्रकृति ... क aie ० 249 


Sankara. अन्या in VIL इन्त्विद्युद्धा  ,..  .“ ae 248 
Sankara adds आत्मभूताम्‌ to पररा प्रकृति. . „= २५३ 
Sankara’s meaning of जोवभूता = प्राणधारणनिमित्तयूता. ..* 248 
12813. ४}९-अचित्समष्टिभूता प्रकृति (अपरा) and चिस्समष्टिभूता प्रकृति (परा). 248 
The Gita ( पस म्रहति ) and the Upanisads ... ... 245-244 | 
Authority of the Brahmasitra also shows that जनयन्‌ 

35. called जीवि in. the sense of a living principle. 244 


Authority of the Mahabharata bee ०० ०० 2442486 
पराप्त is the अक्षर आह्यम्‌ ` ,, == = = 246 
$ „ ` | 
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Further proof of walt being SAwWEt, जगद्धारकत्व, 
भूतयोनिंस्व ५ ef fe 
Sankara-' ययेदं चायते जगत्‌ * means the जवि, ,,, .,, ` ` 245 
Gua and Br. Ura. II]. 8. 9, Bra. Si. 1, 3. 10, ... 245-246 
` भूतयोनिघ्-षा, 6. Cf. Mu. Upa. I. 1, 6, Bra. Sa. I 
4, 23 and I, 4. 27 ia ह wee ००५ 246 
पुर! प्रति ==अनम्यक्त of Katha Upa. HI. il... ००० 246 
Sankara, एतद्‌ in एतयोनीने-शाा. 6 refers to both अपरा 
aud परा भक्ति, Bnt this is not likely. see ‘246 
=. N. Dasgupta’s View. Gee 4 Pe 9१ 246 
Passages in the Gité about " the source ˆ of beings: 
VII. 6-7 (पराप्रकृति), VIL 18-22 (अपर teas is भूतयेगीन), 
IX. 4-10 ( प्रकृति ), ॐ, SA, 12, 39 (the Lord 
Krsna), XI. 7, 18 ( The Lord Krsna), XIII. 26 
(wax, Ragagda ), XIV. 3-4 ( मदद्जद्य } ... 247-248 
Conciusions:—(a) All these passages describe the source 
of beings, ( ०} This ‘source’ is tha Lord 
Himself or, generally, 1६ consists of the union 
of 2 principles, ( ८ ) each of these passages is 
independent of the rest, (d) we have no antho- 
rity to assusne that the self-same principle or 
principles are meant here, Ce) the highest 


principle is called by different names. ..,. 244 
The different Adhyayas do rot give identical accounts 
of creation aoe eon age 249 


| Each Adhydya gives own aspectof याग Disinterested 
Action: and its philosophical doctrine, if any, 


is subsidiary to 1४86 यग eae 4 249 
Sankara’s interpretation of फपतचानीनि in VII6 ... 250 
S अपराप्रकृात = Bs, QWUAald Qazi eee eee ava 250 


17051. . क्त्र == बह्यन्‌ (n,), FAT = पुरुष cise : क 250 
Comparison of VII. 74. with Katha Upa. III. 11, 251 
9, N. Dasgupta’s‘view that in some parts of the Gita 

the super~personal aspect of the Reality is said 

to be higher than the impersonal aspect. ...°' 251 
Reconstruction cf the philosophy of Adh. VII. wu. 251 


27 


4s 


Meaning of परर्तरम्‌ in VIL 7 ००१ ae ae 251 


प्रोत ्‌~& upanisadic word = .* ; “as 251 
Difference between the simile (स्त मणिगणा; ) of the 
Git@ and that of the 09015908 = , - 252 


Application of the simile to the दार्हीन्तिकड ^ रसाऽदह्मण्छु "^ | 
ete, (VII. 32). The Lord’s indirect creatorship 
` of the world. Cf. VIL 12 d_ ... be oe 252 
Sankara adds the simile of दीभसन्मुषुं पटवत्‌ to GA मणिगणा चि 


इव, Sankaras purpose ... ae sce 252 

ita’s simile brings out स्वमत्तसद 1n AA oes sie 252 

37080) -प्रोतम्‌ = मच्छरीरभूतम्‌ tee eee 258 

$s. १४४. on VIS ... wwe ; we 253 
Raménuja’s explanation of the सामानाधिकरण्य in 

THISEAY, etc bie ४७४ j न 253 


प्रमषोषाक्तना in Bra. Si. III. 3. 25-27, 1V. 1. 4-5. ... 253 . 
Bhagavadgita’'s teaching about OM. VIII. 13 XVII, 
93, XVII. 24... date ४४ श oe 254 


Mundaka ए ०४. an OM. ms ५ she 264 
VIL 9. Sankara traces अपुण्यत्वे of पृथ्न्यादि to अवादि 254 
aq: in VII. 9. Changs in the conception of the फर 

of तपस्‌ from time to time sae ae ४ 254 
The Gita (XVIII. 5) and Br. Upa. IV. 4. 22 254 


In the Gita the Lord 18 बीज (VIE. 10, VII. 6, IX. 

18B, X. 39, XIV. 3-4) and the higher Nature 

( पराप्रकृति-पए. 6, महद्जह्म- 1४. 8) the योनि. ... 255 
Tae same Method of creation, traced to the Vedas 

and the Upanisads. ५ See ,,, 255-256 
The Brahmasiitra of AHit as the यान be ... ` 256 
VII. 11 बरं कामरागविबरजितम्‌~कामरागवेव जितम्‌! means that the’ 

1S—physical strength is to be used disinterestedly 

and then that बर is a formofthe Lord himself, 256 
बक - physical strength-is an aspect of waiq-Cha. Upa. ` 256 
Sankara 's exnanation of कामरागारवनाजतम्‌=र SANA IST 257 
quifaes: ala-VII. 11. Sankara interprets it so as to 

apply it to an ascetic. ; aie 258 
Interpretation of न स्वह ag ते afa-ViIT. 12, ... 96 258 
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Modi-The water and all other things are created by 

the Lord ( augaia ary बिद्धि), who is and exists 

ag the Reality indepandent of the Water; etc, 258 
The independence of the Creator ( 7&4) from the 

created world expressed in our Scriptures- Various 

Ways of expression de és <a 289 
CaISEMY and न He Aa Alt-comparison of these 

statements with similar other statementsin the 

(118. Four kinds of statements in the Gita, 260 
Meaning of भूतानि “ beings ’=‘ souls in bodies.’ 269 
Oonsideration of “I am in all beings” ... os 261 
Consideration of ‘“ All heings are in Me” ५ 261 
Consideration of ‘I am not (only) in all beings. 261-262 
Consideration of “ Iam outside allbeings "-XVIII. 15a 262 
*I am outside all beings’ and I am in all beings 7 

both these statements should be taken as facts. 262 
The Lord is outside 811 beings before creation and after 

dissolution, but he is in all bsings during conti- 

nuation (स्विति) of the creation. (Vide Add. Notes,) 262 


Consfderation of १५.९1] beings are not in Me’ ~]X. 5a. 262-263 
The Lord is in beings during स्थिति of the word, and 

all beings are in the Lord before creation and 

after destruction. ( Vide A. N. ) gee 263 


Another interpretation according to which these 
atatements Indicate the Lords immanence and 


transcendence at the same time. ... ,,, 261-266 
Interpretation of Bha. Gi, IX. 4-5-10 4, ००, 261, 265 
33 39 AIIl 15-16 aoe eee 262, 265 
33 93 VII. 8-13 eco eon 263-264 


99 9 VIII. 22 ans ०० 264 

+, 39. 42 ees see 265 

Dr. Bhandarkar’s View of X. 89, 42 wae ave 265 
प अ {, 7, 13, 6 ,, ,,, ` 265 

1) XV. 16-18 aus wae 286 

Bha. Gt. VH. 14. Meaning of माया Sie ave 266 
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माया 18 like (अपरा) रङ्त्ति „० र ` ,,. 9०66 
Three Characteristics of मामा 1८ the Git#, भावा and 
प्रति are in the Git&é two different names of | 
the same principle. rr on sigs 267 
Bha, 01, XVIII. 59-61 shows that माया, aya and Wart 
are synonyms. Ose more characteristic of बाप 
origin of activity ( Hd) of the soul ose 267~268 
Nature of सवनान्‌, 2 985 sab 267 
Proof of different schools of thought or of different 
This of TIT in the Git&: use of छिग्रध्षत्र, two 


Meas, 2 अत्ति, व. क ` क = ` 960 
Sankara’s explanation of मामा = विष्मोः सभूता, Ramanpjas 
explanation. = Sas ot weak ace 268 
Importance of एव in wma ये प्रप्चन्ते ... ... ... 288 
मद्धि and प्रप्त शः 2 4. + 9 208 


मद्टन्पाय and माजारन्याय in Devotion ... wat a 268 
Love-a*q and दारणागति of the devotee and अनुभ्रह of the 
Lord to the devotee ax 1 she ४५ 289 


८* बाह्भुरेवः समम्‌ agra is all to me ... ... ,,„ 269 

NW of Uae and पुष्टि of AA sid „०५  ... 2659 
Medhusiidana explains ‘why the Gita says aq 

instead of प्रए़दयान्त Pe : 269 

VIL 15 मामा as an infatuating power of the Lord 289 

aac waiaa-Sankara. Madhustiiana ... 269 
Vide Intro. and Add. Notes 

“Zat” माया २०६ waa Se. vic ws 4 270 

VII. 16~-A classification of devotees oes 290 


Madhusiidana’s मकतिरप्ायन-01989) 11८20107 of भक into 
aaa and fasata and further divisions. With 


Examples from भागवत पुण, ... tue ,.. 2707271 
Ilicstrations of faeqAgetaats-meant by च in eats 
acaia-says Madhusiidana sbi = aw. 271 


Views regarding कंस, Taga, and others. ... » OF 
माके of निर्गुण is posalble-Madhustidana, === == 378 
-काम्बभक्ति compared with H*4eite7ls in Bra St. Jil. 3.60 271 
Nature of इान of the SIt#T AG. a ay) | 
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वासुदेवः aaaq=" जासुदेन is all (this?).” ...  ,.* wee 212 
Relation between ज्ञान and भक्ति, as 9 os 272 
साषनभक्ति, HOA, साषनश्चन and ककशन क ... 72 
VII. 17 एक ARA-Importance of Gh... ६६ Ps 272 
Characteristic of the भक्ति of the Gila and the amar 

school of MBh. Garitan सिद्धमत. oy wee 292-274 
परियः, Ba in VIL 17. ^ Lord” in माक्ति doctrine. ` 274 
Reason for the ज्ञानिन्‌ being dear to the Lord : Sankara.— 

‘Because the ord is the self of the शानिम्‌ 

( यस्मादहमात्मा श्ानिनः ). Modi-The reason is given 

in 18B-"* Because the stfaq does not resort to 

to any body else but the Lord ( 18B and बाद्धदेब 

सषेम्‌ 196) in aes. ` , 229 
altar मे मतम्‌- 7, 18, Sankara, शानौ नान्यो मन्तः Modi- 

त्ानीस्वत्मिव भेमत्तम्‌ is not the reason for the Wiaw?R 

being dear to the Lord, It is an expression of 


the Lord’s love for the Wm. on soe 273 
No identity of जवि and परमाल्मन्‌ 18 taught here... 274 
२2721018 5 view, aA — क see 274 
qmrar-S. Identity of जीव and परमात्मन्‌ eee ar 274 
मामेव-8. WA 0 jay oe aes eae 274 
मास्थयितः = 9. (गन्द ) प्रदत्तः es ve ou ५ 274 


Vit. 18. The place of इन or ज्ानमागं in the Gita. 
कञानातासेव मेमतम्‌ supports भक्तिमायै, just as शानाग्निः 
सवेकर्माणि मरमसाक्छुरुते supports Disinterested Action. 275 

VIL 19-8. takes ४, 18-19 as स्तुत्ति of By ... 275 

VII. ।9-बहनां जन्मनामन्ते to be taken with अपद्यत. ... 995 

Of, ब, सू. IV. t, 1. SRE ewe 245 


AI-VII. 19. Sankara adds ' प्रत्यगात्मातम्‌ ` ... aa 975 
बापुदेवः सवैम्‌ ’—-expression 0 प्रपत्ति Modi. ... 275-296 
Sankara’s interpretation. Ramanuja : ss 276 


a@xtaat-Dr. Bhandarkar-MBh. XII. चतुध्यूह्‌ doctrine 

of the amas, ˆ Tne Gita knows the वासुदव “FE. ` 277 
Modi-The Gita (except XIII. 12-15) does not know 

the भागवत doctrine. व oes sis aoe 2277 
VII. 20 Vedic Religion, == === = 28 
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NET! WAl-individual’s nature. eT oes 298 
VII. 20 contains the योग of this Adbyaya ०० 228 
Other passages in the Gita about the Vedic deities 

and Vedie religion. The Gita’s modification cf 


that religion : 211 deities are forms of the Lord. 278-279 
VII. ¥1-23 Reconciliation of Poly theigm and Monotheism 279 
VII. 21. The sympathy of the Lord for His devotee 279 
Apparent contradiction between ४, 14 and VII. 22 299 
S. शेश्वरस्तु पजन्यवद्दषटम्य-578. Si. II. 1. 34 ... ve 279 
VII. 24. Sankara adds ई इनीम्‌ to the verse ५६ 280 
VII. 25, योगमाया-1 ०१- >186 form of Disinlerested Action, 281 

Vide Add. Note. 

Sankara, योगमाया == An adj, to अधंलोक Sankara identi: 

fies यांग with भाया, So, be takes याय in the sense 


of divine or wonderful power. es ee 281 
One more function of माया, It exvers the Lord from 

the people. sn ae ५ oie ws 281 
Garbe’s view on ‘ माया ˆ in the Gita, क fans 281 
Modi, माया == ४४€ {lower ) WHIT १ : a, 281 
Alar’ in the various passages of tne Gita ,, 2817-282 
Svetasvatara Upa. on माया ..., sia .. ` 284 


याग in IX. 4-5 (प्य मं योगमश्वरम्‌ ), X. 7 and 18, XI. 


7-9 ( पद्य मे योगमन्वरम्‌ ). The Lord actually shous 
Arjuna how he creates and distroys the world 
and thus performs His own Disinterested Action 
(ait), So, here also ‘ योग * means Disinterested 
Action’ in general, The Lord is the Lord of 
His Yoga, ( Vide Add. Notes. ) sue see 282-283 


Sankara-ali गुणानां aad सेव माया, ... kk 283 

 Sankara-aral-jugglery, illusion. ae ह 284 
VII. 27 कच्छ द्वेषततमत्थष्टन्द्रमो ह is the cause of peéoples- 

inability to understand the creation . ... 284 


 a@ieSahkara-aeale, Modi. ai = creation, an wo». , 284 
भाम्‌ in VII. 29 Sankara मामालमभूतय्‌ ... ae 284 
-grafamaait-Meauirg cf att and fat eal wo. 284-285 
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Adhyaya VIII 


५८१77, 1 gawea-A term of the भायवत्त school. sie 

Style of the Gita VII, 29-80 and VIII. 1-2... 

भ्वान्‌ etc. The Git? and the Upanisade ... 

afwrq: ig a new word, coined by the Gita 

wrzaay is a new word fee : 

अक्षर and पुर्वं distinguished from each other in VIII 
3-4, 10-11, and 21-22; 818० 1" XIV. 27, XIE. 1-2, 


wart is itself MET-VIIT. 3... ‘a ive 
The two aspects of the Reality are साकार and नराकार, 
pot खशुण and rag aie ea we 


Oldest Prose Upanisads and the Sarlier Metrical 
Upanis ds on the problem of the relation of 
the two aspects eae se ase 

The E MU hold that पुष 15 higher than the Wax. 


Quotations from Katha Upa., Mu. Upa., 

The Gita keeps up the same view. 45६ ; 

qza-The super-personal aspcct of the Reality-S. N 
Dasgupta 

The three aspects uf the weaatiag ( sfaraa, अध्यात्मन्‌ 
and अआवभूतम्‌ ) in the Br. Upa. mes ६४ 

The use of the same words 10 the Gia in differeut 
senses ee ane see 

aiazad ` does not refer to the Vedic deities 
° af¥ag "-Gira’s conception of 4% ce a 


भक्षुर or WAAR in VIII 
अधिदेवत्त aspect higher thun the अक्र ( VIII 20-22 ) 


Many aspects of the one Reality-The view of Adh. VIII. 


Hm is the Aas aspect oF ly ०५ ० ane 
Adh, VLIL gives an independent प्रक्रिया, ,,, ese 
wgqv~-Bha, Gi. and Br Upa. III. 8. 8 ` ... we 
The Br. Upa. III. 8. 8 does not mention the Jaq 
Réminujs, Sgt we ygweaaseey, See ie 
स्नंभविः. Sankara : The si@ who is a manifestation of 
of Hat in the body ( अध्यस्मि्ू }. 1. a, 


286 
286 
286 
286 
286 
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287 


287 


287 
288 


288 


288 


289 
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289 
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स्वभाव, Modi: स्वभावे = 726 ( lower ) प्रक्रति «0. ae 290 


~ 


Sankaras exp. of अध्यात्मम्‌ = आत्मानं Fearn 


( = प्रत्यगात्मतया ) प्रवृत्तम्‌ इ aus 990-291 
अध्यात्मम्‌ in Br. Upa.= with reference to the individual 
body ode ae ० 291 
Evidence of ब्रह्मन्‌ 1 II]. 15. कम. ब्रह्मोद्भवं rare. ... Met 291 
fat: the act of emission (of the semen) which is 
performed by God to create the beings. धक 291 
Description of the creation of beings in the Gita 
| confirms this interpretation of चिसगे. wo. 291-292 
S‘rutis and Brahmasiitra are also in favour on 292 
faavieS {४.1४ -दरेवतोदेरेन चरुपुरो डाशादेद्रंन्यस्य way: ,.. 292 
The Gita’s attitude towards the old Vedic Religion. - 293 
Meaning of कमै in VIII 3. कम is here a संज्ञा. A 
particular act of the Lord. S’ankara. ¥q: ... 292-293 
स्वभाव in VIII. 3 es षा + oe 293 
Huq-An aspect of the Reality, ak ४9६ ५४ 294 
आधेमूतम्‌ -Gita and the Upani§ads. aa aie 294. 
Meaning of क्षरः Ara: ses ou ia $ 294 


Meaning of yas ( मूत or भूतानि ) in the different 40058४४ 
of the Gité. Each Adhyaya has its own वेदान्तप्रक्रिया. 294 


भूत =beings or things; souls in the bodies. ies 294 
पुरुष in VIII. 4 and 22, also 8-9-10 ee re 995 
पुरुष in the Upani$ads es Biss bere Saf 295 
Authority of Prof. 8. N. Dasgupta ... , 295 


Sankara’s general interpretation. पूणेमनेन सवेमिति gRaraaiar 296 
Mundaka Upa. on the description of पर्‌ es ee 296 


Brahmasutra 1. 2. 23. रूपोपन्यासाच्च Ree ae sd 296 
S’ankara (in VIII ). आदिव्यान्तगंतः हिरण्यगभः ... ae 296 
सआधिदे वत -818.}7918.-सवप्राणिकर ण।नामनुमाहक hg 296 


भ येयन्ञ;-सा कार aspect, presiding over the special Sacrifice 
taught in the Gita, in support of its Yoga 
ˆ Disinterested Action `. = Krsna disc wos 296-297 
३" 9715878 -जपियज्ञ. यज्ञ॒ =the ordinary ( Vedic ) Sacrifice 
and अयियनन = विष्णु = ane sie ०. 297 
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aq देहे. S’. a reference to the body of any man; 

Modi-a reference to KTSna’s own body, ae 297 
अपि in VII. 80 to be added to अन्तकाले in VIII. 5... 297 
मामनुस्मर geaaq-VIII. 7. Ramanuja, S’ankara and Tilak. 298 
अभ्यासयोग and ध्यानयोग compared se vais oi 298 
रिव्यम्‌ in VIII. 8. 8९०1818 .दिवि qinves भवम्‌, 

Modi-The पुरुष above अक्षर is meant here. In 

VIII. 10 दिव्यम्‌ is explained by 8’. as द्योतनात्मकम्‌ 298-299 
अनुद्ासितारम्‌-. प्र्यासन in Br. Upa. III. 8.9 and Bra. 


Sti. I. 3. 10-11. pas eae sae ee 299 
आदिल्यवणैसू्‌ bo es ५ he dae oe 299 
तमसः परस्तात्‌ - Sankara तमस = अज्ञान, BAM. ,, 299 
मामेवं in VIII. 10 to be contrasted with AW in VIII 

24. भाक्त inv. 10 18 a साधन न (४ oe 300 


S/ankara’s interpretation of ui in the various verses 
of the Git&, given in a tabular form and 
contrasted with that of Madhustidana as परमेश्वर विषय 


परमप्रेम क ae oa 300 
पर पुरुषम्‌ Ci. ४. 22 and Mu. Upa. and Katha ize 301 
The Gita ( VIII. 11 ) and the Katha Upa. 4 301 
The Gita does not copy the Upa ८ ध we 301 
पदम in VIII. 11 means 8006 was 0 301 
Difference in the topics of ए. 10 (पुरुष) and ए, 11 (अक्षर) 

Cf. verse 21 and 22 eet 302 
A discussion whether Krsna is identified in Adh, VIII 

with the साकार aspect or निराकार eae 802 
Hill : VIII. 13 implies the identity of the निराकार aga 

with Krsna, Soe & 302 
Identification of Kr§na with OM; so OM is here the 

Bate aspect wis ००. इ ees 302 
OM 18 the "एकाक्षर ब्रह्य re oe wee bse 802 
Krsna is identified with affast an se «+» 801-802 
KrSna is not identified with पुरुषे here... ee oe 802 
Adh. VIII teaches a complex principle शः, 1६ 302 


Three goals of ¥¥gs in Adh. VIII. viz., अक्षर, 
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पुरुष, and अधियज्ञं (== कृष्ण) sa ह 809 
Views of various scholars about the relation of the 

two aspects and Kr$na in the Gita. ... oe 804 
Bhandarkar-The Gita personalises the अनक्षर or Fea, 304 
The Git& and the UpaniSads. ७६६ (1 ae 304 
Modi-The Gita places the साक्रार above the निराकार ... 305 
S‘ir 8. Radhakrishnan-The metaphysical idealism of 

the UpaniSads is transformed in the Gita into 

a theistic religion. abe sea ve ‘isis 807 
Sir. 8. Radhakrishnan agrees with Sankara’s view. 

He however says that the Gita does not tell us of 

the way in which the absolute becomes the 

active personal Lord. ... hs $ ae 306 
Garbe- KrSna in the Git& appears almost every— 

where 98 a person and that only in a few places 

is his equality with ब्रह्मन्‌ expressed in distinct 

terms ’’-Theory of interpolations. bee ,,, 9806-307 
Gavbe’s view examined a ee aie eee 307 
1८. Belvalkar’s refutation of Garbe. He accepts 

S’ankara’s view. Hxamination of Belvalkar’s view. 308 
Hopkins-The verses about the निराकार are the 


original ones. ~~... ior bes - 308 
Hill- In no place in the Git& does 15102, explicitly 

claim to be Brahman. ” But throughout the 

poem the identity of the two 18 implied.” ... 308 
Iixamination of Hill’s view. ... oe ss oe 309 
ने प्राप्नुवन्ति wma-XII. 4. 1021650... aes re 309 


Prof. 8, N. Dasgupta’ In some verses of the Gita 

the super-personal aspect of the Reality is said 

to be higher than the impersonal one. ”’ » 38107311 
Dasgupta’s view, examined. Evidence fromthe HEMU., 

the MBh., the Brahmasttra, regarding the साकार 


being higher than the मराकार ‘is aie 311 
Modi-There are no interpolations in the Glta based 
upon the relation of साकार and निराकार 28106068. 311 


यतयः in VIII. 11 to be taken literally. ६ woe 3-11-31 
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बरह्मचयथ- a means 10 ब्रह्मपाभ्चि, The Gita does not mention 
मह्यचयाश्नम ve i oe 312 

Originally v. 11 must have occurred after v. 16 319 

S/ankara speaks of अस्थूलम्‌ ete. as सवैविरेषनिवतेक, but 
explains the same S'ruti as dealing with affity 


Haq in his ब्रह्मसन्नमाष्य. ... ve bas 313 
S'ankara adds ज्ञातुम्‌ to इच्छन्तः in पा. 11. ... aes 313 
VU. 12 1. प्रश्न उपण० ,,. si uae 313 
Difficulty of locating verse 11: S'anhkara’s introdu- 

ction to ¢. 12 as sue sided eae «+ 313-314 


Sankara introduces v. 12 with सर्य वेदा यत्पदमामनन्ति 
( Katha Upa. IL 15)... es sea fas 314 


According to S’ankara ४. 16-19 are `` प्रसक्तानुप्रसक्त "` ... 814 
दा {प णि-¶}0प९)1 the doors are nine, the senses areelevan, 314 
Bha. Gi. VIIT. 12 and Cha. Upa. VIII. 6. 6. ses 314 
“ योगधाग्णा '' in VIII. 12 shows that योग as a दीन was 

not known to the Gita pea ee ee 314 
VIII. 18 and Pras'na Upa. V. 2 ro ६ we 314-315 
Interpretation of PraSna Upa. V-2 ... i ai 315 
Interpretation of VILI.18 in the light of Pra. Upa: प्र. ४ 315 
OM, in VUI. 13 represents Krgna as the अधियज्ञ aspect 315 
Hill’s view about VIII. 13 that it contains Krsna’s 

implicit identification with बह्यन्‌ , is untenable 316 


Garbe’s view of VIII. 1 and gay-aspect in VIII. 316 

The Git& teaches स्वगतभेद वि दिष्ट अद्वैत. ... ५ ee 316 

Explanation of एकाक्षरम्‌ in VIII. 13. Ct त्रिमात्रेण 
ओंमिलेतेनैवाक्षरेण 1 प्रक्ष उप. ... =: ४ or 316 


Verse 18 to be connected with verses 10 and12 .... 317 
योगिन्‌ in VIL, 14 => follower of “Disinterested Action” 317 
अनन्यतरेताः in VIII. 14. रेकान्तिकीभक्ति of भागवत school 317-318 
VITI. 14 deals with योग ‘ Disinterested Actions’ ... 318 


महत्मनः--8।. “ यतयः ” ,,, `... अ as ००० 818 
Mythology about बह्या. ess oe. ०५० ००५ 318 
अव्यक्त in VIII. 18-19, a conscious principle see 318 


The theory of 71 in the Gita ०५० ... ave 318-819 
Idea of त्रिमूर्ति, not known to the Gita, See oe 319 


sat is one of the Bs. on ee क oa 319 
विष्णु 18 one of अदित्य -.. wee eae ee noe 319 
Seven sages and four Manus ee see se 319 
Manu I. 8-9. Theory of the Egg स a 319 
Kr§na in the Gita, not identified with ray ae 319 
STH: in VIII. 16. Order of the worlds ( लोकाः ) in the 

S'ankara BhaSya on the Bra. Stitra ... — 320 
प्रजापत्तिलोक :=9. aspect of कारणब्रह्म in the Bra. Si. ... 820 
Souls that reach 058 do not return to this world- VIII.16-320 
युग8-70 the Gita:= महायुग 2) ... oi ee ... 820-321 
One day of Brahma=1000 महायुग8 = 008 कल्प ed 321 
Measurement of time according to Manu I. 69-72. 

विष्णुपुराण ... ध sat Ss ahs क 821 


Aim of v. 17. S’ankara ध. it ५ wee 321-822 
Wis in ४. 18-19 are living beings, a fact proved by 
a comparison of the passages of the Gita in 
which the word भूत occurs. A-Z passages 


about भूत8 ००० vee 822973824 
Meaning of s#taa (18) and axa ( 19 ) a 324 
आनन्द प्रयन्त्यभिस्विदान्ति--09. IIT. 6 ध इ 324 
Thus, प्रकृति in IX.7-8, 10, 18 ATH... 824 


All principles, पराग्रकति (VII), प्रकृति ह), अपर seam (1) 
aa (दा ), महद्‌बरह्मन्‌ ( श )-from which the 
“ beings’ are born or into which the beings 
return, are ब्रह्मन्‌ ns : ०० 325 
S'rutis discussed in Bra. Si. 1. 1 prove that आकाश 
प्राण, ज्योतिः, etc. are Hay because “beings” are 


born of them. = । ०६ ee न 325 
Conclusions regarding Yas, summed up. ss .., 825-326 
Part played by the Lord as afsnz पिता,  ... me 826 
अव्यक्त in VIII. 18-19 1 ब्रह्मन्‌ be ४ aes 326 
Adh. VIII has its own peculiar system ee 326 
अव्यक्त; पर अव्यक्त or अक्षर; पुरुष is VIII, A स्मार्तं Vedanta 

School ५ । a es ४९६ ध 327 
Views about the (lower ) अव्यक्त ae 327 


(a) &/& 18.८६ -अन्यक्तं प्रजायते; सखापावश्या, अविद्या; and भूत 
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means beings. पर अव्यक्त = ब्रह्मन्‌ «ee ध अ 328 
S'ankara introduces आत्रेया in प्रा. 20. ... 328 


(b) Ramanuja—lower अन्यक्त-अचेतनप्रकृति; I अव्यक्त = 
अचतनप्रकृतिसंखष्टा जीवप्रकृति. भूत~=वियदादि. अव्यक्त -अक्षर~ 
मुक्तस्वरूपम्‌ अन्तय{मिन्‌. 
धामन्‌ = नियमनस्थानम्‌ or प्रकाश. ... es ,.. 898 
Examination of Ram&anuja’s interpeetation : 
it is purely sectarian. ... on ws gba 329 

( © ) Deussen. अपर अव्यक्त = 1116 lower Nature; पर अव्यक्त = 
the higher Nature. Verse 22 identifies पर्ष with 
पर॒ अग्यक्त ees ee -.. 829-330 

(d) Garbe. Verses 20-22 are later interpolation 330 

( 6 ) Rudolf Otto follows Ramanuja ४२६ roe 330 

({ ) Hill. (g) Belvalkar. ... sy ae 330 

(h) Tilak; (i) Sir 8. Radhkrishnan follows S’ankara 331 

( ) ) Prof. 8. N. Dasgupta-seamHat = God ( gay) him- 
self; and अपर अव्यक्त = प्रकृति. He adds; ‘It seems 
very probable, therefore, that Brahman is iden- 
tical with the higher अव्यक्त. But, though this 
higher अन्यत्त is regarded as the higher essence 
of God, yet, together with the lower अव्यक्त and 
the selves, it is upheld in the super-personality 
of God. ”’ ‘ ia 332 

शा. 22 पुरूष = रूपवत्‌ of the Brahmasiltra, पुरुषविध, Modi- 
The Brahmasutra deals with the Gita’s view 


as a Tater oe ५ ५.942.359 
Meaning of पुरुष -8 "2011918, (" पुंरि शयना त्पूणत्वाद्वा ”’) is not 
correct. It must mean “ Man-form ” ... whe 333 


Meaning of ततम्‌ = ` spread out.’ Not ‘created’ ... 334 
J, N. Rawson’s interpretation of Katha Upa. III- 11. 

पुरुष 18 higher than अग्यन्त wee its 334 
Sankara भक्तया = ज्ञानलक्षणया and अनन्यया = आत्मावेषयया ... 334 
VITI. 23-28. Garbe, Belvalkar, Rudolf Otto take 

these verses as a later interpolation. ... wee ^ 334 
Modi-No interpolation. suis ५६ sae ००, 934.335 
Modi-A follower of Disinterested Action taking 
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dhyana (meditation ) as help and trying to 

reach Brahman (not Puru$a) can reach it only 

if he leaves the body during उत्तरायण. eae 888 
This view about ध्यानयोभिन्‌& seeking ब्रह्मन्‌ 18 not in 

harmony with the doctrine of the UpaniSads 335 
Brahmasttra (IV.2,17-21) calls this view a समातं view. 335-386 
Sankara’s commentary on Bra. Sit. IV. 2.21 ... 336-337 
Sankara tries to reconcile the Gita with the text of 

the Upani§Sads. ... oo ste see : 337 
अहः, शुकः, etc. in the verses mean some period of time, 

but Sankara proposes to interpret them as 

आतिवाहिकी देवत्ता8, “just as aH: and ज्योति; ” ... 337 
S‘atikara’s view is contradicted by “are वक्ष्यामि "° ... 337 
S’afkara BhaSya on Gita VIII. 24 refers to Sankara 

Bhasya on Bra. Su. IV. 2. 21. ५५ wee 391-398 


Meaning of अनान्गात्ते-ए8. Su. IV. 4. 22 ees _ 338 
योगिनः Sankara, योगिनः कर्मिणश्च... ८ oe a 338 


S‘ankara would explain यशेन in. Bra. SU. IV. 2. 22 

as योगिनः सांख्याश्च ... eh eat ९ ०० 388-889 
Why does S’ankara add ˆ किणः ' ? ,. ~ ~ 389 
S'. does note explain योगिन्‌ in v. 27 and vy. 28 as both 

योगिन्‌ and HHA. ... Bes es se ... 839 
Comparison with the Chandogya and Brhadaranyaka 

Upa. S’rutis about ‘leaving the body ’ through 

the शताधिकी Asi, ete. ... So ok -,. 339-340 
The view of the Brahmasutra on such a yogic practice 

of Cha. Upa. ०० eae — is use 340 
VIII. 24 Interpretation of आभैः and Sala 4 340 


S/ankara gives two interpretations :—(a) The are 
कालाभिमानी देवत18; (b) They are आतिवाहिक मागदेवता5, 


stated in the S'ruti. Justification of करार 


Example of आन्नवण at क 340-341 
S’ankara’s interpretation of al: and ज्योतिः seems to 


be vague wes ००५ ०० wee eee 341 
Modi-af%: to be compared with इयस्य ay भ्रचोतते in 
Br. Upa. IV. 4. 2; ज्योतिः may correspond to 
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आरं; in (128. Upa. Doubtful. ... gee srs 


341 
Interpretation of ga. Doubtful fee --- 341-342 
Stations on the देवयान and पित्तयाण, The evidence of 
the UpaniSads and the Bra. St. Effort of 
S'ankara to locate the stations in the S’rutis 342 
Sankara adds MAT to AG गच्छन्त in VIII. 24. 3492 
S'ankara’s interpretation of न तस्य प्राणा उच्ामनल्ति 349 


Ss! ankara’s argument (though logical) and his doctrine 
(though rational) do not agree with the explicit 


sense of the Git&, many S’rutis and the Bra. St. 349-348 


Thé meaning of ˆ न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ’ according to the 


Bra. Su. — ae re cr 
The method of interpretation of S’ankara and 
Badarayana, not correct. tee 


VIII. 25, ga “ used satirically ” ? 
धूम = & form of a cloud. धूम-अश्र-मेव ..- 
धूम 10 the Aug... हु : 
wieq who postponed his departure by Yog 


343 


343 
343 
343 
344 
345 


Commentators on Siu, S4ifa: ete and धूम, etc. S’ankara, 


Two views eee ध ae ५६ ate 
Ramanuja-Als’ in ४. 23 = मागं 
Are the यौगेन § conducted” or lifted by the S&mans ? 


Ramanuja. ATs = ज्ञाननू or भक्त ( ४. 24 ) or even a 
sacrificer (in v. 25 ) ध ae 

Ramanuja’s interpretation of Bra. Si. IV. 2. 20-47 ita: 
ग्रति च स्मयते स्मतं चैते ध र क 

Independent interpretation of Bra. SU ०० eee 

Ramanuja’s Vedantadipa on अनचि, etc. A majority of 
conductors are also time-deities ०* 

Ramanuja takes अभिः and ज्योतिः as one station, and 
as corresponding to आच ०५० 

S‘ankara literally interprets the Bra. Si.; but 5042. 


3845 
345 
344 


346 


346 
346 


346 


346 


nuja gives his own view as that of the Stlttrakara 347 


Badarayana-VIIL. 23-28 deals with the w@Maq ... 


Sankara and Ramanuja-VII, 24 deals with ब्रह्मविद्‌ 
arid 25 with atta ei ie ie =P 


347 


B47 ` 
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98.8४६ -योगिन्‌ in v. 25 is इष्टाकिकारिन्‌ योगिन्‌ ooo $ 

४111. 26. The terms शुक्ला गति and HB गति ,,, ` „= 34 

Vicws of J. ©, Thomson, John Davies, Hill, Dr, 
Balvilkar, Garbe, Rudolf Otto. bie ००, 347-348 


[uterpretation of Bha. Gi, VIII. 27 ate ६8 348 
Sankara’s interpretation bv ‘a ००७ ०० 348 
Ramanuja’s interpretation —... se sie re 348 
Rudolf Otto’s interpretation see ae 8 348 
Dr. Belvalkar ies Sa re nee 349 


Tilak-VIII. 24 deals with कमेयोगिन्‌ who isof course 
a FAS, and 25 with क्मकाण्डिन्‌ (who is not a 
नह्मविद्‌ }* Verse 27 advises Arjuna to select the 


देवयाम. ees ees ease eee eee eae 349 
Sir S& Radhakrishnan क अ sae se 349 
Dasgupta 9६ ice Pe इ cate ४ 349 


14 ०५178 view ee is a a =r ,,, 049-350 
Tue exact, 0111081 idea of सा], 23-27, pointed out 

only by Tilak in his Orien .., gee ,,, 3007351 
द्यु क; and yaw गति; कृष्ण 920 wr गातिः ... ee see 351 
VILI. 28, Criticism of बेद्यादुवचन, यश्च, दान, ATA =... 351-352 
बेदानुवचन in the Upanisads and Bra. Sa, III. 3, 26-27 352 
The Gita prescribes the same as means of puriffcation, 352 
S:nkara, स्थानम्‌ in v. 28 कारणं ब्रह्म ow eS 352 
The title of the Adhb., arcHAgam, explained... 852 
Barnett’s interpretation of तारङ्बह्ययोग. i S05 352 


Adhyaya IX 


Sankara does not take each Adhyaya as presenting 
an aspect of Yoga. see oe Ae soe 353 
Sankara takes Adhydyas V and VIII as presenting 
metaphysical topics only, viz. HW and बह्याक्षुर 
respectively. swe ses 9 sae (५6 353 
Tilak was the first to emphasize the significance 
of the word "योग > in the titles of the Adbydyds 
6 
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and in the title ( योगन्ञाख ) of the Gita itself. 358 
Tilak. Hach AdhySya gives something of = कमेयोग, 


and योग means कमयोग. ... 2, ec. ees 353 
Modi-dit is the reverse of d=a1a, and कमयोग 18 only 

ons phase of af. ove ise 54 ७६ 353 
14 341-प्20 ^. 405 8२ gives an independent योग meant 

for one particular type of man, ... ave 353 
Sunkara~Adhyaya IX gives the only ata which can 

lead to Moksa. ... ag 4 aan 4 354 
Sunkara on the शान and fata of Adh. LX ४ 354 
Sankara, इदन्‌ in DX, 1 refers to “ वायुदेवः सर्वम्‌ “ 354 


Modi-Two different theories 519 + शान and विश्न in 

he days of the Gita, one of Adh. VII and 

enother of Adh. IX ... site we 0347355 
युद्धम्‌. Upanisads mention the philosophical 

doctrine as Ja: भद्‌ शः, The Gita here speaks of a 

bhikti doctrine as YBa and राजगुद्य, Cf XVIII. 

64-65. सव॑गुद्य तमम्‌ , ६4 eid ade 4 355 
Meaning of राजविवा, Views af Duessen and Bhandarkar 

Vedauta and Bhakti Schools originated among 

Ksitriyas. sis eee ns ss ०० 35 
Der Baivalkar and Ranade differ. 3. 
Authority of arractia पने, 1181. XID. 334-351... 355 
ATI section contains two accounts of the origin 

of the Bhakt{ Sshool ... ay oa ‘ies 356 
The seven sages ( चिशद्िखण्डिनः } were the originators 

of Bhakti School. ded 2 en sus 356 
रज विद्या ia विद्यानां राजा rather than wal War Soe 356 
छान aud विश्न. Both the Adhydyas VII and IX teach 

a type of Bhakt!; so this Bhakti was called 

करान and tata < knowledge and experience’ just 

as the new यज्ञ of the Gila was called यञ्च. ... 357 
In XIII. 10-11 अक्ति is actually called 314. sins 357 
Sankara has explained भाक्त as शानं instead of teaching 

भाक्त under the name of ज्ञान proper ... ats 357 
Power of purification of bhakti and jiiana. ae! 35 
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Reconelliation of IX. 2 and IV. 38 sae | 357 
Purification of heart precedes ज्ञान, but in the Path 
of Devotion it follows devotion inte ge 357 


Prof. S. N. Dasgupta on the problem... ,,, 35977358 
Meaning of प्रयक्षावगमम्‌. (£. पद्य मे योगमैश्वरम्‌-{ट, 5 ... 358 
Madhusiidana Sarasvati’s explanation of agai in IX. 26 358 
Sankara. विचयौ = ब्रह्मविद्या 0 ~क अ = 8 
उखं कदम्‌- 1, 2 9 अ "9 + 44. 0 
IX, 3-a criticism of the Ritualists, mot of the 
Bauddhas or Jainas-Modi. =... ह Sie 360 
Sankara. Materialista are dealt with in IX 3 ... 360 


The Ritualists opposed the पतिश्वरूपद्‌ रन ए. 4 9 360 
Comparison of IX . 4 with VIII, 22. Reference to 
Notes on VII. 12 . ०० saz oie ae 
Meaning of IX. 4. Modi-The Sakara is higher than 
the Nirak&ra ee ses ee = : 361 
तंत्रम्‌, 38.7.{979-न्याप्तम्‌. But it means ‘spread out’ 361 


The Lord creates the beings, but त्र 9 remains उदाप्तानः; 
so, ‘the beings are not in Him.” Tais is the 
Lord’s Disicterested Action ga)~-Versa 4 361 
भन्यक्तमूतिना-116€ Avyakta or Aksara 15 tne principle 


from which the beings are created ... cee 881 
Dasgupta’s View on अन्यक्तमूतिना. =... ae ०० 362 
Sankara’s interpretation of Tawa. =, ae 362 
Sankara-a चाह तेष्ववस्थितः क ` अ + 
Raminujas Explanation of 1X. 4 ... ei र 363 
Meaning of IX. 5-3 च मर्स्थानिं भूताने- +. or 383 
Sankira’s Meaning. Rinanuja int us 366 
योनन्=युक्तिनघरटन =the exact nature of the Lord Sankara 363 
So, ait=wonder-Sankara. ve oe ve eae 363 
Ramasuja-aM=a wonde sine ae ee wie 363 


Modi-adii-Disinterested Action. Masveaaam. ... 864 
yaa च zaem—Sankara and Raminuja =... ees 364 
` ममात्मा भूतभावनः श्ट, 5. Distinction between the Lord 

| and His Body. Authority of the Bia. Ste ws. 365 
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Sankars-The Lord uses the langnage of the people. 
He is Himself both WIT and also YHA, 365 
Ramanuja~As usual R. finds here the doctrine of 
अन्तर्थामित्व of the Lord ... ८ hea 865 
Verses 4-13 should ba taken as a group. Relation of 


beings ( भूतानि ) and the Lord, Also Bra. ऽप. I. 1 
Importance of the problem. ... ५4 366 


The Gi.d and the Karlier Metrical Upanisadg, on the 
origin of ˆ beings.’ I'he progress of the Gita 366 


The Gita’s solution of the problem of the Relation 
of the beings and the Lord. Schemes of the solution, 367 


(1128 schemes of the Relation of मूत and the Rea- 


lity are not in agreement with the Oldest Prose 
Upanisads. oe are “A 367 


Brahmasiitra I. 4. 23-27 says that the Lord Himself 

is the AHIT ( of the Gita ). He does not disting- 

wish between प्रकृति andits Master. ... २ 367 
Brahmastitra III. 3. 31. There is no Reality higher 

than the Avyakta or Aksira. ca ove 368 
Interpretation of the Gita by the Sititrakdra. ... 368 
Brahmasiitra (III. 3. 9, III. 2. 37) refutes a view 


that taere can betwoomnipresent principles, IX. 6 368 
Sankara’s meaning of 44a7 in IX 6 ००५ ned 369 


म्रकरति of IX. 7, Other principles like प्रकृति in the Gita 369 
Efforts of moderu sckolars to identify WAya of 1X, 7 
with other principles in the Gita, ... se 269 


Prof. ऽ. N. Dasgupta’s view ह ef ors 869 
Modi-Each Adhbyadya ofthe Gila has its own peculiar 
philosophical view or views. ... ee .., 369-370 


Modi-saft in IX. 7 is not an inanimate principle. 370 
The Brahmasitra I. 4. 23-27, THIa is AMT itself. 370 


कल्प in Bha. Gi, IX. 7=मदाक्दख of the Jr as 371 
Adbyaya IX.7and Adhydya VIII. 18-19 follow two 
different traditions, ous ae mee wa 371 


Evidence of the 8fats of the Tata School useful 
for the interpretation of Git& [X. 7-10. Prof. 
Dr,. F. Otto Schrader’s Interoduction to the 
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Paficaratra, 9 ss ०५७ 0 oe 371 
Day and Night of Brahman and of Purusa wee 371-372 
Sankara’s explanation of प्रृतिन्त्िगुणातिमिका and अवि्यारक्षणा, 372 
Purpose of IX. 9. An aspect of Disinterested Action, 373 
Importance of अध्यक्ष in IX, 10 according to Sankara, 

. The Verse teaches gitdisaz. ” =... as 373 
Objections to Sankara’s Interpretation ane iis 374 
Purpose of the verse (JX. 10 )-Modi re exe 374-375 
सचराचरम्‌- पश्र of the Bral:masiitra. The Tis of चर्‌ is 


भाक्त (=; a secondary sense}, dag 375 
IX tt-Krsna is an incarnation of Purusa we 375-7376 
The word महेश्वर, 11. Sve. Upa. sa ae 376 


In the Gidi FEN who is identified with पुरूष higher than 
अक्षर is both विष्णु and महेश्वर, In what sense is 


the Gité a Vaisnavite work? aie we 876 
YTATAT-S. भूतना महन्तमाश्चर BAKA, So, he propounds 
his theory of जाव and परमात्मन्‌ sig ans 377 


The Gita and the (8015905, कुष्ण स= पुष, ... aie 317 
IX, tl-13 do not criticise Buddhism and Jainism 377 
1X. 12-13 criticises the Vedic Ritualists. nite 377 
Importance of ASQ: and मोघकर्माणः ... sk Sie 378 
Abandonment of all “ desires” in the Gité and in 

Buddhism, =... | = |,= = ,.. 378 
Performing 4%3 disinterestedly; a characteristic of 

the MBh. भागवत ( सखत ) school. अ ५५१ 378 
Differance between रक्षती, आसुर, देवौ, प्रकतिऽ of Adh. 1X 

and आसुर and देव ais of Adh. + ५. Inthe former 

a free choice is given to the souls; in the latter 

the souls are born in the Creation. rey 379 
View of 8006 रक्चप्ती-आसरोप्रकृति is the material ( अपरा ) 

AAI and दवा प्रकृति is the spiritual ( परा) प्रकृति, 379-380 
)1001-राक्षप्रा-अदरप्रकाते and दगाप्रज्ति are all of them 


aspects of the ( अपरा ) material प्रकृति, ००७ 380 
Sankara-taai प्रति and असुरणां प्रकति-देदत्मवादिनी प्रकृति 381 
्ञात्वा भजन्ति. 13. श्वान precedes भक्ति, ध ae 381 


52४18 ~देवी प्रकृति देवानां प्रकृति kate 881 
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Modi-zat प्रकृति would probably refer to सन्तं in e, pg. 
नित्यप्तच्वस्थः (Bha, GI. II. 45). It is the स aspect 
of अपरा प्रकृति. ... ae oe ails --» 380-381 
qaaa-S. वियदादीनां प्राणिनां च am 88 


IX. 14-Of. the aaa भक्ति of भागवतपुराण se ... 381-382 
Gita 18 the earliest of all: भक्ति workg. on sue 382 


यत्तन्तश्चदरडत्रताः- र. 14. Views of Sankara and Madhu- 
xiidana who depend upon the Upanisads, and 
Ramanuj. who depends upon tho पुराण. ... 382-383 

Modi-We should depend upon the Context of the 
verse. 4deq:’ should mean “ effort to surrender 


oneself to the Lord oe se aie 383 
च 810 HW inIX.15-The Gita accepts different paths. 383 
इानयञ्च~ ~, 15. यञ्च in Adh, IV. ee or mee 384 


A suggestion re. the probable revision of the Gita, 
“The first ed. of the Gita gave prominence to 
निष्क्राम कम or कमयोग and then once again it was 
revised in favour of the "Tm doctrine, keeping 
कमं 1, €, योग, Disinterested Action, as the teaching 
of all the अध्याय. ध १ or wes 384-385 

एकत्वेन पृथक्ततन TAT ववेश्तासुखम्‌-1>, 15. ४९ : 385 

एकत्वे and पथक्तत seem to refer to G4 and Bat being 
identical and differant and 1वैश्वताय्ुखम्‌ to Bha. Gi, 11 385 


Evidence of Bra. St, [II. 3 Sisk भ भ 385 
Barnett on. IX. 1528. ee or eee ae 386 
8801८913 -पृथकततरेन == आ दिल चन्द्राष्रैभेदेन, ,,. क a 386 
Ramanuja’s view. पृथक्त्व -स्थूलचि र चिदस्तु ae: nes 386 


Tilak sees various Vedanta sects in IX. 15B. ... 386-387 
Views of Dr. Bhandarkar, Daussen, Garbe, Rudolf 

Otto and Hill. ... a. eee see ४४७ 387 
Aim of IX. 16. Sankara. Modi. in aes ५.६ 387 
Comparison of IX. 16 with IV. 24 ees iene 388 
IV. 24 and 1X. 16 distingnish between the निराकार 

and नरकार aspects of the Reality  ... ए 388 
Every human action Is a Sacrifice ae ... 388 
A. later interpretation cf IX. 16 - एत्‌ in the भागवन्न 
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school of MBh. XII. .,. ses vy as. 383-389 
-Explanation of स्वधा in IX. 16 Ste she she 389 
Sankara takes IX. 16 as dealing with a sacrifice. 389 
पिता, माता etc. in IX, 17-18, Importancein भक्ति School 389 
Verse IX. 17 mentions only three Vedas. aes 389 
wat-IX, 18-a peculiar conception in Hindu Ethics 390 
दारणम्‌. 18-> characteristic of Bhakti ... ६३ 390 
प्रभवः, WI: स्थानम्‌-] इ, 18. Sruti discussed in Bra, St. I, 1, 390 
बीजम्‌- ९८९५119 idea of Creation in the Gita a 391 
सह a4 (निगृह्णामि. The Bhegavadgita and the Religion 

of the Rgeveda. Krsnais both the deities of the 

Reveda as well as the wats like 24. ००, S91~302 
अमृत चेव मृत्युश्च (28 Lordis both the opposite principles 392 
tartan doctrine is meant by the Lord being everything. 392 


सदसच्चाह म्‌-1-९ Sats sa rere ae 893 
IX. 20-21. A काम्य sacrifice~such as is not mentioncd 

in the Vedas-is taught here. ८ ‘ae 393 
Comparison with काम्य उपास्नाऽ छा AMT {in Bra. St, III. 3.60 393 
Sankara माम्‌-मा वस्वादरूपणम्‌ eee oud 393 
alaar and यीषमम्‌, The Gita knows only three Vedas. 394 
Sankara reads AAI for त्रयावमम्‌  .., aie Sas 894 
क्षीणे पुण्ये, सनुक्चय in Bra, 5६, ITI. 1. 8 ... ध 394 
IX, 22 teaches ({नष्काम्‌ उपाप्तना .,, = seis sae 394 


अनन्याः in LX, 22 9 1 ५97४-अपृथरभूता पर्‌ दवं SICA tad 
गताः सन्तः Sankara tries to find his view of 
identity of जीव and परमात्मन्‌, os. aoe ee 394 


1061-1, अन्यद वता in the next verse 4२ ae 894 
जनाः संन्प्रासिनः, says Sankara ९९ or 394 
गक्षमस्‌-€87 1४ not mean ˆ safety of the Disinterested 
Action ( योग } £ aie on ous see 395 
Sankara raises a Java, ane coe ‘i's eas 395 


qSTd मामेव BieTq-IX. 23 gives Gita 3 own interpretation 
of the old Vedic deities See क ers 395 
Bha. Gi. VII. 21-23 also gives Git&’s cwn inter- 
pretation of the Vedic Sacirficlal Cult. ... 395-3967 
afafiqaaq-The Vidhi prescribed by the Gita itself. 
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£ XVII. 11, 17; 20-21 1 vee ss 396 
Tre Gita’s own विधि is given in IX, 24. ... bes 396 
Vallabha’s View that Jaiminisiitras teach निष्काम यश्च, 396 
Meaning of भूतान, विनायक, ATA, etc. ... at 397 


आपे in यान्त म्ाजेनाऽपे AAS, आपे-एव भ क, 397 
Modi-#1t=also, in additiona to. Cf. आपं in मद्भक्ता याति 
मामपि-प्णा, 228, she sat sae er 397 
Madhusitdana’s Commentary or IX, 26. ३०२1८814 
fails to do justice to this famcus verse. ... 398 
Purpose of the verse : Criticism of the Vedic Sacrifices 398 
waa=aat~-Madhustidana oe wiih ००० ah 398 
प्रथच्छति-18 4४5 प१००६.७ explanation ae ‘ae 394 


म्रयताटमन.-1&4€ of purification of mind in the 
Bhakti Schoo} en me 39-4 
HaiTa-Madhustidana gives 2 interpretations ००* 398-399 
पत्र FT फर TaA-IX, 26. Nature of the offering. ... 399 
Was idol-worship known to the Gita? ... ses 399 
Example of ¥TAI-Madhustidana, .., sis =e 399 
Purpose of >^, 27-no special preparation to please 
the Lord is cies re 399 
Verse IX. 27 mentions a form of योग ‘Disinterested 
Action’. Cf. राजविद्यारजयुद्ययागः ... re oe 400 
Comparison of IX, 27 with XII. 10 sen de 
Verses [X. 46-27. Tendeney of the re-editor of the 
Gia. He adds paths of Moksi along with याग 400 
Meaning of IX. 87-Tilak भगवद्भक्त must continue 


actions of the world. ... or : २६ 401 
Meaning of 284, सन्याक्षयोग ' Disinterested Action 

based upon mental renunciation of actions. ... 401 
Sankara agrees. = ,., ove *० 401-402 


IX. 29, Doctrine of भाक्तं and Impartiality of the Lord. 402 
VTA and Aiwa, In wea the Lord reciprocates 


the love of the devotee. ००९ ‘we 402 
Work of the re~editor of the Gitaé. He amplified the 
, original work by adding माक्तमाग ous 402-403 


(करप 


मयित तषु 'चाप्यहम्‌--[16 of mutual love between the Letd 
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atid the devotee. Cf, att त्वात्मेव मे मत्तम्‌, ae 408 
Gita does not favour the doctrine of absolute identity 

of जीब and परमात्मन्‌, shi i aes jee 408 
IX. 30-33. अधिकारिन्‌ of war, Jed, (8 ~ 0 
aaa only is an भधिकारिन्‌ of the Vedic aus. «. 403 
Sankara’s conception of atarita of बह्यविचा, we =—- 408 
Even सुदुराचार can be an अधिकारिन्‌ of भक्ति „= = 408 
Meaning of खदुयचारः One who does a sinful deed; 


not one whose caste-duty involves fal. ... 404 
[९ TA ~ _ 
Tapa and चित्तशुद्धि necessary for 41<h कमे and आओपानेषरिक 
न, but not sofor भाक्त, ... : ४ ०... 404 


अनन्यभाक्त) the sole reyuirsmient of an STMHMCL «ee 404 
“ मन्तम्यः ’-IX. 30. Treatment of the depressed classes. 404 
Ethics of माक्तिमागेः Prof, Dasgupta. ... |... 404 
क्षिप्र भवति षर्मात्मा-, 31. The way of helping the devotee 

through ज्ञान is not the only way. ... 405 
Madhusidana'’s View. The examples of अजामर, ARTZ, 

FT, ग्जन्द्र, on er oe 3 ,., 405-406 
पापयोनयः~] <. 32. Two laterpretations. 53: sa 406 
Sankara. Madhustidana. ee oie ane age 406 
Relation between IX. 30-31 and 32; Conclusion 


and argument. ... 9 sae see out 406 
छ्यपाधित्य-अनन्याश्रथ in Bhakti... ot a. 406 
Raat AAA शद्रः, 32. Women in Rgveda and 

Upanisads, and in the MBh, Nea woe 4067407 
मनुस्यरति and Bhagavata Purana on the'status of women. 407 
Evidence of Sanskrit dramas. see ane ane 407 
An old evidence that women wereinvested with the 

gacred thread, «+ sa aise oe wae 407 


The Gita's view of women Js different from the view 

of the Sruti period. “ee cas sais ewe 407 
Authority of Harita Smrii. ... ee ४ $ 408 
Sabara (on Jil. Sa, ) abardons the view of Manu. 408 
View of Sir Sivagwamy Alyer. jae ००९ + ६४ 408 
Gita and the Caste-system, es er ००७ 408 
7 
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LX, 34. Differenee between the point stressed in Bh. 

(भ. I-VI and that in Bha. GI. VIII. eee 408 
The ६४1ल-रजविव्राराजगुह्ययोगः „^+ „५ tee ewe 408 
Sankara-gwmal= युक्तवा चित्तम्‌, and आत्मानं to be taken 

with माम्‌ in मामेवेष्याप्ति, “I am the very soul of 

all beings.’ Wrong construction of आत्मानम्‌, 409 
राजविाराजगुद्ययोग == ^° An aspect of Yoga ( Disinterested 

Action) based upona particular aspect of devotion.” 409 


Adhyaya X 
Sankara’s Introduction-Similarity of the contents of 
Adhyayas VII, IX and X, and Xl. 6 410 
Origin of beings described in all these Adbydyas. 410 
Special similarity of contents of Adhyayas VII and 


X. Seven points, see oon ses seis 410 
A common philosophical doctrine is used differently 

in Adaydyas VII, IX and X. ४३ bag 411 
Exch of these Adbydyas teaches a special aspect of 

Disinterested Action ( Voga ). ce eae 411 
Meaning of “ara”... see “oe wes coe 411 
भाव means विभूति ee ane Se oe ses 412 
The beginning verses of Adhydya ई, wee 2% ALZ 
Meaning of “ अहमादिष्टं देवानाम्‌" re 412 
Meaning of ‘“ अनादि >. 3. XIIL 12, 19. bas 412 


Meaning of Heat. [४ does not mean THA In Gita. 412-413 
X, 4-5. An aspect of Yoga (D. A.) in which the 

opposite mental states are believed to criginate, 

ant affect man, from the Lord. ue ee 413 
Meaning of the दन््र€~-घुखट्ुःख, etc wi eee a5 413 
भवन्ति भावा भूतानां मत्त एवं पुथागिधाः-987) ४६78 adds सकर्मनुरूपेण 

to AW एव भवान्त; thus nullifyirg the meaning of 


मत्त एवन ae 3३ see ,,., 413-414 
Sankara tries to avoid वषम्यन वुण्यप्रसङ्ग ae sce 414 
Evidence of Adhyaya XI. ( निमित्तमात्रं मव) goes against 

Sankara. ; gas ‘su cen 93 414 


The theory of the sole responsibilty of स्वभाव given in 
other Adhy dyas, 2४ ६8 avis ५०७ 414 
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Each Adhyaya gives one aspect of a7, ... ,. 414 
The meaning of Wain the Samkhya Karika, ... 414 
Interpretation of दुःख, अमाव, भय and Hay: ४8 virtues, 

not tenable. Interpretation of Hs. 2... ०८ 414 
X. 6 हयः ATF चत्वारो मनवस्तधा-पफ०11008 (a to k) 

Interpretations, ... eee oe अ oe 414-418 

(a) Sankara. 7 acafits of चाक्षघुमन्वन्तर {-4 arafitaas 

( ४ ) Ramanuja. Sameas Sankara. (€ ) Madhu- 

stijdana-Wg, मरीचि and other five sages-+4 सवर्णाः 

मनवः, or, seven Welis+4 सनकादिऽ -+- arya and 

other 7 मनु, Cd) Tilak. मसीचे and other ancient 

(in all 7) ऋषि 4 was, वासुदेव and others + 7, 

स्ायमुव and other 44s. ४ ea sae 415 

The भागवत doctrine is not known to the Gita 

and hence Tilak’s interpretation of “^ चल्वारः ” 

cannot be accepted. Importance of "मान्ताः जाताः 415 

(©) Garbe and Deussen-7 ancient sages + 4 मनु 415 

(f) Rudolph Otto-7 great चऋषिऽ + 4 Was. (g) 

©. V. Vaidya. During the period of Vedas and 

the Nirukta only 4 मनु$ were known. So “we 

can split the line as महषेयः सत्त FF ¬ चत्वारो मन- 

वस्तथा.” ©. V. Vaidya lays emphasis on पूर्वे, 

gives 4 sets of 7 s:ges. ““ This verse ssems to 

imply that the first seven iis were the proge: 

nitors of Brahmins ard the four s+, the 

progenitors of क्षत्रिय aud others. महरषरर्णा HOTEL 

>, 25. (h) Hill, 7 Great Seers-+-4, AaHATX and 

others-+14 मनुऽ, ... avi a 417 

(1) 0८, Bhandarkar. (j) Dr. Belvalkar, 10 (?) 

ancient sages-+4 Ags. Hvidence of the Rgveda, 

(k) Modi—''Tha verse should be taken as men: 

tioning seven ancient sages and four Ads. 9 

points to be noted. eee sak fee ००७ 418 
Purpose of ॐ, 6-भह सवस्य प्रभवः मत्तः सरव प्रवतते. vee 419 
The use of the Knowledge stated in X, 5-6 18 given 

in X. 7-8, Toe Waltata is useful for आवकम्प 
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योग . ees =i sa ८ ea 419-420 
Verse 7 explains the title of Adhyaya X, viz., विभूति. 

योग . "^ Disinterestid Action based upon a Know- 

ledge that all great persons or places are 

manifestations of the Lord and hence their actions 

are really His." ९ ७४ “aa ies 420 
Meaning of विंमूतिम्‌ ( verses 7-8 ), 3९20 धा-&-विस्तारम्‌ 

Modi: विभूति is an abstract noun as well as a 

common noun. ^ Revelation or Manifestation 

of God in ( or as ) sometuing.”” Hill-fayqa= 


6 (00 प्प," “ immarence ` a = 420-42} 
Meaning cf "व्याप्य" in "याभित्रिभूतिमिर्छाकानिमां स्त्वं “व्याप्य 

तिष्ठक्षि ~" sie on oe see ag 421 
भावविभूति in ऽ. 5-6. va ane su = 421 
Meaning of विभूति in Te ee The Gité 15 earlier than 

the योगसूत्र a. Se si ५९ a 421 


“am” in योगे वेत्ति, यों कथय and पद्य मे योगमैश्वरम्‌ also 
means ‘* Disintersted Action. * Tue Lord actu- 
ally shows (427) to Arjuna how he does eve’ 
rything { and how a human being is only a 
Aaa), and yet He is 216६ bound by His 
deeds. ( Vide Add. Notes. ) oe wee 421-422 
So the याग of the Tori is His own Disinterested 


Action and it can bs seen also, oe ,., 421-422 
Sabkara-aii च afm चात्मनो wana येगेश्वथसामथ्यै सर्वज्ञत्वं 

ATA. > se ee ~ ५ wae -429 
Tepic of X, 8-11 is Bhakti itself. ४ इ र 422 
भाक्ते and ga in the Gita, . «. ee sae on 422 
Knowledge of माव leads to भक्ति, .*, ae ous 422 


wanaam:-Love of the devotee for the Lord, a charact- 
eristic of Bhakti Cf, IX. 14. Sankara. ... 423 

बोधयन्तः WeNA-Dr. Bhandarkar’s view~a special char: 
acteristic. of the Bhakti Schocl. ae — 423 

ददामिवुद्धियोम्‌ and aaaaarada-God’s love forand His 
Grace to, the devctes~another characteristic of 
Bhakti. ne dee sat See ses eon 423 
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Origin of the Gité Bhakti dectrine inthe Upanisads. 425 
The belief in अनुयह in the Brahmasitra. ... se 424 
परब्रह्म and पुरुषं शा्तम्‌-, 12 Krena ia both ६8 (9 and 

nirakara asp 8 of the Reality, not identified 

wit each other. ... oui ४ ee 424 
जाक्तत ¢i@-N, D. Mehta-wiet Tae was alive in the 

time of the Buddha. Hil-waa and 24% are 


two different cages. Madhustidana. ... a . 424 
व्यास-3र, 18. Diffsrent from the व्याप्त of the MBh! 425 
सुन नाम्य भसः 37 १४ eee eee oe e 425 


sq4tH-X. 14. Sinkara, Hill. Modi-®alet=probably विभात, 426 
Geqrta-a 88861४1 term of the M.Bh. Wc school ... 426 
दिव्या ह्यातमविभूतयः-1२8 १२.१८ on the Grammar of the Git, 

€. V. Vaidya’s view. Gita is pre-Paninian. ... 429 
‘“sareq”’ in X. 16. How does the Lord pervade 

these worlds by His Manifestations ? Views 

of Sankara, Ramannja ( seaataaq—doctrine }, Hill, 

Modi-The doctrine of immenence of God is 

cifferent from that cf Gud being present every: 

where through His विमूततिऽ. ० 1. , 426-427 
X. 17-The method of meditation on the Lord as 

having those [forms—-One more method for 

am‘ Disinterested Action.’ 

Matnods of meditation in the Brahmasttra 427 
विमूत्तियोग--1)} 8101619 €त्‌ Action based upon [the Ku: 

owledg: that 116 प्रदत्ति in the world-particula 

rly of all great and glorious persons and things 

-is that of tha Lord because of | the Knowledge 

that all these are His विभूतिः. 

X, 18. Meanirgs of योग. and विभूति, See + 401 

दिग्या हि भारमार्वेभूतयः--119.़ bz interpreted as Nom. 

Pla. ose Ne on ‘its see see - den ~427 
X. 20 wERAt BsTHA-The verse doss not establish 

identity of iq and WHAT,  ... ध 427-428 
गुड केश-682)1978 gives two ९719 1841078-जितनद्र and 

घनकेश्च. श ८ 5 “a - soe 428 
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According to Sinkara उट, 204 teaches “ axanta ”’ 428 
xX. 208. The Lord Himself, not the निराकार aq as 

in other Adhydyas of the Gitd, is the crigin of 

beings. A special doctrine of this Adhyaya 

only. jee sxe exe ees was ove 428-429 
The Gi:a teaches many प्रक्रिया of Vedanta to be ad- 

opted optionally. ... ees ३ oe w. 429 
आरेल्यानामर्हं ey: (X, 21) and wri siscara-The Gita 

does not know the two gects called Vaisnavi- 

sm and Saivism, as do the Puranas. wate 428 
The Rolation between the Git& and the 128189026: 

Modi-the Gita is earlier than the earliest form 

of the Darganas. ००५ क eee 429 
आदिलयनामदहं विष्णुः ( इ. 21), मास्स्तवोयाः saga विष्णो ( XI 

30 ); and XI. 24. Prof, Dasgupta—Here we have 

Krsna as a solar deity. Modi—Krsna is address: 

ed here as Visnu. bbe wae 5 ध 430 
A probable link in the identification of Krsna as 

Visnu.—-Katha Upa, II], Qwest: परमं पदम्‌ and 

the three strides of Visnn in the Reveda. 430-431 
Krsni identified with Purusa identified with विष्णु in 

the sense of the golar deity. ... ६ 481 
The Gl.aand the W#tla-a44-School. Epithets of विष्णु 

in the Gita, such as गोविन्द; मधसदन, पुरुषोत्तम, etc... 431 
Meaning of भावदत्य in आददेल्यानामदं बिष्णः--{ 1) 12 mani- 

festations of the Sun, (2) the gods (sons of 

आदे ति }-Sorer sen व 9६ was we 431-432 
Madhuetfana-la“=alada son of अदिति and कदयप ... 432 

Ra nanuja-ta: in X. 21 == मादिदल्यगणः Meanings 

of मर्ताम्‌-. 217. Views of commentators. Hill 

and €. V. Vaidya See भ ate 482 
Interpretation of नक्षृत्राणामदहद wat. Sankara. Ramanvja, 

Madi ustidana. C. V. Vaidya-“‘ The Vedic Arya- 

ns looked upon the Moon..,...as one cf the 

Bat be Fs See eee ae ५ ००७ ०७9 432 
वेदानां सम्बेदयोऽस्मि, X, 22, The reason cf-the prefernee 
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given to the सामवेद, Tilak and Manusmrti, Bah- 
ler-the (1४2 preceded the Manusmrti. Cha, 
Upa 1, 1* 2 askew ae see ve 
View that the author of the Gila and Ssi Krsna 
belonged to the Samaveda. 9 9 ‘an 
चेतना in भूतानामस्मि चेतना--, 22, Sankara, Modi... 
रद्राणां रङ्रश्चास-3, 22. The Gita Mythology compared 
with the Vedic and Pauranic Mythology. ... 
Importance of the Meru 10 the Waua7t doctrine ... 
बृहस्पतिः in the Giiad and the Rgveda. jes er 
सेनानीनाम्‌, Rajwede and ©, V. Vaidya on the gramm- 
ar of the Gita and its date. ... 


भगु, 25 C. V. Vaidya: The प्रवर lists and the Gita, 
एकमक्षरम्‌-2ः. 25. प्रणव in the Gita ee wee ise 
जपयज्ञ-11€ conception of 4% in the Gita ... see 


हिमालय, शेतपर्वैत ` in Br. Upa. Garbe’s view on the 
relation of the Gila and the ८१18102 Mythology 
TAG—X, 26, The Gita and the Katha Upa. ... 


afie-The Gité and the Sve. Upe. The Samkhya aa. 


तिद्ध in यततामपि सिद्धानाम्‌ ( VI. 3) and in इह, 26... 

Hill’s View-Krsna follows the सांख्ययोग coctrina „++ 
सर्वं and नाग, Sankara. Tilak, Ramanuj» Siidhara. ... 
qay-The Gita, the Rgveda and the Puran2. «sor ०० 


भ्यंमा-८, V. Vaidya. ees eee 99 4 ose oor 
aA-Hill-laa in Avesta. ,*, rae 2 aos buh 
qaatla-Rajwade सयच्छताम्‌ we oe me 


काल in the Gita. ( कारः कलयतामहम्‌ ) X30, अह मवाक्षयः He: 
(X. 33), wersite रोकक्चयन्रत्‌ (शा, 32) ,,, oe 
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435 
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436 
436 
436 
436 
437 
437 
437 
437 
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कार in the Sve. Upa. I, 1-2 see ais ese {37438 


काल in Riveda and Atharvaveda. ... ... 5 1 
anona-" gt"? in the Gila and the Vedas... =^, 
qadta-Pre-Paninian rather than Un-Panintan ... 
रामः. Bl. राम or wyua? ... ue ; क 
जध्यास्मविघा विच्यानाम्‌--. 32 Number of als, Kamand 
aka. Kautilya, Manusmrtl.,.. aoe rr 
The word “ seat” in Gita eT eer 


438 
438 
438 
439 


439 
440 
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वादः SITAAEA-X. 52 * Discussion’ in the न्यायसक्रऽ 
(Sankara). ‘‘Discussions” in the Upanisade. 440 
ga-Why does the Gita prefer the eaaaTa 2 eee 440 
Panini seems to prefer FaAie-C. V. Vaidya eas 440 
Wadi ga: ‘'-xX. 33 Ch. XL. 11 and IX, 15. Sankara’s 
Interprétations 4 oe eee soi 441 
aagt:-The Gita and the Katha Upa. a 3७ 441 
नारीणाम्‌ ~“ goddesses. ” Absence of उभा, दुर्णा, सरस्वती etc. 
in the Gita. C. छ, Vaidya’s view. bas 442 
Meaning of गायत्री and Brzg-X, 35. Sankara: (1) the avant 
among the Vedas, (2) the metre गायत्री among the 
metres. eas wie ६५३ wee 442.~-448 
Interpretation of मासानां AM MTSE ऋतुना कुञुमाकर:--<, 35 
Astronomical authorities quoted by C, V. Vaidya. 
The Git&é preceded the Vedanga Jyotisa- गू 
date of the Gitéa-about 1400 B.C. X. 36. चतं 
छल्यतामास्म-(26त070९811 on the Gambling Hymn cf 
Reveda. Coandogya Upa. IV.1. 1. € छ, Vaid- 
yas opinion, ate Te ae ae 444 
X. 37 बृष्णानां वायुदेव्राऽ।स्म पाण्डवानां WaAaA-Nature of the 
Tayits, Historical persons are included in the 
विभूति6. It involves hero-worship, ae 445 
The View of Bhandarkar, accepted by W internitz 
Garbe and Dasgupta, that वासुदेव was not origi- 


nelly a patronymic. .,., ००७ es ang 445 
Hopkins, Kieth and Hill take वादेव to be Krsna 5 
patronymic. 4 ००७ ००१ ००५ 445 


The eviience cf the Buddhist works Panini, 
the Inscriptions, Megasthenes, the Mahabharata 
13 later than that of th: Gita itself ges 445 
The name “Krsna”-Oha, Upa, the [२४१९०१३ Hill's 
view that the teaching which Krsna r€celved 
from his Guru ( Cha. Upa. III. 17) is identic 
al with the ये teaching of the Gitaé—npot 
acceptable. ४, 455 ००७ ae च 446 
The relation of the Gita and other Upanisads and 
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the नारययणीय पवन she 


४ न us 446 
as identification with yey after the latter was 
identified with fax, -.. a 447 


Modi— Kr$na is identified with the साकार aspect which 

is higher than the नि राक 'र aspect. KrSna’s identi- 

fication with त्रिष्णु 18 of a secondary importance - 

in the Gita ष क ee 447 
A list of words, meaning विष्णु, used in the Gita 447-448 
A suggeStion that KrSna was perhaps identified 

with पुरूष earlier than with विष्णु i 449 
The word ˆ भगवत्‌ ” in the Git&. ¢, घ Vaidya’s view 

that the title भगवदगीता dates from 250 B.C. ... 449 
The older words a4, अक्षार and पुरूप ~ cad 449-450 
` KrSna’ the name of the highest principle in the 

Gita, ५ wee oe me ८ ues 450 
Names of the Twentysixth principle in the 

Aupani§ada Dialogues of the MBh. and the 

name of the Twentyfifth principle in the Pa- 

ficaratra School of MBh. XII ... re ex 450 
Significance of वासुदेव as a विभूते ies oe: 450 
0. V. Vaidya on “ व्यास ” as a मुनि in X. 13, 37 ek 451 
मानम - ईह. 38. Br. Upa. and Bra. Si. on मीनम्‌. Sos 451 
Meaning of चराचरम्‌, Bra. Su. IT. 3. 16 on चराचरम्‌ 

and X. 398 Sate १ ee 5a es 451 
द्‌ (करमभाष्प्र on X. 39 ००० : ~ | 451 
थद्यद्विभूतिमत्सच्वम-3 . 40 Comprehensiveness and catholicity 
४ of the Gita ee = ses as as 452 
Importance of X.42, The Git& emphasises a simpler 

method of approach to God than the one 

Arjuna wanted to follow (in X. 17). The 

Git& prefers the योग method to that of Mari 

the UpaniSadic method, wes ०० eee 4.52 
Dr. Bhandarkar:'s view on X. 42 ie ‘ins 453-453 
Criticism on Dr, Bhandarkar’s view. The साकार is in 
the Git& higher than the निराकार. Bra. Si. ४ 453 
8 
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Each Adhya&ya of the Git& has its own particular 


philosophical view of the अद्वतत्राद 0; 453 
A logical discussion of अश्च of ब्रह्मन्‌ in Bra. Su. IT 

1. 26-27 $ ive sche 453 
The view of a predecessor of Sankara 23) 453 
Importance of Adhyaya X. re. the date of tha pre- 

sent Gita—-C. V. Vaidya’s view. sane 453-454 


Modi~The पुरुषसूक्त ( RV.), the षोडशकलाविच्ा of the 
Upani$ad, may have suggested the fyit doctrine 
of Disinterested Action ( योग) 454 


Adhyaya XI 


Introduction— 
Genuineness of this Adhy&ya. Tilak. The विश्वसूपद दन 
incident was originally in the Gita ins 458 
C. V. Vaidya’s view ... ८ “ae we — 4६5: 
Rudoli Otto’s view on the original parts of 
the Gita, Pee sox ves ‘2 ॥ 45 


Rudolf Otto’s view that the विश्वरूपद्‌ श्चन was one of 

the very few original parts of the Gita His 

arguments of consistency and self—sufficiency ol 

“these few parts’ and of the poetical and 

Epical propriety of Adhyaya XI. ete 456 
Rudolf Otto’s view of Bha. Gi. II. 1-138, 20, 29 

29-37 examined, Modi—lII. 11-37 does not speak 

of the immortality of only those whom Arjuna 

was to kill, but it discusses three standpoints 

regarding the immortality or otherwise of the soul 

of any man killed in any battle. ८ सांख्ययोग. ee 456 
Modi’s View of Bha. Gi. XI. It presents one new 

aspect of 411 = Disinterested Action. ` Meaning 

of विश्वरूपदश्ञेनयोम 456 
Adhyaya XI serves as a Metrical Test for the date 

of the Gita. Tilak on the 38 स metre of Adh. 

XI. ¢. ४. Vaidya sai ` 457 
Rudolf Otto’s view that XI 1—4 is a critical canon 

for what has actually preceded XI. 5. ‘Bes 457 
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Modi— This is a wrong standard of critism. ve 457 
It is wrong to suppose that only the “ 12098616 vision ` 
led Arjuna to fight. et ihe 4 a 457 
Rudolf Otto’s emphasis on © परम Fa: ”’ = 457-458 
Rudolf Otto’s interpretation of अध्यात्मम्‌ and भूयः in 
XI. 1-4. ... ५ se Sst ee one 
Rudolf Otto’s argument that XI. 1-4 is a summary 
of X. 1-8 and some verses of II, “‘ which only 
actually preceded Adh. XI.” ... oe re 458 


458 


Refutation of this view. a ua os 459-460 
Meaning of आध्यात्म. oot (७ ध ae "459-460 
Meaning of महात्म्यम्‌ ˆ` great form” ... sais 459-461 
“ रूपमेश्वरम्‌ ""-- 1.3 ... oe ae se ... 461 
tac...S ankara— वैष्णव, ” 42 ५ क ee 461 
ˆ“ परूषात्तम ’’—a पाञ्चाराच्न term bie 49 461 
“ योगेश्वर. "' digs ६ 469 
योग = “* wonderful power ’’—View of some modern 
scholars. ; ae 462 


Modi—The word योग in योगेश्वर also should mean 
` Disinterested action’ performed by the Lord 
Himself. योगिन्‌--1116 Lord Krsna is Himself a 
performer of disinterested actions-—A very im- 
poratnt note on योग, ae en 462 

3’ ankara’s interpretations of योगेश्वर in XI. 4 and 
XVIII. 78 eae 462-463 

Importance of the plu. of want XI. 5-Arjuna_ sees 
many forms of KrSna, two of which are the 


विश्वरूपद्‌ रीन and च तुभूजस्वस्ू्प tes 23 463 
XI. 6—A modification of the Vedie conception of 

deities. ae ah 468 
य॑चख।न्यद्‌ द्रष्टुमिच्छसि 2 101908.1011 ne 463-464 
XI. 10. Dr. Bhandarkar’s note. Rajwade. ... oe 464 
चिन्वितोमुखम्‌ न 464-465 


XI. 12 and Bra. St. ITI. 2. 15--19, In the Bra. SU, 
the view that ह्यन is like प्रकार is given asa 
qaqa. The author of the Bra. St. says that 


60 


Brahman is like s@fz, but of not the nature 
ग WTA ‘eve 465 
Bra. Su. ITI. 2.18 seems to refer to XI. 12 25 465 
XI. 18. An Effect is a विभागं of the Cause. The 
Bra Si. holds, the same view. Cf. also KIII. 16 465 
KI. Rudolf Otto—" Arjuna was over—awed ” 466 
भूतविरोषरसवान्‌-- . | ..~ 466 
XI. 17. This verse shows that Arjuna here sees the 
चतुञुज BT of Krsna, विश्वरूप is another रूप of the 
Lord. XI1.-46 refers to XI. 17. द वि 466 
XI. 18, अक्षर and पुरुष aspects, never identified — 467 
XI. 19 The nature of the साकार of the परुष. Cf. Mu 
Upa Hf. 1. 4 (ata चक्षुषी चन्द्रस्‌. ) and Bra 
Sa.. 1. 2. 23 ( रूपोपन्यासाच्र ). This verse (19) gives 
the पर्ूषरूप of KrSna, one of the several रूप 
shown to Arjuna by KrSna , ot 467 
XI. 20-31. These verses describe the उय रूप of KrSna 
This रूप is also seen by others, while the 
ALaSeT and the other 4s were seen by 


Arjuna only. ss 467-468 
This 93% of the Lord. ee ad 468 
Rudolf Otto-The heroes of the MBh. are men- 

tioned in this Adhyaya ine aoe 468 


वपल 32 कालरूप of KrSna. The function of fata 
(as in the पराण§ ) is not as yet distinguished 


from that of creation and maintenance ... 468 
Mythology of the Git&, : Sie 468 
AGATA AT सन्यसाचन्‌--1. 33-The basis of the aspect 

of Yoga taught in Adh. XI. noe a 469 
Tilak’s view on XJ. 33. Problem of fat... cee 469 

sqaaq- ambidexter ” ` „= 469 
XI. 84. Cause of Arjuna’s hesitation to kill द्रोण and 

others. S’ankara’s View a ...469-470 

नमस्कृत्वा — Grammar of the Git& aa ee 470 


Xl. 35, Sanjaya’s Mind, S’afkara’s assumption, ... 470 
अक्षर and परुष in XI, 87. cue 470 
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ततम्‌-1, 38=sarqa, Modi=‘Created’ ine 470 
XI. 39. Place . of the deities of the Rgveda in 
the Gita, ‘ies sais 470 
XI. 39. अक्षर and प्रूष, not identified oes ५५० 479 
44-XI. 40, a name of करुण see aa ed 
XI 44-ग्रियः fyarar:-Tilak’s view = ac 4.71 
Tilak’s suggestion to read ` fa: प्रियाय, ’ oo न 471 


XI. 46. तथैव and तनैव Ay tA रूपेण. Krsna has shown 
several forms of his to Arjuna ard one of 


them is the चतुभजस्वरूप ( XI. 17 ) ee ae 471 
aaq and तेनैव refers to the रूप which A. saw before 

the उयरूप. ne oe 471 
ननै व-- ६1४80] २१४ Ramanuja, Madhustidana ... ess 472 
Tilak, Deussen, Garbe, Hill, Rudolf Otto sais 472 
XI. 52-54 The Lord does not grant A.’s desire to 

show him the चत्तुभुजरूप re 472 


Evidence of the Metre ( XI. 15-50, II. 5-8, 20, 22 
29, 70; VIII. 9-11 and 28. IX, 20-21, XV. 
2-5, 15) in deciding the date of the Gita. 


Tilak 6 ue 4.72-473 
इद्‌ पर रूपम्‌ = च तुर्युजरूप one bee ® 43 
आत्मयोगात्‌ in XI. 47-S’hakara, Modi. re Jes 4.73 
XI. 48 contrasted with Br. Upa. IV. 4. 22. nies 473 
The BrahmasUtra on यज्ञ, दान and aya 473-474 
The Gita on AM, दान and तपस Peon: ग 474 
XI. 49. S’ankara on तदेव मे रूपम्‌ = चतुभुजम्‌ ... क 474 
9 811६८ -चतुभुजरू is मानुष रूप duns Bits 4.74 
Purpose of XI 52. S’ankara, Modi ae aes 474 
XI. 54 and Mundaka Upa. TT. 2. 3 ee nes 474 
Doctrine of Grace of the Lord be sas 474 
साधन्‌ भाक्त, a means to ज्ञान er 475 
In the Gita each one of कम, ज्ञान and भाक्त, has two 

28106008 -साधन aspect and फर aspect cae gas 475 
In each of कम, ज्ञान and भक्ति, the other two are 

present Sit 475 


अनन्या भांक्त-एकाान्तक भाक्त doctrine of the पाज्ञरान्र (५ 475 


: 62 
, = a 
XI. 50 Meaning of मत्कसक्रुत्‌ = नामन्तमानत्न मव FeqaqayT 
Cf. XII. 10-16 विश्छरूपद्‌ कश्नयोग = 4 aspect of Disintere- 
sted Action, in which the Yogin does all his 
deeds knowing that he is only a tool of the 
Lord, because he understands that in the Un- 
iversal Form of the Lord everything happens 
by the Lord’s own Will 
Tilak’s view on मत्कमकरत्‌ ५.६ i 
Views of S’aftkara, R&manuja, Madhustdana, Belva- 
lkar, Rudolf Otto, Deussen, Hill, Garbe 
Narsinha Mehta—& करू हं AK एज ANAT दाक्रटनो भार जम 
श्वान ताण 
Importance of XI. 55. View of Sankara quoted by 
Rudolf Otto, Hill, Garbe 


Modi’s View 7 see 


Adhyaya XII 


Vases 1-7 show that the निराकार aspect (अक्षर) and the 
साकार aspect ( पुरुष or कृष्ण ) are never identified 
in the Gita se ae 

Sankara’s View—Bha. Gi. II-X deal mainly with 
अक्षर and secondarily with Ue9-An untenable 


view mn ee 

Meaning of 3ara—S’ =to know. But it should mean 
‘to love” ‘to devote oneself to ’ 

S'ankara adds सन्यस्तस ARAL: to XIT. 

But योगवित्तमाः contradicts it. 

S‘ankara explains अक्षरमव्यक्तमू as निरस्तसर्वोँपाधित्वात्‌ : But 
अन्यक्त- अक्षर means only निराकार. It does not 
mean नि गण 
“ ४ ने oN 

Importance of तम in यो गति aay: sds 

Verses 8~ 11 mention 4 ais and the first of them 
is the best whe - see 

Dr. Bhandarkar—XII gives a view quite ditferent 
from that in I— XI. 


— 
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0 
। १4 ५५.५८ 1.4 ९८४. 
1710618 View-yeat always above the qt in the Cita -- 9 
The doctrine of the सक्ति of the निराकार taught by 


Madhustidana and Vidyaranya we 479 
युक्ततमाः .-. ve se ane = uae ..479-480 
Fah. dus ae wee 480 
ace...S’ankara’s explanations. Modi 7 480 
Interpretation of एव in मामेव श 2. S’ankara takes 

it 101 प्राप्तुवन्ति. Modi-nraq .-. 481. 
Relation of Hat and wey in the Gith& Jhanesvari 481 
Ramanuja 4४ a ve ४ 482 
Madhusldana-aaz and Tay are two different aspects 

of the Reality wate ee 482 
View of the BrahmasUtra ८ re 482 
Deussen— attain certainly to Ma ”’ dan = 489 
Garbe, Rudolf Otto, Hull, Tilak See sae 482 
Vo 10 कलराजधकतरस्तेषाम ke 482 


Bha. Gi. XID. 5 and Bra. St. IID. 3. 58-54 ... 4858 
“The soul ( who is ina body ) can easily under- 
stand the Sak&ra aspect.”’ The Sttrakara 


does not agree. ae ies 483 
The Sutrakara only partly accepts the view of the 

Gita nes ve 483 . 
व्यक्ता WA: -Should it be अव्यकं Wet: ? > 483 
XII. 6-8 prescribe भाक्त as a basis for Disinterested 

Action’ ( योग ) 4.33 
तु in XII. 6. अक्षर and Tey are not to be identified 433 


स्वर्भणि कर्माणि मयि संन्यस्य-॥+1 aspect of योग ‘ Disintere- 
sted Action’ in which the yogin due to his 
devotion to the Lord does all his duties, but 
believes that he has renounced them unto the 


Lord. Cf. XIII. 57 484 
Sense of अनन्येनेव योगेन - The Git& asks a man to follow 
_ only one of its योग. er 484 


६20 ष्न्छ~अनन्येन-अविदययमावमन्यदालम्बनम्‌ ai ~ ५484 
Interpretation of XII. 9-11. Dr. Belvalkar’s remarks  .4865 
Modi’s Interpretation; Four aspects of att ‘Disintere- 
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ee 
sted Action ` are compared here from the stand- 
point of the ease of practising each. 485-4386 
Interpretation of XIT. 12. Modi’s Interpretation: 
. This verse gives a comparison of four means to 
यो ग ‘Disinterested Action’, viz., अभ्याम्‌ (concentra- 
tion), ज्ञान (knowledge of some philosophical 
doctrine ), ध्यान 1. 8. भक्ति, and कमफलत्याग, Note 
that this verse does not mention, ‘ara,’ mas 486 
Relation of XIT, 12 to XII. 9-11. Verse XIT. 12 gives 
the comparison of four means ( to मोक ) which 
are the four bases of their respective four यो ग5, 


compared in XII. 9-11.— Modi ee -.., 487 
अभ्यासः and ध्यान in +. 12 इ 487 
Views of Ac&ryas and Modern scholars on XII 9-11 

and 12 vee 487-493 


Tilak-sita, ध्यान (aia), अभ्यास ( पात्तज्ञल 21) are always 

in the Git& intended to be means to कर्मयोगः; SO 

their comparative value is discussed here 

( verse 9-11 ) as means to कमयोग, 4 or 488 
Details of Tilk’s view. Criticism of his view 488-489 
QYatikara’s interpretation of ए, 9-11. His interpreta- 

tion of v. 12 ‘ Verse 12 contains स्तुति of सथ- 


कमेफलत्याग. ” ies ve 4&9 
Criticism of S’ankara’s view ... . ..489-490 
Ramanuja’s Interpretation stated and criticised  ... 490 
Madhusiidana Sarasvati, ie en 490 
Deussen. ae «+» 490-491 
Garbe, Dry. Bhandarkar, Dvr. Belvalkay. न bee 491 
Rudolf Otto | ir ...491-492 
Hill confesses that his attempt to give this S'/loka 

some meaning is desperate bas - 499-498 
Barnett-' This is a clumsy paradox ” ae en 493 
Verses 13-20 of XII.-Introduction ve 493-495 


° ankara—Verses 13-20 describe an अक्षरोपासक्र who 
is a संन्यासम्‌. Modi-these verse describe a 
साकारापासरक 110 may be either a ( कमे ) SMT OL 
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४ SATA. . 493-494 
Also the ध्यानिन्‌ in Adh. VI and the gurdta in Adh. 


XIV are either योगिन्‌ or संन्यासिन्‌, though the 

former is to be preferred to the latter. .. 493-494 
Tilak-Verses 13°20 describe a कमेयोभिन्‌ who is a 

साकारोपास्तक, सवौरम्भपरित्यागिन्‌ and अनिकेत are to be 

taken in a secondary sense. Tilak’s statement 

that these adjectives occur also in the descrip- 


tion of the स्थितप्रज्ञ is definitely wrong. ... aa 494 
Madhusiidana holds कृष्णं to be भक्षरबह्यन्‌. ` 706 devotee 

18 a संन्यासिन्‌. sin sus 495 
Rudolf Otto, Dr. Belvalkar, Dr. Bhandarkar. ae 495 
Comparison with the Sermon on the Mount nas 496 


XII. 18. Fat and करुण. The Gita mentions two, while 
Buddhism, Jainism and Patafijala Yogasitra 
mention four मावना8. wate |, sete 495-496 
Conception of "ब्रह्मविहार. Dasgupta’s View 495-596 

Importance of the word Att? (as distinguished from 

संन्यासिन्‌ ' ) inv. 14. Reconciliation with = सवा- 


रंमपरित्यागिन्‌.' .-- „^ £96 
XII. 15. 381४४ adds यते: to यस्मात्‌ sit इ 496 
XII. 16. S’atkara explains उदारक्तीन as यति a“ ४ 496 
Ram&nuja—This verse (16) mentions सप्रैकरमसन्यास 28 

a, means to मक्ति < ध 496 
श. 17 gauge. ss sai 496 
XI, 19 afaha:—Sahkara- अनागार : , a Ga EY 
Tilak gives it a secondary sense. su ane 497 
XII. 20 S’aftkara—awe isan अक्षरोपासक  .. = 491 
Contradiction between IX. 9 and XII. 90 =... sad 497 
Each Adhyaya teaches one particular aspect of योग 

‘ Disinterested Action..’ si ot 497 

Adhyaya XIII 

Introduction ; 498-502 
The word ‘#24’ occurs only in this Adhy&ya ae 498 


¢ 
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S'ankara’s introduction to this Adhy&ya. His expla- 

nation of the relation between this Adhyaya and 

Adh. VII and XII. An example of the Method 

of the Ac&ryas 2 a 498 
Criticism of S ankara’s View: a ..-498-499 
Modi’s View-Each Adhy&ya has its own philosophical 

doctrine (its own वेदान्त-प्रक्रिया ) and each Adh. 

teaches its own aspect of योग. oF a 499 
So far as the connection of two consecutive Adh- 

yayas of the Git® is concerned, all commen: 

tators and modern scholars follow the method 

of S/ankara. ce oa 49५ 
The attitude of critical scholars (like Garbe) and 

orthodox interpreters (Dr. -Belvalkar, Dr. 


Bhandarkar and Tilak ) 9 ,..499-500 
Tiluk’s chapter on गौताध्यायसंगति ane 500 
Modi-Hach Adhyaya teaches its own aspect of योग 

Disinterested Action. ae ४ 500 
The theory of ‘ three Tas * of the Gita oe ५० 500 


The central Teaching of the Gita. View of the 
Acaryas: The attainment of MokSa. 8S’ankara, 
through सन्यास पूथक ज्ञान; Ramanuja सन्यासपूवक्‌ भाक्त 5600-8041 

Madhustdana-through भाक्त which is कममिश्रा, ज्ुद्धा and 


ज्ञानामश्रा, each by itself being a means to MokSa. 5801 
Tiiak’s $16प-ज्ञान, ध्यान, भक्ति are a means to कमेयाग 
which leads to MokSa 501 


Modi-The Central Lesson of the Git& is योग॒ and each 
Adhyaya teaches one particular aspect of योग 
` Disinterested Performance of one’s Duties.” ... 901 
The relation of ज्ञान, क्म, ध्यान, संन्यास, and भक्ति in the 
Gita shows that each of them is by turn pre- 


dominant, when the rest are subsidiary. अ 80 
Tilak opposes the theory of “ three षटक8 '” Bas 502 
Verse O of Adh. XIII. S‘antkara, Hill. Modi 502 


Doubtfulness of the traditioal पाठ of this Adhyaya 
Reasons-13. . ots ...002-505 


& 


67 


Modi—This Adhy&ya simply enumerates certain 
11067168 and explains them with reference to 


the यांग Disinterested Action ae 505 
(" Relation” of प्रकृति फ क्षेत्र and get with Aawq ... 505 
अव्यक्त a विकार of क्षत्र द tess Be 505 
Haq, in which क्ष्ण is the higher principle ... wa 505 
Modi—azaq is AT itself sas aie 505 


The topics ( प्रकृति --पुरुष, क्षेत्र क्षेप्र, Hla--HaA ) of Adh. XIII 
seem to have lhelonged to different Vedanta 


Thoughts , 506 
Three pairs, questioned about and answered in Adh 

XIII divs ५ 506 
प्रक्राते-पुरष. The मत्री उप० and the Gita a 507 
Peculiarity of Adh. XIII, mention of प्रकरति and पुरुष 

as 8 pair oe eae 507 
The words क्षेत्र 226 क्षेत्रज्ञे in the S've.Upa. sais ee 901 
The word क्षत्र in the Manusmfti छ dak 507 
The word ज्ञान inthe T and Katha Upa me 508 
The terms ज्ञान and ज्ञेय in the later MBh. bets ae 508 
This Adhyaya is nearer the MBh. than the Upa. ... 508 
aaa the soul, identified with Krsna - ... 508-509 
Safikara and Ramanuja on Say मां fare ae 9६ 509 
Origin and developmet of the doctrine of identity 

of जीव and परमात्मन्‌ oe 509 
The यांग School of MBh. XII. 308 rejected it or 509 
Bra. Su. II. 3.28 ( प्रथगुपदे शात्‌ ) holds that the जीव 

and ब्रह्मन्‌ are not identical. ee -.. 509-510 
Bra. 89. IT. 3.30-31 510 


XIII. 3.— S8/ahkara—This verse 18 स॑ग्रहष्टोक of Adh XIII. 510 
Four points about #4, answered in the verses of 


Adh. XIII. oe .. 010-511 

has a double sense, (1) the body, (2) the prin- 

ciplé called er see 511 
‹ यतश्च; यत्‌ ` in XIII. 8. Hill, S’anhkara, Ramanuja 511 


Madhustidana seems to explain XIII. 3A as referring 
to the a only as a ‘body ’ a Se 511 
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XIII. 38 should refer to Saaz in a double sense, 
(1) the soul, and (2) the principle called éraa.... 512 


Discussion of sag 18 given in XIII. 26-33... Sie 512 
The answer to “सच यः" in v. 31-32; the answer to 
यत्प्रभावः --10 v. 26 . 512 
S’ankara’s explanation of ‘aerara:’"—-He says that the 
प्रभाव ave उपाधिकृताः शक्तयः sae {८ 51५ 
Madhustidana also 512 
Importance of XIII.4 for the problem’ of the date 
of the Gita, sia ...612-513 


‘sere: विविधैः" refers to the hymns of (RG) Veda. ... 513 
Comparison with RV. I. 164. 46. ‘agur,’ os oe 513 


The Gita’s View about the Teaching of the Veda; 
XII. 4 contrasted with XV.1 (छन्दां नि यस्य पर्णानि). 
Also ef. IX. 20-21 and XVIII. 5. Different 
Adhy&yas of the Git& have different schemes 
about the position of the Vedas and Vedic 
Rites ४ Ss 513 


The Git& rejects the Vedas in their original ( काम्थ ) 
sense, and gives a new interpretation to them 


if they are to be accepted. १.१ zea 513 
क्रपिभः and छन्दोभिः applies only to the hymns ae 514 
‘aga!’ applies to the names of the deities. _... ie 514 


Modi—ageaie: applies to those sentences of the sI@ Ns 
and उपनिषद्‌8 in which a short rule about aay 
is given, such as are collected in Bra. Si. I. 
ˆ Santa: ’ refers to the ys given in the respect~ 
ive sentences in the (18018868 and collected 


from them by Badarayna, ae ... 014-515 
‘ aga’refers to आकाश, ज्योतिः, पराण, eto. ee ms 515 
‘ हेतुमद्धिः विनिश्ितैः ब्रह्मस््रपदेः बहुधा गतिम्‌ ' cannot apply to 

the Bra. Su 5 sa ss 515 
V. L. विनिश्चितम्‌ for fataRacd = we = 15 


Problem of the relation of the Git& to the present 
Brahmasttra sah ०. 015-516 
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The present Brahmasutra not only mentions the 

Gita, but gives a new interpretation to those 

doctrines ( of wala, ete.) which are not in 

harmony with the Upani§ads’ - a a 516 
Smritipida (Bra. St. 11. 1) deals with the Gita 616 
Views of scholars on the Relation of the Git& and 

the Brahmasiitra: (a) to (k) sie ध 516-521 
Tilak—The same ग्यास is the author of the Git& and 

the Brahmasutra and that he wrote both the 

works simultaneously. छन्दोभिः = Upani§Sads and 


ब्रह्मसु ° =the present Brahmastltra ve 516-517 
S‘ankara-Brdiet: = RNA, AAT-sentences of the Upa- 

niSads =e ४ 814 
Anandagiri—amaaq2 both Upa. and Brahmasuttra 517 
Raman १३४ ~ ब्रह्मखत्रपदः = the शाररकसूत्र is wad 517 
Madhusuidana—The Verse refers to several works 517 


(1, V. Vaidya refutes Tilak’s View. The two ब्यास 

must be distinguished from each other, 517-518 
His other arguments—The present Bra, Su. refutes 

सांख्य and योग ध ० 518 
Modi—Originally the Git& seems to be an effort to 

explain the Upani$ads so as to support its 

own ˆ Yoga’ ` Disinterested Action. ’ १ 518 
Dr. Belvalkar—Several works, called ब्रह्मसूत्र. He 

seems to support his view about witardr4 sees 518 
81)6- छन्दोभिः = Upani§Sads; saa =the present AAA. 


Garbe takes the verse as an interpolation ५२ 619 
Dr. Belvalkar’s reply to Garbe Sie ie ‘ba 520 
Modi—The Gita does not know any system called 

‘ Samkhya’ or‘ Yoga’ or’ Vedanta ’ ae 520 
1) 618860-- छन्दोभिः; = Vedic hymns; ब्रह्मसूत्र ° = {116 present 

Brahmasutra wee ve ०० oes ००. 520 


Prof. Dasgupta—The Verse has to be treated as an 
interpolation or interpreted differently 5 520 

Hill--The hymns of the Veda and the Upani§adic 
passages and verses oe ei : 520 


70 


Does "पद" refer to Verses only ? sas 520 
Dr. Bhandarkar—Verses and the Brahmasutra 521 
Rudolf 060 - बह्मस्‌ूच refers to the सूत्रे of ब दरायण 521 
Meaning of वहुधा 521 
saTaIt1: ~ Does it refer to the sages as authors ? 62) 
Does ` गतिम्‌ ' refer only to verse’ ? 521 
The Oldest Prose Uhani$ads do not agree fully 
with the Harlier Poetical UpaniSads 53 891 
XIII. 5-महाभूताने - The Gita does not distinguish het- 
ween the सुक्ष्मभूत& and महाभूत 521 
Reference to Kieth, The 9’amkhya 521 
Meaning of “ Heum”’, 2 वैकार Of AT... sos aus 521 
‘ga’ would be चेतन प्रकृति and अव्यक्त, जड प्रकृति ... 521 
Total number of principles upto 8 would be 25; and 
क्षे चज्ञं makes it 26 mee 
The term षड्र्विङा 0 पुरुष in MBh, XII 522 
S'ankara takes Helis as सक्ष्मभूत8 and इन्द्रियगोचराः as 
FRIIS ose ५५२ 522 
VYankara — eth = माया ... ae cea 529 
XIII. 6. Meaning of संघात in साख्यकारंक also 522 
‘Baa’ - shows that eff is not a जड principle 529 
aya would correspond to जीवभूता पराप्रक्राति 523 
S'ankara -- चेतना = reflection of consciousness of Atman 
111 अन्तःकरण dats ave ‘ 523 
Verses from the Mahabharata, which prove that a7 
18 a conscious प्रक्रुति, ब्रह्मन्‌ - ae 523-524 
Deussen : Vier philosophische texte des Mahabharata 523-524 
Hopkins : The Great Epic of India ... ae 524 
Sorenzon—Mahabharata Index 524 
XIII. 7. S’ankara ज्ञेय is BAT ... ee ; Sey 524 
Meaning of Ma—S'. साधन ग ज्ञान, Modi—result of ज्ञान 524 
अव्यभिचारिणी भाक्ते is also called here ज्ञान 524 
S’ankara’s interpretation of 4h 28 ज्ञान isnot acceptable 624 
The lists of virtues in the Bhagavadgita ध 524 
The wellknown five great virtues of the Manusmfti 
§24 


The जैन and बौद्ध पञ्चमहात्रत§,. भ ae on 


11 


812 12.2 adds ““ सन्यासी grate: '* 8 525 
iaamMdal etc. shows that the man 10. question may be 
either a यायन्‌ ०४ a सन्यासन्‌ | 025 


XIII 8. S’ankara’s 2nd interpretation ©? दुःखदोषानुदरश्चनम्‌ 828 
aath, S’ankara— Absence of liking for. Modi—Non- | 


attachment 4 ae 845 
` अनासाक्तियीग ’’—Gandhiji me ६७ 526 
` ममचिन्तत्व ’ ( ue sie 526 
XIII, 10 भक्ति is here called ज्ञान वि ace 526 
` अनन्भ॑ योगेन ’—A man must stick to the योग which 

he selects out of the 18 योगऽ of the Gita oe 527 
S‘'afkara—a-q in अनन्य might refer to some deity 

other than वासुदेव 8६ sae 527 
2111. 11—All these are effects of ज्ञान | me 527 
‘stgta’=yreverse of ज्ञान, not absence of aa me 527 
रय wee ; set ate vee was ace 528 


2111. 12 मनादिमत्परम्‌-३!. अनादिमत्‌ + परम्‌. S’ankara’s pre- 
0666880, quoted by 81718 ~ अनादि ~+ मत्परम्‌ (अदं 
वाघुदेवाख्या परा शक्तिर्यस्य) ..~ |. ~ HB 


का as 


28080 प्} अनादि + मत्परम्‌ Wawa. He takes AMT as 


जीवात्मन्‌ who is दोष of the Lord sas 528-529 
Modi—Cti. Katha Upa. III..11, Mu. Upa. II. 1. 2-3 529 
Madhustidana follows S’ankara ae ane sa 529 


Deussen follows S’ankara. Garbe takes the whole 
passege as a Vedantic interpolation. Dr. Bel- 


valkar follows S'ankara. Hill also ...629-530 
Modi-Relation of ब्रह्मन्‌ the निराकार and कृष्ण the साकार. 
The two make One Reality, not ftwo- ... ~ 530 


Verses of the Gita, which state that the साकार aspect 

or पुरुष 18 higher than the निराकार or way: VIII. 

20-22, XIV. 27 530 
Meaning of साकार being higher than TatianN-The निराकार 

or ब्रह्मन्‌ 18 a ध।म of the AAT; the नराकार 18 a WHIT 

or योनि of beings. The origin of this view in 

091116८ Metrical UpaniSads. Its development 

in MBbh. XII ae ed 530 
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The Git& uses the word अनादि; but not अनाद्ेमत्‌. It 
uses the expression © मत्परः ' ag — 531 


Prof. Dasgupta’s view, quoted in favour of Modi’s 


view. ses oe 531 
S'afikara’s idea of (निगुण, examined in the light of 

the Git& Wtshould mean सत्तर, रजस्‌ तमस्‌... de 531 

Brahman 18 निराकार but सगुण ie 531 


सत्‌, असत्‌ - 1106160४ Adhyayas of the Glta take up 
different attitudes about this ancient terminolo- 

gy. 1X. 19, XVIL 17, XL. 37 or ... 03817532 
Each Adhyaya of the Gitahas its own terms, and 
its own प्रक्रिया of explaining the स्वगतमेद within 


the Reality. ae a ee {> bit 589 
8189 kara and Madhustidana on सत्‌, असतु, ee sa 682 
Purpose of XIII. 12d, 15 - 16, Description ग ब्रह्मन्‌ in 

contradictory terms oe ध sis > 532 
Ultimate sense of the passage: ब्रह्मन्‌ is both साकार 

and निराकार in ONE stat ae je 532 
ष्णा, 18. Meaning of सवेतः पाणिपादं तत्‌ S’afikara—a4 
ग्राणिकरणोपायिद्रारेण तदा्तित्वं HATA. ed mi 532 
Modi—la#eq 18 not a मथ्यारूप sis 532 


Bha. Gi. XIII. 18 and Sve. 00. If]. 16-17A. Meani- 
ng of आमास in Fateqayraraa-ALIL. 14. Modi. 
S'an kara ae ४ ae 532 
q’=functions in सवेद्धियगुणामास्म्‌--ाा 14... ~ 594 
The contradiction between असक्तम्‌ and सवभत्र. sri-Ideal 


is emphasised. os see 534 
निर्मणं गणभोक्त A-The 417-ideal of the Gita हि 584-535 


Dr. Bhandarkar, Tilak, Hill trace Bha- Gi. XTII. 

12-18 to various Upani$ads; but XIII. 145 (असक्त 

सर्वमृच्चैव निर्गणं गुणमोक्त च) cannot be traced anywhere... 535 
Hill and Deussen on असक्तम्‌ iva ha 535 
- XII. 15 and ए 10918268 ५६४ ae 536 
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XIII. 16. इव in विभक्तमिव च स्थितम्‌-- ऽ. atkara —the divi- 
sion 18 illusory. Tilak also. But the Brahma- 
sutra ( arafeait तु विभागों लोकवत्‌-11. 3. 7) says 
that the Tart is real. or ace 

Explanation of v. 16. निराकार aspect undergoes change; 
साकार remains unchanged and undivided 537 

Sankara gives the example of the division of आकादा 
and the example of gay ६ 536-537 

Bha. Gi. XIII. 16 compared with Bha. Gi. IX. 5, - 
S‘anhkara finds his arararz here; but in Modi’s 
opinion they describe Brahman as simultane- 


586 


ously साकार and निराकार, a peculiar theory क 5387 
Br. Upa. Srutis and the Gita. ... 0587-538 
Bha. GI. XIII. 16 and XVIII. 20. Interpretation 

of विभाग ae = 538 
View of the author of the Brahmasitra व sh 538 
XITI. 17. Description of Brahman as Light ( उयोतिः ). 

ˆ" Brahman is like Light’—Brahmasttra ४: 538 
Meaning of ज्ञान and ज्ञेय oe des 538 


1826 meaning of Bha. Gi. XIII.12-18 ... ...559-640 


Importance of अनादिमत्परं HA—Authority of Gita, 
S’ankara’s predecessor, the Bra. 8१., and Upa- 


niSads to explain it as अनादि + मत्परम्‌ बह्म oe 539 
Brahman is a complex entity in which the साकार 

aspect 18 higher than the निर्‌ कार see sae 539 
Meaning of S’ve. Upa. III. 19. साकार and निराकार in 

ONE Entity ८६ ae 539 
2/271 2८8 -ब्रह्यन्‌ is YT; ay is सयुण ele 640 
82.01} ४-व्रद्यन्‌ ( इश ) is सक्ररकस्याणयुणसहित and 
अखिलहेययुणर हित ५ 1 540 


५2119018 -ब्रह्मन्‌ has all दैवीगुण and has 10 प्राक्ृतगुण$ ,.. 540 
10} -अपाणिपादः etc. ( नेति तेति ) does not mean निगुण it 


only means निराकार, अपुरूषविध ae se 540 
अक्षरश्चुत्ति describes Haas निराकार, अपुरुषविध only sae 040 


So, पुरूष is not सगुण, but the साकार aspect oe woe , 540 
10 
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19100950 ६18 -"श्रह्यन्‌ 18 पुरुषविध and अपुरूषाविध;'' the S'rutis 
describe ब्रह्मन्‌ with the attributes of Fey and पुरुं 
with those ग ब्रह्मन्‌ ' ००* ap ae ase 540 
Sankara, in his भाष्य on the उपनिषद्‌, explains अक्षर in 
Mu. Upa. I.1.6 as fay, but in his माष्य on 
ब्रह्मन्न I. 2.21 he has to explain it as dealing 


with सगुण ब्रह्य ag 540-541 
Bha. Gi, XIII. 19 - 18 and the MBh. wana School 
( MBh. XII. 554 - 351 ). Conception of Brahman ... 541 
Bha. Gi. XITI. 12 - 18 is unique in the Gita. Safe 541 
मद्भाव in XITI, 18, one of the various conceptions of 

मोक्ष in the Gita ee ॥ me ५ 541 


>. 19--अनादि---' eternal,’ as admitting स्वगतभेद in 
ब्रह्मन्‌ : des ae $ dee 541-542 
Does Bha. Gi XIII. 19 teach the Simkhya Dualism 

Answer must depend upon XIII. 23, which 


mentions God sae ee nae ... 041-542 
38.18.19 --अनादि ‘comparatively 1681", 88 belonging to इश्वर 

( not ब्रह्मन्‌ ), see ५ oe ae ४ 542 
S‘ankara’s 16606880४--अना दि = ‘not existing first’, i. €. 

“created” at some time sed - or 542 
Modi—sané@ may mean undergoing death or disappear- 

ance but yet eternal क sane + 542-543 
No connection of प्रक्ृत्ति-- पुरुष with क्षात्रक्षोत्ज्ञ, intended by 

the another of the Gitaé aoe 543 


No single system of philosophy intended in the Adh- 

yayas of the Gita. No identification of waft - पुरुष 

of XIII with the principles, अपरा sHfa, परा मक्रति 

etc. of other Adhy&yas is intended. bas 543 
The philosophical principles of Gita XIII are subsidi- 

ary to the Yoga, * Disinterested Action ` of the 


Gita us Ses 543 
Meaning of “‘ कायकरण ’’ in XIII. 20. It means the 
body and the senses, S’ve. Upa. VI. 8. aie 643 


V. 1. $कार्य॑कारण for कायकरण; its meaning. we ` 648-544 
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कव्व and भोक्तृत्र in XII. 20, Problem of the origin of 

कव्रेत्व; its bearing on the Central Teaching of 

the Gita we ee 644 
The Gita gives various theories about the origin 

of “mgea’’. The theory of XIII. 20 differs from 


that of V. 14 ve 544 
The author of the Brahmasttra believes that Hora 
belongs to the जति ae bis 544 


Meaning of ` पुरुषः भोक्तृते हेतः '". sia’s भोक्तृत्व without 
ara belonging to him. oe ee 544 
` हेतुः ' in XIII. 20 न्कारण. Evidence of Buddhistic 
works. The word ‘ फल, * not found in the Gita, 


so the Git&é is pre-Buddhistic se 544-545 
S’ankara interprets ada ( XIII. 20 ) as उत्पाद कत्व, and 
thus he misses the very aim of this verse... 545 


S'ankara: “The Association of the soul and the 

Prakriti is afaaq’'’—a view not supported by 

the verse. cae nae 545 
Hill, Rudolf Otto, Tilak follow S’ankara in the 

‘ ड 7 ¢ © > क 

interpretation of कतृत्व in कायेकरणकतृत्र in XII]. 20 545 
S'ankara- भोक्तृत्व = सं्रारित्व- But ससारित्व is here called 

सद सचोनिजन्म and its cause, here, is गुणसङ्ग, mere 

भोक्तृत्वं ( = उदास्षनिभ्णेक्तृत्व ) does not involve the 

soul in सपार्‌ ४६ न 546 
XIII. 21. 8’ankara- प्रकृति = अक्रिया. S'ankara’s explanation 

of प्रकतिस्थ 98 प्रकतिमात्मत्वेन गतः is also wrong, because 


herve mere प्र कृतिस्थत्व 18 no WT. WAR is दष 546 
Meaning of yeh ae Sc 546 
सदसययौनिजन्मञ्च--8/. gives two interpretations. क 546 


भोक्त in XII]. 22. The UpaniSads sometimes describe 
the Witness in the heart as an Enjoyer and 
sometimes as an Onlooker. Both views were 
current before the Gita. “ad पिबन्तौ '' (Katha 
Upa. 77. 1). अनश्नन्नन्यो अस््चिकरीति ( Mu. Upa. 
HWE 1. 1) | oe eee 547 
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at: पुरुष in XIII. 22 distinguished from पुरुष in 

XI 19-21 a4 one 547 
As परःपुरुषः ( =God ) is mentioned here, the sata 

and पुरुष, though अनादी, are not independent 


principles 4 ...047-545 
Dr. Bhandarkar- ˆ परः: पुरषः ' is added to avoid atheism 548 
S'ankara- © परःपुरुषः ' is the individual soul in its true 

nature oe ea 548 
Tilak follows S’ankara क 548 


S’ankara gives three explanations of उप्रद्रष्ट and +कुमन्त 546 
जपि in सवेथा वतेमान।ऽपि ( शा. 23 )=No matter whether 
he be a Yogin or a Sannydsin—A statement 
showing preference for Yoga ‘ Disinterested 


Action ’ i Ses 549 
Vatkara’s meaning of “ सेधा वनमानोऽपि ’—a licence 

given to a ज्ञानिन्‌, 9 ^. is wrong a cies 549) 

Tilak accepts S’anKara’s interpretation be ae 549 

Hill and R- Otto ona 549 
Modi-Compare अपि in Bha. Gi. VI. 31, 1V. 22, V 

XVIII. 56 अ 54!) 

XIII. 24-45. Different yogas for different persons 543 


XIII. 24 -सास्येन योगेन and के मयागेन-{ 0 aspects of याग 

ˆ Disinterested Action’ are mentioned here; 

both of them are opposed to सन्यास, because 

ait is opposed to संन्यास, ash us 550 
S/anikara and otherstake सांख्य as संन्यास. 4 se 550 
कमयोग-1 aspect of Disinterested Action based upon 

action 18611, सांख्ययोग = 8 aspect of Disinterested 

Action based upon a discussion of the [ear 


in a war ( सांख्य = war ). ४५६ ध 550 
S’ankara-aieq vefers to the three Jus a a 551 
S'afikara adds पत्वहुद्धिजानोत्पत्निद्रारेण to कर्मयोगेन ... 551 
Prof. Dasgupta’s criticism of 819718188 interpretation 

of सराख्यन योगेन ध aa 551 


Prof, Dasgupta’s discussion of the passages in the 
Gita, in which the word सांख्य occurs. Dasgu- 
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pta ~ "सांख्य in the Git& has nothing to do with 
the कापि सांख्य. It means ˆ true knowledge’ or 


self-knowledge ’ 552 
Garbe’s view about सांख्य in the Gita Ses a 552 
Garbe’s meaning of ˆ सवथा वन्तमानोऽपि ” in XIII. 23 552 
XIII. 25. The intermediary (in religion) between : 

the devotee and the devoted. ` a ... 559-558 
भ्रति in शटा. 25 and II. 56 ४ ०० 553 
XII. 26 to be connected with XIII. 6 sec 553 

Creation of the beings’ in the Gita—g@*¥ or a and 

पुरुषे or eae sig ve 553 
S‘ankara —The क्षेत्रक्षत्रज्ञसयोग is seqrasag ५.० 558 
S'ankara — XIII. 26 explains why क्षेत्रज्ञ (-the जीव) and 

TAT are identical siete 553 
XIII. 27. The individual soul is here called THAT 694 
The purpose of the समत्व taught in XTII.27... . ..- 994 
The soul in 91] 18 the same inspite of the differe- 

nce of actions among बाह्मण, गो, हस्तिन, धन्‌, ATW. 554 
The purpose of verses 27-28, according to Sankara, 

is to give सम्गृद दयन ‘right knowledge -,-. = ...554-555 
MokS§a is not the main aim of the Gita-Modi. oa 5595 
Modi’s View-stated in detail. an mee 555 
Adhyaya XIII teaches one aspect of att... ... 655-556 
Evidence of XIII. 29-33. XIII. 28. Meaning of न हिन- 

स्त्यात्मनात्मानम्‌. Who is an आत्माहय ? One who beli- 

eves the soul to be the agent of his actions... 556 
S’ankara-One who believes the अनात्मन्‌ or the जड 

( देहादि ) to be the Atman is आल्हा । =... or 556 
Hill— aes 866 

II. 29 gives us the key of interpreting XIII. 28 ... 556 
प्रकृति in XIII. 29—s24 in XIII. 5 as 556 
The scheme of प्रक्राते-पएरुष and that of esas are two 

independent schemes ^* 55 


1001 - Verse 30 is perceded and followed by verses 
which emphasise the fact that the soul neither 
does actions nor is affected by his actions. ... 557 
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Dr. Bhandarkar’s interpretation of XIII. 30, not 


acceptable 557 
परमात्मा in XIII. 30 ग) 
“ निरुण ’—devoid of the Jus of sHIa7—XIII. 30 557 
Is gata ( XIII.29 ) an effect ( a ara ) ? bs ... 607-558 


The doctrine of the identity of जोव and परमात्मन्‌ 
( taught in XIII. 27-28, 31 ) is not the view on 
the relation of जीव and परमात्मन्‌ in all the Adhyayas 
of the Gita, 6. g., XV teaches अदाशि मात्र, The Gita 
is not definite about the nature of the identity 
of जीव and परमात्मन्‌ though it is sure about the 
identity itself 8 58 

9 afikara — XIII. 31 preseribes सन्याम for 6106 ज्ञानिन्‌ 559 

Meaning of ` न करोति =` does not identify himself 
with his body and senses. 


Arguments for योग — XIII. 32 559 
Meaning of XIII.33 559 
क्षेत्री क्षेत्र 560 
S'ankara—The र विद्टते implies एव जौ ववादर ध 260) 
Modi-The दृष्टान्त implies अणुत्वं of आत्मन्‌ ee ee 560 
Meaning of “ भूतप्रकृतिमोक्षु ” bat _ 560 
Tilak’s interpretation, not acceptable, because the 

Gita is pre-Samkhya. Sad ५ 560 
S ankara’s inter pretation. eee eee 560 
Rudolf Otto es ... 060-561 
Garbe, Deussen, Hill mee a 561 


The title of the Adhyaya=Disinterested Action 
based upon the knowledge of AH and स्चेत्रश्च or 
प्रकृति and पुरुष. wee 8 261 


Adhyaya XIV 


Introduction 56Y 
गुणसंख्यान doctrine in Adh. XIV, XVI, XVIII 562 
Garbe—Gita is later than cfassical Samkhya... sat 562 


Dr. Bhandarkar-In the Gita we have pre-classical _ 
Samkhya av aus 562 


19 


Prof. Dasgupta’s view, not clearly stated ... Are 562 
Modi-In the Git& गुणऽ mean ` qualities’, not consti- 
tuents: they are born of प्रकृति, ve . 662-563 | 
Modi-The Gita does not emphasise the fact that the 
yHIT consists of three 71s. It, rather, connects 


its निष्कामकमयाग with the सच्वगण ow aes 563 
Prof. Dasgupta’s conclusion about the गुणसंख्यान 

doctrine in the Gita aa -..688-664 
Hill’s View ee ie 564 
Garhe’s View इः -,-664-668 


Modi—the author of the Git& presents a new view- 
point regarding योग॒“ Disinterested Action” ... 565 


Rudolf Otto’s view ‘en .»-065-566 
Modi’s View. His reply to others ee -»-66-567 
Modi—The Gita is earlier than any 724 oe 567 


Kieth—The theory of the three 7s is very old, older 

than the Gita, much older than the classical 

Samkhya 567 
Four objections to the view (of Garbe, R. Otto) 

that the Gita is later than the classical Samkhya 567 
Evidence of Prof. Dasgupta nee 567 
Origin of a philosophical doctrine, e. g., the सास्य, 

should be traced to some text, not to mere 

inference * 067 
uch a text is the Mahabharata Sdamkhya Chapters 

in Mbh. XII, which say that the सांख्य originat- 

ed by combining the two प्रकृतिऽ or अन्यक्त of 

the Gita-a view arrived at independently and 

simultaneously by Prof. Modi and _ Prof. 


Dasgupta. aes ---667-568 
Oldenberg’s view (in the Git& we have pre-classical 

Samkhya ), stated by Dr. Belvalkar. 20 «+568 
Dr. Belvalkar’s view that the pre-classical Samihya 

is also idealistic «568 


Dr. Bhandarkar-The speculative philosophy (in the 
Upa. and the (702 ) was known by the name 


80 


of Samkhya: योग was action age 568 
0. V. Vaidya-The Gita strives to harmonise all the 

systems of thought that were current in its 

days and a form of Samkaya was one of 

them. “hs ,..068-569 
Sir 9. Radhakrishnan-The terms साख and योग in the 

Git&......represent only the reflective and _ the 

meditative (also practical ? ) methods of gaining 


salvation द 56) 
Fritz-~-Edward Hall’s view quoted by Sir. 8. R ee 569 
Sir 8, Radhakrishnan’s view, compared with that 

of Dr. Bhandarkar. ९ - ..668-569 


Modi-In the 678 सांख्य means a Path of Disinterested 
Action particularly originally connected with 


संख्य a battle,’ the duty of a kSatriya । 570 

सांख्ये Hated’ (XVIII. 18-15) also refers to dest- 
ruction (हिसा) on a battle-field, as does Git& IT. 570. 
Prof. Edgerton- सांख्य -89110 288. A. J. P. 1924. ae 570 


The गुणऽ are mentioned in the Gita, not as a part of a 
doctrine, but as an argument for Disinterested 


Action. vee wee 570 
The Gita does not know even the Vedanta as a 

system (द दन). - so 571 
The different Adhya&yas mention different प्रक्रियाऽ of 

the Upani$ads ध 51 


Out of these प्र क्रेया§ of the Upani$ads, the one in Bha 

Gi. XIII. 19-23 comes nearest to the (later) 

साख्य 8471 
The contradictions in the Gita can be and should 

be reconciled as various independent alternative 

प्रक्रिया§ and forms of Disinterested Action (योग) 571 
सांख्य in the Git& is a path of action, rather than an 

idealistic view ve sive 572 
XIV. 1. S‘atkara’s two explanations about the 

relation of this Adhyaya to the preceding 

Adhyaya or sieve §72 
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Tilak's view re. the relation of Adh. XIV ६0 

4०४. >+ [ [1] ए ‘ae es ००० ae 572 
R. Otto’s view इ श ee ay ee 572 
Modi’s view~-EHach Adhyaya gives one particular 

Yoga “Disinterested Action” and each Adhyadya 

is so fur independent ... ००९ ५ 572-578 
Modi-Adhyayas XIII-XVIII are nearer to Mbh. XIT 

than Adhyadyas I-XIL... ae bie sey 573 
Garbes View-~-‘ The power of the author grew 

enfeebled towards the close. ’ ae अ 5738 
A comparison of the first verses of several Adhydyas 

of the Gita shows that different alts are dealt 


with in different Adhyadyas ... re 573-574 
XIV. 2, साधम्यं 18 the सुक्तावस्था, a new view ... 574 
साम्ये is different from भगवद्माव  ..  .. w. 574 
Conceptions of सुच्तावस्था in the Gia ५०. vee 574 


Ramapuja lays special emphasis on XIV. 2. ९ 574 
Sankara’s remarks on XIV, 2 ७ ae 38 574 
The Upanisads mention साधम्यं 28 vell as तद्भाव 574-575 
Modi~-Both these views are equally important 


and allowable... en sais ae bie 575 
The view of the author cf the Brahmasiitra--a7al- 

विमवि; स्वेन छब्दात्‌, sds es vr ... 55 
Criticism of the Sttrakara’s view ... wee 575 


Sir S. Radhakrishnan’s view about मोक्षावस्था in the 
१८६. He decides the point in favour of 
Sankara .0. sue nee tert 575-576 

Tle personal and impersonal aspects of the Reality 
in the Gita, Views of Sir 8, Radhakrishnan, 
Modi and Dasgupta. Modi-—-Importance of 
XIV, 27 w. 9 ee eels ४९६ ig 576 

Dasgupta--The Gita places the personal on a higher 


level than the impersonal Sex sie ares 576 
Dr. Belvalkar-~on XIV. 27, Krsna is one with 
Brabman ... see see ius sae see 576 
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Garbe~-XIV. 27 is a later Vedantic interpolation 

Garbe on साधम्य in XIV. 2 ,,, We we प 
Garbe and Slr S. Radbakrishnin ०, ey ६६ 577 
Deussen on मम साधम्थेम्‌ ‘unity of being with 716 

and on ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाऽहम्‌ in XIV. 27 ... 577 
Rudolph 01४०-0 साधम्यं न or 577-578 
Hiil ies we । क 578 
XIV, 2. A stutement about मुक्तस्वरूप found only in 

this verse of the Gila ... 26 sei 578-579 
Evidence of Bra. Sa. IV. 4 17-21-- जगद्ग्यापारवजम्‌ 

and विकारवति च ... | : gas er 579 
XIV, 3-4, = महद्‌ ब्रह्म “= नराकार ATT, कृष्ण=प्ताकार ब्रह्मन्‌ 579 
All principles said to be भूनयान are to be explained 

as निराकार ब्रह्मन्‌ keene eee 579 
Evidence of XIV. 27 ... Men Sas aa oan 579 
Evidence of Bra, Si. I. 4. 27 sats oe me 579 
Sahkara—aeq बह्मन्‌=त्रिगुणात्मिका प्रकृति ,.. |. tee 580 
Sénkara~-Waq4a:=bodics. Modi--ada: 0९171६8 == 50४1; 


in bodies .,. ष see : ba 380 
Dr. Bhandarkar महत्‌ श्यन्‌ = ४€ मरानणर ब्रह्मन्‌ ie 580 
Prof. Dasgupta~- महत्‌ AMA-HHIA cee matter = 580 
Disgupta follows alaz vas sah ए 580-581 
Hill--ae@ Agy—Not-Self sae ed ee oe 58 | 
Dr. Belvalkar ade ae eae ५६ ०० 581 
Views ¢f Deusien, IiuJolnh Otte, Garbe who :ays 

that the word ब्रह्मन्‌ is bere ‘ misused ' 4 581 
XIV. S-Hali=he Matter see ०. ६९६ 581-582 


Philosophy of Adhyaya XIV--a Complex Reality 582 
Dasgupta, not correct in his interpretation of XIV.5 582 
Views of प्रकृति (XIV. 5 )——Garbe, Rudolph Otto, 

Deussen, Indian Scholars म . re 582 
Hill on the translation of Wa, रजस, तमस्‌ ses 582 
Ethieal implication of the word ‘“ aw” a 582 
Garbe-—* The influences of सव are systematized 

with a genuine Indian pendanitry ' sei 583 
गुणाः- ~11] and Rudolph Ottomstrands = ,,, ees ` 8688 
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निबध्नन्तिनिबध्नननीव--द 848 ,., , ,„ 588 
Dr, Bhandarkar and Rudolph Otto on the 2011080 
phical aim of XIV. 6, etc. ... ‘nis se 583 
Modi~These verses have an ethical aim, ... Sis 583 
In XIV the ideal is to stirmount even the स्वगुण; 
in XVII-XVIII the ideal is to fix oneself in 


the सत्वगुण ar व 583-584 
जञानसङ्ग- शाश्नबासना in जीवन्पुक्तिविवेक 4. lew. 584 
Cunceptian of रजस्‌ 10 XIV, XVII, XVII See 584 
XIV. 10- ona गुण is always predominent ... ee 584 
Samkhya Karika 12-अन्योऽन्याभिभमव, ,.. ae 4६ 584 
Meaning of उत्तमविदाम्‌ in XIV. 14-Sahkara, Tilak, 
Ruiolph Otto, Garbe, Detissen sen ts 584 
अशान--1248द ४६ ... See ४ oan as Sia 585 
गणान्‌ देह सयुदमबान्‌-घ् (11, Sankara त ae 585-586 
XIV. 21. 4 fagorata may 03 a योगिन्‌ or a संन्प्ासिन्‌ 587 


^ 92 


न gis सप्रवृत्तान "=XLV. 21... shes si sae 586 
प्रतात्तम्‌ टा. 21-Senkara. Modi. R. Qito ... oe 586 
XIV. 23. A Taysate ueed not be a संन्यासिन्‌ sae 886 
XIV. 24 Sankarn. यःन्सन्यासी ,.. |, == ,,. 586 
सवरिमपरिल्ागी- शाप 25, Cf. मक्त in सा, 16 ... ..„ 587 
1118 प्व भपरिव्यागिन्‌-8) 30 jonment of all selfish desires, 

Not acceptable ... see ००५ ००१ ove 587 


^ भक्तेयाग. 2 Tilak. me 23 ac ae ..„ 58 
भक्तियाग as a Means oe oe (६, ve ee 587 
“" ब्रह्मभूय " = ave wos ase noe 587 
Relation of शान; कम, ATW in the Gita sae 587-588 
aHaTI-—Rudolph Otto aoe wee eee 587-587 
सांख्यदश्चंन and Adh, XLV ee = ee 5 588 


1/1 6201171 of AMY and नह्यभूव- becoming ब्रह्मन्‌ In this 

very 11९. This stage of जीवन्मुक्ते is followed by 

the attainment of पुरुषे, as stated in Adh. 

XVIII. 53-5{ ... jee ४ dee seis 588 
Rudolph Otios View ५ et ns 588~589 
Literal sense of XIV. 27 = oo ae oe sen 589 
Sankara gives three interpretations of XIV, 27 589 
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Views of several gcholars on this verse (27) 


given in Notes on XIV. 3-4 sue ई 589 
Only Prof. Dasgupta gives a literal sense to this 
verse ५. र eae ase soe 589-590 
Prof. Dasgupta’s Meining of ब्रह्मभूय os sie 590 
Criticism on Rudolph Otto’s view ... er 590 
Adhyaya XV 
Introduction... = : “eis bale 591 


Holiness and Importance of Adh. XV. ‘The reason 

of the belief se sae ४ or 95६ 591 
The reason of the belief according to Sankara ... 59] 
Ramanujas view XV. 1 = ध a4 ५ 591 
The connection between this Adh, and Adh, XIV. 

Sankara, Tilak, Modi... न न ... 591 
The purpose of ZITA FIAT ... ae sis ats 591 
Description of the creation as an भश्वत्थ tree, अश्वत्थ 

is ब्रह्मन्‌ in Katia Upa, .., ea seis bea 594 
अश्वत्थ tres in the (118 18 «a 9९710 of the lower 

Nature... bie ५ ८ sei 592 
Importarce of HSH 88 a weapon to cut cf the tree 592 
The Gita does not copy the Katha Upa.... ae 592 
Barnett and Rudolph Otto ..., ee aes das 592 


The Git&, as a Poem... site sia ae ६ 592 
मृकमू-प्रकृति, not माया शिक्तमत्‌ ब्रह्मन्‌ uh a suk 592 


weatia=The Vedar. The Gita’s attitude towards the 
Vedas क 9 eos eee + een poe 592 
The Vedas are the leaves of the tree to be cut cff 


by AaFIAT ००४ ee wis ११६ ee 593 
Sankara’s view i 593 
^ स वेदवित्‌ ’-Sankara-' For him there is nothing to 

be known. ‘eh ६६ ve 523 
After cutting the tree पुरषोत्तम धाम is to be reached 593 
अधः मृकानिन्प्रकृति i a6 a gg 598 


अश्वत्थ, Deussen and Rudolph Otto-It is the pipple 
tree. Others-the banyan tree called न्यम्रोध ... 594 
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XV. 3 Allegorical conception of अनादित्व of अकति 594 
न अन्तः उपलभ्यते -1 ४६ the tree is to be destroyed ... 594 
न रूपं तथा उपलभ्यते-591 {६९१४ finds here his माया doctrine 

(.. .गन्धवेनगरत्वात्‌ ) ... sue ae ay acu 594 
AIFIMI-Modi—not by Was... eee 594 
छित्वा-अश्वस्थ represents HHI-Modi_... ६३ ... 594 
XV. 4 पद is अश्चर, अन्यक्त, षाम-11०त1 ... oe igs 594 
तमेव-9 -यः पद शब्देन उक्तः- os ws 594 
Modi-ai. प्रवृत्तः THAT तमेव ° sue ; ase 594 
Relation between GX and Jet was well-known in the 

days of the Gita- Modi ies be 594-595 
Comparison of XV.4 with VIII 21-22, ... इ 595 
प्रपधे- 8209 on Grammar ... eae “ak ००७ 595 
Sankara adds इति एवम्‌ to प्रे ० „+ |, 695 
Ramdnuja reads ‘aa ५६ an _ as 595 
प्रपात्त and भक्ते in the Gita... er ies ae 595 
प्रद़ात्त-9847! ara-GalCalragagrgia ase we ६ 595 
1 ०० प्रवति = ५८९, HI... eas ase one 595 
The chief aim of the Gita isto explain Tal'd—activity 

or actions wee oe ५ 595 -596 
Is XV. 4 ( पुरुषास्मब्रात्तः) inconsistent with V. 14 

( स्वभावात्‌ TAHT: ) 2 nse  ,.„ ,.. 596 
Modi-No. Two reasons, as ie wee Se 596 
Each Adbyadya of the Gita is an independent urit 

and presents one aspect of योग ies oat 596 
Meaning of पुरुषोत्तमयोग ‘Disinterested Action based 

upon the conception of पुष called here पुरुषोत्तम 

to whom Sau, the principle of activity, the 

origin of all human actions, is traced here. 596 
Explanation of पुराणा ... st 45 or 596-597 
Other views on the origin of प्रदत्त 9 ae 597 
Interpretations of AG in XV. 4. (a) Tilak follows 

Sankara ( “ creation’). (b) पत11--प्रजरत्ति प्रकृति 

( १). (©) Ram&nuja--efforts of the Gyys. (०) 

Deussen, ( € ) Garbe. (7 ) Rudolph Otto ... 597 
XV, 5 contains indications of a योगिन्‌ ( =कमयोभेन्‌ > 597 
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Purpose of XV: 6-19: To prove that कृष्ण is the 


आपुरुष and all प्रवृत्ति belongs to him ०० 597 
Gita and EMU- XV. 6, an echo of EMU. ss 597 
तद्धाम परम मम-अक्षर AW is the abode of क्ष्ण 597-598 


XV. 7- Why is the जोव discussed between verses 6 

and 12% Modi~—because जीव is of the nature 

of light ... site see ष ia ie 598 
छ प [९८6 of Bra. St. that ala is प्रकारसादिवत्‌ Sue 598 
ममेव शः-319. Sa. Il. 3.45 refers to Gita ... Sag 598 
Why is जीव calied ˆ" मम एव Ba: '` Modi-because the 

Naas of जैव are to be proved to be कष्ण? own 598 
कषेति--5०५1'8 subtle body sae ove हः ae 598 
Constitusnts of the subtle body. Gita’s theory, The 

theory of classical साख्य ह cee 598-599 
Relation of Sta and God, watiiara er ५ 599 
Is @Ua~connected with ^ संक्रषेण ' in the wWarc4s scho 1१ 599 
Sinkara’s logic for explaining watt माव ( ace. to 

विम्बप्रतिबिम्बवाद and सञच्छेदवाद्‌ ). Ran anuja’s View 

( देषञ्ेषिभाव ). View of the author of the Brahma 

sutra pee oe bee aoe 999 
अश्च view of the soul of Adh. XV is different from 

the soul theory in other 4.10४.४8७ of the Gita 599 


Is this a contradiction in the Gita? sas 599-600 
Modi--Kach Adhyaya has its own philosophy ... 600 
Sankara on WAT in WHlatatia ses eee sa 600 
XV.8 Sankara’s construction ००७ ‘ve 33 600 
Dr. Bhandarkar--on जाव '& उत्कान्ति from स्थूक्देह ,.. 600 
Bra. Su. IIIT, 1. 1--तदन्तरम्रतिपत्चां tela ae eeu 601 


बद्दारण्यक उपानेषद्‌-(1€ leaving of an o'd CBT and the 
entrance into a new cone ara simultaneous. 


वृष्टान्त of तृणजलायुका ae ve vee bis 601 
Gité seems to agree with बददारण्यक view. us 601 
Deussen~vy. 8 refers to one and the same body ... 601 


eact:-Sankara, Modi, Ramauuja ५ ‘aig bee 601 
The माण्डूनंप्‌ Sto mentions ' कारणदेह also. The ब्रह्मसूत्र 
believes in सक्षम and wees only. .., ४४३ 602 
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No उपभोग in सक्ष्मदेद-सांख्यकारिका ० न ,,„ 60 
Detailed discussion of उक्रान्ति in a qf, ae ४8 602 
ata: in XV. 11 ००* Sas. 2 Gee- 608 
XV. 12-15 give Taqreddaq, says Sankara 9४ 603 
Modi on the te:ching and blzpose of XV. 42—15 
All particular aciivities in the world (जयद्धात्तन) 
TAS, ATI, अन्नपाचन, etc.) belong to the 
Lord.” ie ped wee oe ४ 603-604 
XV, 13.-धारयामि, पुष्णामि-101 011९1५४ of Ist pers, forms 
These feats belong to B87, ... on (1 604 
XV. 14- बश्वानर आत्मन्‌ 1४ Chandcgya Upa, The ब्रह्मसत्र 
on वश्वानर (A सू 7. 2, 24-32;)-वेन्वानर is पुरुष (साकार 
A@). Toe remarks of ६।1€ ब्रह्मसूत्र un the Git 
view of वश्वानर shone that the author of A. स 
does not look upon वैश्वानर in the Gita ag आत्मन्‌ 
but as वश्वानर्‌ आभि, Modi agrees, ae 604-605 
चतुव अन्नम्‌ swt eae ads are is ses 605 
XV. 15. The Lord as ana in the human heart. 605 
मत्तः स्मूपतिर्थोनमपोडनं a-Some more activities, the origin of 
which is the Lord ee ‘es ‘ine sus 605 
Meaning of 4W83-Sankara ... : ons 605-606 
Function of the witnessing soul in the Gia 606 
Direct Source of ज्ञान, 201 and अपाहन)08 Lord, not 
the witnessing soul. श aa ee vr 606 
Distinction between वेद्‌ and वेदान्त in tie Gia 1 606 
The Gita knows only three नद्‌, ,„, “iets 606 
वेदान्त-उप्‌० known to the Gita. aggqaqes-XII, 4 ... 606 
वेदन्त' occurs in Sve, Upa. which, acvordirg to Dr, 
Bhandarkar, was a precursor <f the Gita, ek 606 
Interpretation of वदेश्च सर्वै; Hawa Fe: Ch एकं सद्‌ विप्रा 
बुषा वदन्ति (RV. I, 164. 46). Also Gita 
XIII. 4A. aes ee $ ee 606-607 
Relation of वेदऽ and उपानेषद्‌ 8 accorling tothe Gita. 607 


Interpertation of अहमेव वेदनन्तङ्घत्‌ Tne action of 
composing the वेदान्त is an action realiy belceneg: 
ing to the Lord; though apparently to the 
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Rsis-Modi. 8271६21६ =वेदान्तायेप्तप्र दायज्घत्‌. ... .० 607 
बेदविदेव चाष्ट म्‌-{{08 act of knowing the Vedas. 607-608 
XV. 16. Relation between verses 7-15 and 16-19. 

Sankara-v. 7-15 give विभूतिसंक्षिप, whle ए, 16 

begins निरूपा पिकस्वरूपबणन. Tilak agrees. ue 608 
Modi-All vers2s explain पुराणी प्रवृति of the Lord ... 608 
Sankara’s meaning— Verses 16 ff give a Summary 

of all the preceding ^ १४९28, aay ean 608 
Meaning of अक्षरादपि ada:-Transcendence of पुरषोत्तम, 608 
Meaning of भूतानि-5०४18 in the bodies, not mere 


bodies, aa ere ans wee see a 608 
क्षर does not mean ‘destructible’. 1b means changing 

but eternal. ae bes Sak ००० 608-609 
(कुट स्थ' proves this meaning of क्षर, ... ००* aie 609 


[ot‘rpretation of Hat पुरुष, It is a principle “in this 
world (आस्मिन्‌ कके). ” Modi-aacger is ithe साक्षिन्‌ in 


the heart of all beings. : os पि 609 
The meaning of G24 in XII. 3 ।क््रश्य अक्षर) and VI 8 

(कूटस्थ योगिन्‌) ध “ii ve ii oes 609 
Identification of कूटस्थ अक्षरपुरष with परः पुरुषः 10 

SLL 22> > aay eee ae as 59४ 609 
Mea ing of उत्तमपुरुष. His charcteristics. ... 609-610 


Meaning of पुमषोत्तम. XI. 18... oh aes ans 610 
Significance of “Gevida’ before the final revisicn of 

the Glia and even later, in the नारायणाय पवेन्‌ 

of MBh XII. ... aie ००७ me Sap 610 
“az gia” XV- 18 may refer to the पुखषसुक्त ist 610 
The Conception of the Reality in Adh. XV. ae 610 
at gai is the जीव, अक्षूरपुरुष is the साक्षिन्‌ and ईश्वर 15 

the उत्तमपुरुष. The पद (XV. 4) is one more aspect 

of the Reality; so also “Nala”’ which is in 

this Adhydya represented as the अश्वत्थ tree. 

The पुरुषोत्तम aspect is here the source of sae 

(XV. 4). Ib is five-in-one (RG)... 610-611 
Various Interpretations cf XV. 16-18. (a) Sankara- 

at पुश्षु = समस्तं विकारजातम्‌, भक्ष॒रपुरष=मायादरक्ति and 
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पुरुषोत्तम = निरुपाभिक ag, Rat = स्वरूपसद्धावमातरेण विभति, 


कूटस्थ = appearing as various illusions कूट = छट ) 611 


Criticism of Hts interpretation. Wrong meaning 


of Gea, Hat. Meaning of azea 611-612 


(b) Rama@nuja. क्षरपुरुष = अचित्तंसृष्टसवेभूतानि, अक्षरपुरुष = 


मुक्तात्मन्‌ ( अचित्ससगगियुक्त ); कूटस्थ, “* separately exis- 

ting, ’” i. e., not common to the bodies of नद्या 

and others. The singular of अक्षर पुरुष is due to 

the fact that the adjunct of all as is one 
(अचिद्दियोगरूपेकोपाथि). लोकत्रय = अचेतन ( अचित्‌ ), वद्धजीव 

and सुक्तजीव. Criticism ‘sm ve Sees 612-613 


( ८ ) (णाः, क्षरपुरुष = व्यक्त oof सांख्य, अक्ष्पुरुष = प्रकृति or 


(५) 


अव्यक्त the origin of all beings’, पृरुषानत्तम = अ क्षरब्रह्मन्‌ 613 


Deussen—not very clear. ( © ) 0816 -- Verse 15 
18 an interpolation, verses 16~—18 are original. 


पुरूषौ == 0० natures. उत्तमपुरुष = the personal Reality. 


(1) Rudolf 00४0--श्षरपरुष = 6 Nature, अक्षर - 


पुरुष =the world of souls, उत्तम = the Highest 


Spirit ( God ). Criticism 3 a 612-613 


(g) Dr. Bhandarkar depends upon ate उप०, (h) 


Dr. Belvalkar. (i) Sir. 8. Radhakrishnan — at 
the changes of the THId, अक्षर = 6116 permanent 
background of the world; उत्तमपुरुष = the Lord. 


Criticism ... i 3५६ निः wee 614 


Sir 8. Radhakrishnan’s remarks on Ra&mdanuja’s 


(j) 


interpretation of these verses. He does not 
correctly mention the view of Ramanuja 615 
Prof. Dasgupta—eav7ea = the lower पुरुषजौ व, HAC- 
परूष - 61 साक्षिन्‌; Verse 17 deals with Reta अक्षर- 
परुष. उन्तमपरुष of v. 17 is different from परुषोत्तम 
of v. 18 See ex 4 ‘ siete 615-616 
Hill—eye पुरुष =श्रकृति ( अपरा प्रकति of Adh. VII) 
अक्षरपरुषन= जीव ( परा waft of Adh. VID. उत्तमपरुष 
is Krsna himself. Hill explains the use of प्रुष 
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{0 प्रकृति Chis interpretation ) by saying ‘Poetry 
rises superior to terminology 

Comparison of XV. 16 with Sve. Upa.IV.6 and 
Mu. Upa. III.1.1. The ane 18 both a भोक्त 
and an SIRE aor vss ous oe ue 

XV. 19. Context of this verse in the Adhy&ya and 
with v. 16-18 

Meaning of सर्वै मावेन. San kara- सवोत्मचिन्ततया Se 

XV. 20 Meaning of इद शाखम्‌. The activity of the Sun. 
the Moon, etc. etec., is derived from the Lord. ... 

‘aa’ means © the doctrine” that the पुरूष or पुरूषोत्तम 
is the origin of all activity-Modi 

The difference between the teaching of XV and that 
of other Adhyayas 

Meaning of गुह्यतमम्‌ 

San kara- ` रासन ` refers to this Adhyaya 

एतद्‌ बुदध्वा बुद्धमान्‌ VT कतकल्यश्च भारत-1218 shows that the 
teaching of each Adhy&ya is independent and 
self-sufficient-Modi. a 

Reconciliation of the view that म्रबत्ति or originates from 
पुरुष with the view that प्रत्रुत्ति belongs to प्रकरति 
or स्वभाव (Adh. III, Adh. प.) 


Adhyaya XVI 


Introduction. 
Lists of virtues and vices in the Gita II. 62-63, III. 


36-43, स्थितग्रज्ञ in I, ध्यानयोगिन्‌ in VI, मक्त in | 


XII and च्रिगुणातीत in XIV,X,4-6, XI. 7-11, ज्ञान 
in VII. ei te 

Characteristics of these lists. The Git& does not 
know the doctrine of पच्चमहात्रत. Its lists are later 
than the statement of virtues in the Upanisads 
(8. g., छा. उ. III. 17-6) and earlier than those 
of the Manusmrti (VI, 204) 


616 


617 


617 
617 


617 


618 


618 


618 
618 


617 


618 


619 


619-620 
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Conclusions arrived at by Dasgupta regarding the. 


relation of the ethical doctrines of the Gita to - 


Buddhism and other orthodx systems. = ` 620-622 


(a) The Git& drew its idea of moral conflict and - 
moral endeavours probably from the ल 09018945. 


(b) The ideas which may be regarded as peculiarly ; 


Buddhist are almost entirely absent in the ` 


Gita (i) अविद्या of Sankara Vedanta and Buddhim ` 
and अज्ञान of the Gita. The Git& does not start 
with fae, but with आसक्ति and काम 


620 


( desire ). me ... 620-621 


(ii) The Git&® uses the UpaniSadic word काम 
rather than the Buddhist word तृष्णा eon 
Gii) fre, समाधि and war in Hinayana and in the Gita 
(iv) The practice of virtues and जह्यविंहार्‌ in Hinayana 
absent in the Git& | ‘ui ‘ete 
(४) The Git& isno practical guide-book of moral effo- 
rts like simifar works in Mahayana Buddhism ..:. 
(vi) The virtues of the Git& are of a negative 
character ४ 
(vii) Git&s idea of making gifts is much more 
limited than the Mah&yana idea 6 pee 
Thus, the ethical teaching of the Git& is not borrowed 
from Buddhism, but from that of UpaniSads— 
Dasgupta 7 | * ६, 
(4) The (न्च ideal of योगं and the ethical ideals of 
orthodox Schools of philosophy-Dasgupta 
(5) A comparison of the Git&’s ethical ideal with 
the general standpoint of Hindu qHares, 8, ए, 


112६४ -साधारणधम8 are obligatory, irrespective of 
caste-duties. Dasgupta-the common duties have 


less force than. caste-duties, examples of AGA | 


,, . 97 ara. | ६ 


621 
621 


629 
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Dasgupta—According to Git& the actions of a ज्ञानिन्‌ 

are non-moral rather than moral or immoral : 

so the question of स्ाधारणधर्मैऽ does not arise in 

the Gita. ie eis 623 
Dasgupta—The Git&’s point of view makes morality 

subjective, because the Gita teaches निवृत्ति ,.- 62: 
(6) Dasgupta-aacq (sameness) is the most important 

virtue according to the Gita. 146ता- समत्व is in 

fact a synonym of योग, Disinterested Action ... 623 
(7) यज्ञ, दान, 77q—Dasgupta-They are in the Git& as 

1४ were साधारणधम8. Modi-The Gita& applies its ata- 

theory to these three क्मैन्‌8, as they were in 

vogue in its days. ५ -.. 623-624 
XVI. 1. Relation of this Adhy&ya with the Adhyayas 
of the Git&. S‘attkara connects this with Adhya- 

ya IX. Modi-This Adhydya gives an independent 

aspect of योग. Tilak does not say anything on 


this point. os ee 624 
The virtue of अमय in UpaniSads and the Git& अभय 

no fear of death. wes ioe 629 
सत्वं श्युद्धि ae 625 


जानाग —S atkara-mere study ( ज्ञान ) and exact under- 
standing ( येग ) of आत्मन्‌ 616. Modi-We should 
follow “ ज्ञानयोगेन सांख्यानाम्‌ ” C III. 3). It means 
Disinterested Action ( योग ) through knowledge 


( ज्ञान ). "Tilak agrees व 625-626 
दान. यज्ञ, तपः and स्वाष्याय - ("ह attitude to them ... 626 
आजवम्‌ ~ [08 meanings in the Git& and छा, उ. ... Sie 626 
आहसा and सत्व-साधारणधमंऽ and their relation with caste- 

duties. Dasgupta. Tilak, Gandhiji ... ---626-627 
अहिंसा and its exceptions wes aoe es a 627 
The aa of सल्यकथन 9 ae 627 
Dasgupta’s view about the conduct of 74a and युधिष्ठिर 

in the war.... ६ Pree : ize 627 . 


No exception to अर्दिता and aw in the case of a 
संन्यासिन्‌ ee wes a mien ५ -,„ 626-628 
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The virtue of arm. Its meaning, Sankara and the 


(108 itself. Also इद्चावास्य gqe ... 628 

VI. 3, आभजात-- 60116 are created with two different 
atures. S ankara ७ cos ee au 628 

XVI. 4. आसुरासपत्‌-41 extreme type of Vedic 
Ritualists Modi. ... on cies ase ge 628 


अज्ञान-- 10 Buddhism, S’ankara Vedanta and the 68 ` 
eos 628-629 


itself 338 — ane 
Doctrine of predestination in दह XVI de ie 629 
Meaning of समद्‌ and सग. Deussen, Tilak, Bhandarkar, 

Modi ees oe 629 
Difference between the आासुर्‌& in Adh. IX and those 

in Adhyaya XVI as ६ ae gas 629 


(1/8 XVI seems to teach an aspect of its योग with 
the help of the tradition of द्या ह प्राजापत्या in Br 


Upa. I. 3 a ७ ace „*. 629-630 
Meanings of 93h and निवृत्ते. S/ankara os isi 630 
Modi—aqia is सकामकम; aha = निष्काभकमे bere, ~ 631 
Tilak follows S’ankara. Deussen. Garbe ses ae 631 
XVI. 8. philosophy of an exterme type of Ritualists 

—Modi ..«. ६ व भ oe 631 
Meaning of अन्नत्यम्‌ (sz). S'afikara क । ,.„ 631 


Modi. #a@ should be contrasted with सव्य in छा. उ. 

VI. 1. 4-6. 32am@=—without any unchanging 

substance — aie ea ४ ., 6381-632 
अप्रतिष्ठम्‌ , 140त1--' having no substratum.’ प्रतिष्ठा and 

प्रतिष्ठित in the Upani§ads ... 632 
S’ankara—without धर्माधमेरूपा प्रतिष्टा... oe ... 682-633 
S ankara—-318s are चावाकऽ see 633 
aa aqay—Modi-without Gad as the essence of all 

( Vedic ) gods... sii as sis 633 
Interpretations of अपर स्परसभूतम्‌, Modi-~Not born out 

of the mutual dependence of gods and sacr- 

10668 ea 353 su sas 3 
S’atikara’s explanation of अपरस्परप्तभूत ( born of the 

mutual union of woman and man ) and कामहेतुकम्‌ 


633 
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( born of lust ) 1 ... 683-634 
S/ankara—eraqd is the sina ... a 634 
Views of various scholars on XVI. 7-8, stated and 

examinéd ae ae ee ... 684-637 
S'ankara. Barnett. आपुर € = चानां क इ ३ ia 634 
The view that आसुर 8 = जे न8 and बौ द8 bet cals 634 
Dasgupta-tata7q and आसुरीसंपत््‌ deal with the common 

virtues and common vices respectively ... 634-635 


(09"76-आसुरीस्तपत्‌- मपर स्परस्तभूत-0601016 who do not believe 
in the cosmology of the सांख्ययोग, परस्प CHITA refers 
to the fact of each succeeding set of principles 
or principle being born from each preceding one, 


as in the Samkhya deat ^ ४४ = 635 
Bohtlingk’s suggestion to read अपरस्परसंभूत ... ४६ 635 
Mr. 8. L. Gokhle’s view, noted by Garbe =... ae 635 
Rudolf Otto follows Garbe sa ns ... 685-636 
Deussen ees 636 


Tilak holds that this passage describes the चावाक 
who denies वेदान्त and सांख्य doctrines. He inter- 
prets some of असत्यम्‌ etc. as referring to the 
denial of Vedanta and others as meaning thé 


denial of साख्य an iat 636-637 
C. V. Vaidya—Bha. Gi XII. 8 - 18 describes the 

atheism taught by बहस्पाते to the Hats 1 637 
Hill follows S’ankara sais 637 
XVI. 11 आदापाद्दातैवद्धाः cannot be applied to बौद्ध8 and 

the alas ध = 688 
XVI. 18. A statement of the peculiar optimistic 

spirit of the Vedic hymns 8 638 
XVI. 17--भविपिपूवेकम्‌ refers to the absence of Gita’s ` 

विधि of fasRrata—Modi, 8’ankara 9 क 638 


Meaning of amy जात्मपरदहेषु--56166706 to साक्षिन्‌ a 638-639 
XVI. 21—Dasgupta—This ethical teaching should be 
contrasted with the Buddhist idea of अद्भंगस्ता ` 
and दसङ्रुसर्कम्म Ol... ; tee अ. 3680 


कामकारतः = KV. 28 कामकोरेण in ज. स. 11. 4 16. , ...“ "659 
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XVI. 23, are-Modi=the गीता itself. | ५ 4. 


S/afkara, दाल =९ TARTS 7 
XVI. 24. कार्याकायेव्यवस्थिति-5^87 1890116 विधि and fata 
stated in eafas. | 
दराखविधान-राख्र = गीता, Modi. me ८ 
Dr. Belvalkar’s view-Gita was orthodox (and hence 
honours राख) while Buddhism was against the 


caste-duties re 
Tilak-A conflict-between Arjuna’s duty as a क्षत्रिय 

and his duty towards his relatives sie was 
Tilak-w1@=the गीता or ius 


Deussen, Rudolf Otto. 
Hill-are@t - येद and the waar 
Modi-Manu. II. 2-4 on कामकार. 


Adhyaya XVII 


Introduction ee ee 

Belief of modern Scholars including Tilak that 
Adhyayas XIV, XVI, XVII and XVIII, aim 
at explaining the Samkhya philosophy. ass 

Modi-These Adhyayas make use of the गुणसंख्यान 
doctrine known much earlier than the forma- 
tion of Samkhaya DarSana, to explain the Git&’s 
own doctrine of ‘Yoga’ Disinterested Action. 

Distinction between the गुणस ख्यान doctrine of Adh. 
XIV and that of Adhy&yas XVII and XVIII. 
Conception of सत्त in Adh. XIV differs from 
that in Adh. XVIII-XVIII. whe oe 

Authority of Rudolf Otto 

XVII. 1. Relation between Adh. XVI. and XVII 


Meanings of दास and विधि, S’ankara and modern 
80012.४8-्रतिस्प्रति शाख and चोदना 


1001-गीता शास्र and the rule that these यज्ञ, दान, तपस 


should be done disinterestedly 
Tilak seems to miss this point 


640. 
643 


640 
640 
640 
640 
641 
641 


641 
641 


612 


642 


642 


642 
642 
642 


642 


641 
642 
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S‘an kava-The verse deals with the illiterate who 


proceed ब्रृद्धव्यवदहार दशनाद व श्रहूधानतया 643 
Modi-The verse refers to those who are well-versed 

in the usual शासे क्त fix and who add to it the 

गी ताश्चाखतिधि of निष्कामकम + wes G48 
View of Dr. Bhandarkat ahs 643 
XVIL 2. स्वमाव (in स्वभावजा 431)-S'ankara-aaity- 

genre of past births. Modi-taara = 1116 Cosmic Hf 643 
S‘an kara and Tilak-on verses 2-4. Modi-Verses 10, 11. 643 

etc. are an answer to v. 1. ४ 9 644 
नपस in the Cha. Upa प्र. 10 and Br. Upua. 

VI. 2. 16 644 
तपस्‌ 10 the Gita Sastra and in वमंद्ाख् 644 
XVII. 5-6 do not refer to the Jainas and Bauddhas 645 
The Gita’s general attitude of moderateness ... ; 645 
Meaning of भूताम्‌ atieay. 9 --करणसमुद्ाय. Modi-the 

serms in our body 645 
माम्‌..-कषेयन्तः-140त) 16 साक्षिन्‌ in the heart, who is a 

भोक्त is troubled by the धोरतपस्. S’ankara-the 

the alla is only an on-looker; and so कषयन्तः - 

ATTA ATHC NTS करनम्‌ 9 2 645-646 
Rajwade on माम्‌ 646 
Ramanvja-Ala = मदं aA जीवम्‌ 646 
Hill on भूतयाम and मान्‌ 646 

Tilak takes FauIA as पञ्चमहाभूनादिकसमुद्राय and does 

not explain मां चेवान्तः रारीरस्थम्‌ a . 646 
Garbe. Rudolf Otto’s proposal to place v. 5-6 after 

v. 19. eee 646 
XVII. 7 Why आहार्‌ (diet) is mentioned here ? 647 
S’ankara. Modern scholars. Hill. Modi-a suggestion 

that आहार is mentioned with reference to its 

effect on सन्तत the inner mind which is stated 

as the foundation of sar ( सत्वानुरूपा सवैस्यश्रद्धा ) 647 


XVII. 11. The place of यज्ञ, दनि and तपस 1 the Gita. 


Dasgupta’s view. Modi-They are discussed here 


from the standpoint of the War's योग... 647-648 
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XVII, 11-13. Difference between the 74% of this verse 


and that of 4%. उ, IV: 4. 22 ae ... 648 
XVIT. 12. The ag of ASAT and कल्पसूत्र is here 

classified as राजस vis jes 648 
XVII. 18. The view that the Gita is a “ priestly 

production ie =" , 648 
XVII. 14. Lists of virtues in the Gita aes aoe 649 

आजंवम्‌ 18 a लारीरधमे here | 649 
XVII. 16. मौनम्‌. Br Upa. and the Bra. Si, on मौनम्‌ 650 
XVII. die साल्वक penance-— aes 0 650 

Manusmfti XII. 24-50 describe azz... si 650 
XVIL 20. The view of 4aat@ on 714, distinguished 

from that of the Gita sas as 650 


XVII. 23. ॐ तत्सत्‌, an old designation of जह्मन्‌ used 
by the Gita to propound its doctrine of योग. 651 
Each of $4, aqand सत्‌ 18 ४ designation of बह्यन्‌, 


ॐ तत्सत्‌ 18 a त्रिपिध designation. ध bg 651 
Views of scholars on XVII. 23 re .,. 651-652 


(a) S‘afkara and Anandagiri—aatex सदूगुण्यक्ररणम 651 


(b) Garbe—Verses 23-28 are an appendage ... 651 
(c) Rudolf Otto, (d) Dr. Belvalkar-take 


v. 43-28 as an appendix = nee ,., 651-652 
(6) Tilak. ॐ acqq—explained from the 
standpoint of afat’s कर्मयोग ‘eae ६ 659 


(f) Hill—‘‘ a rather obscure verse’”’ ... igs 652 
स्मरतः in XVII. 23 refers to certain text or texts. The 
probable ancient texts of ॐ, तत्‌ and सत्‌, to 


which the Git& may refer as 108 source re 652 
View of Rudolf Otto as re. the source for the use 

of तत्‌ 1 the sense of ब्रह्मन्‌ ००० as 652 
fara द्रा; =त्रयः fara. Three designations of ब्रद्मन्‌- 

Modi. ००. ` ००, 652-658 


विहितः Sahkara=faftat:. So, also Hill, Kaka Kalelkar 
and others. Modi= “laid, down” “ prescribed. ’’ 653 


3 
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यज्ञ and the study of Vedas and Brahmanas are acts 
to be performed by pronouncing this designa- 


tion 1 ब्रह्मन्‌. Manu’s authority. ०० ses 653 
ब्राह्यणाः =the texts called बाह्यण8. Grammatically it ought 
to 6 ब्राह्मणानि. Grammar of the Gita. an 653 


S’ankara seems to take ब्राह्यणाः as the Brahmana— 
caste. Hill-all the three twice-born castes, 
“the three castes are (विहि ताः =) declared eligible 


for the sacrifices. ६ oad ss --» 653-654 
Garbe, Deussen and 119 -ब्राह्यणाः =the ब्ाह्यणा-८४.६६९ 654 
Hill reads ब्राह्यणा for HTT: es yee 654 
(8.06 -- Through these ( तेन )......the ब्राह्यण caste...were 

ereated’ 654 


XVII 24 Modi- ‘Only ॐ ( not ॐ तत्त्‌ ) was uttered 
before commencing a_ sacrifice, etc. Hill, not 


right. eee .. , 654 
यज्ञ, दान, ete. The Gita here mentions a method of 
the performance of यज्ञ, ete by the followers of 


योग॒“ Disinterested Action.’’ - Modi. The Gita& 

isnot a priestly production ine 654 
विधानोक्ताः -The Git& accepts the procedure of the शाख 

so far as the method of अनुष्टान is concerned 654 
Meaning ग ब्रह्मवादिनाम्‌ (not वेदवादिनाम्‌) Sic ee 654 


sam and such Aga 4s seem to have made the ‘per 
formance of the Vedic rites harmonious with 
their knowledge of ब्रह्मन्‌, unlike the कमेकााण्डि न्‌8. 
Use of the utterance of OM. wee ... 654-655 
XVII. 25.--मोक्षकांक्षिन्‌8, distinguished from ब्रह्मवादि न्‌8; 
the former made use of यज्ञ॒ etc, for getting मक्षि, 
the latter were already सुत्त and performed यज्ञ, 


etc. for लोकस यह. 1 क 655 
Sankara, Ramanuja - बह्यवादि नः = “8४06608 of the ५७१९० 
( Hill ) oe dite sia ee er ae 655 


Hill, having taken ^ त्रिविधः fata: as one designaion 
consisting of three words, asks “‘ Why is the 
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triple desigation divided in 24-27 9 ` His 


answer, not satisfactory 655 
Hill-‘‘The distinction between ब्रह्यवा द्विनः and मोक्षकांकषिण 
is theoretical only | BAe vhs 655 


Importance of अनाभसषाय फलम्‌ 
Performance of राज्ञ, दान, ATH, by मोक्षकाक्चषणः ace. to Bra 


Su. TIL. 3. 33 eae : 656 

Five explanations of सत्‌, given in verses 26-27 656-657 

S’/anikara’s explanations of the word 4q_—si.... ५8 657 
Meaning of एव in सदित्येव, We may use ˆ सत्‌ ' only 

instead of सत्युरुष, aay, ete eis 657 

` Hill’s explanation of the use of सत्‌ (‘HATHA ) sae 657 

Hill’s interpretation, very doubtful aoe ...657-658 

S’ankara'’s remarks _ 658 


S'ankara, Tilak, Hill and others Not one part of 
ॐ aq सत्‌ (—three parts ) but the complete ex- 


pression is always to be used ay site 658 
Present-day practice, not an authority-Modi oad 658 
Tilak-The रसकर्प “ साच्चदानन्द "` is later. र ve 658 
aqua, Garbe, Hill— Reality ee ५. 658 
XVII. 28. Meaning of असत्‌. Tai. Upa. I. 11. 3 and | 

the Gita au ५६ 658 
Meaning of XIII. 28 oes ०4 658 


Adhyaya XVIII 


Introduction 
S'ankara—Adh. XVIII recapitulates the topic of the 
whole Gita (I-XVII ) and also states the 
substance of the whole Veda ~- owe aa 659 
Tilak—A.’s question in XIII. 1 is based upon a 
doubt (re. the possibility of सन्यासाश्रम ) arising 
from Bha. Gi. V. 2. 659 
Acc. to Tilak Bha. Gi. XVIII. 18-40 explain युण- 
तरैचिव्य and XVIII. 41-48 the theory of the four 
castes and their duties | ॐ --.659-660 
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Modi-This Adhy&ya brings out several independent 
"arguments. in favour of 4f7 ‘ Disinterested 
Action ’, and v. 66 mentions मोक्षप्षन्यासयोम्‌ ae 660 


A summary of these arguments ( a-j ) we .--660-661 
Explanation of the title मोक्षसंन्यासयोग ie, + ee 661 


> ए. 1. S'ankara. Tilak (both सन्यास and त्याग are 
subsidiary to केमेयांग ). Modi—historical inter- 
pretation-Discussion of two well known words 661 
The Gita does not know the three-fold class of 


काम्य, नित्य and नेभित्तिकमंन्‌8 ae .--661-662 
नेयते RAT means स्वसाबरानयत HAY, not MARAT ae 662 
7414’ does not seems to mean in the Gita the sin of 

omitting the performance of a निः4+कृमन sit 662 


Does the Gita know ` काम्य ' in the sense of voluntary 

rites ? Doubtful. Modi-w7iFa कमन्‌ in the Git& 

seems to include also the AMA न्‌8 if they are 

performed with a desire for their rewards 

( money, food ) त $ 662 
Comparison of XVIII. 2A with Cha, Upa. V. 10 662 
त्थाग-. त्थक्तेन gafigt: 1 इ, उ. 1. Also आत्मरनिः क्रियावान्‌ 

in सु IIE. 1.4 : = ...662-663 
The opinion of ज्ञानकमेन्सुच्चय of the Bal, quoted by 

S'ankara in his भाष्य on Bha. Gi. III. ` A गृहस्थ 

can get मोक by ज्ञान + atlanta + end कमन, but an 

Reta should avoid श्रौत (= काम्य?) केमनू + ais 663 
©' 0191-2 - काम्य कमन = अश्चमवादि, Ad’ in F4RuRSUWT means 


नित्य and नामान्तकं S/ankara, not correct. ee 663 
Possible interpretations of XVIII. 3. a ...663-664 
THAT, 664 
XVIII. 88 depends upon Br. Upa. IV. 4, 22 on यज्ञ, 

etc, ‘ae ag 664 
S’ankara-3A gives सख्यादे Fis 664 
Modi-In the Gita afey does not mean सन्यासः go 3A 

_ is not aTeagie 9६८ ... ` 664 
S’ankara’s meaning of 3A. ६ eis 664 


S/ankara-2B and 3B do not apply to संन्यास... = 664 
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Modi-on 2B and 3B-Only the reward should be 
abandoned, यज्ञ, etc. should be never abandoned. 665 
S‘atikara-deaTa in verses 2-3 is only qualitative. ... 665 
Safikara takes $. {1 4 88 8 स्तुति ... 665 
Modi-The 7४2 here quotes several views and inter- 
prets them in favour of its कमयोग bee sus 665 
XVIII. 4, Meaning of ma. Sankara-ar7a here is the | 
त्याग of the warns. Modi-it is the त्याग of ATA. 666 
The Git&’s view on यज्ञ, दान and aq, They must 
always be performed by all men. Two conditions. 


They are not काम्य performances. td 665-666 
Meaning of भपि in v. 5. Modi-#ft implies नियत i. e. 

स्वभावनियत करममन्‌§ ( 10 addition to यज्ञादि ) ,.. 666 
5 क 1818 -- " सासङ्गस्य फला्थिनो बन्धहेतवः एतान्यपि, 9 Fag 

should do them, abandoning सङ्ग and फलान ... 666 
Modi—The verse has nothing to do particularly with 

the 44g. यज्ञ etc. are forall... as ae 666 
By यज्ञ, दान and ave S'ankara takes निल्यकर्मन्‌8 3 666 
Modi—It¢ is not so ate 666-667 


¢ क | 
Safikara’s predecessor interpreted यज्ञ, दान, etc. as 
ity यज्ञ, दान ete. and took अपि as implying नित्य 


* यज्ञ, दान, ete ass 667 
Tilak— Only a ज्ञानिन्‌ can do these actions in the 
ay laid down here oe ee 667 


XVIII. 7. Sankara adds ‘ waa’ tothe verse... 667 
Modi—Git& thinks that even for a ज्ञानिन्‌ the मन्याम 
of स्वमावानेयत HAL cannot be proved to be the 


best ( न उपपद्यते ) 667 
तैन Modi-—duties fixed for the castes by स्वभाव Cf 
स्वभावनियत ' in XVIII. 47 Pe Se 667 
In III. 8 S’ankara takes नियत as नित्य. He is vague 667 
Three-fold nature of त्याग bag Sas 668 
मोह--“ All actions bind and should be therefore 
abandoned. ” ‘iis sa 668 


त्यागफलूम S'afkara-dieg Modi— पावनत्वम ४ क 668 
०५५, ~ 
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XVIII. 9. नियतकमं, S’ankara— नित्यकर्म॑न्‌ And, then, 9’. 
says that नित्यकमेन्‌ऽ, in the opinion of the Lord, 


bear fruits. se तात 668 
S'ankara gives two interpretations ois ... = 668 
8S’. is led to an absurd position because he takes 

नियतकर्मन्‌ as नेत्यकमन्‌ ०० a 668 

. Sense ओ त्याग = केमफल्त्याग ae Ags 669 
S ankara-HATitay or सन्यास is WHT 669 


S’ankara-This verse (saying that कमेफल्त्याग is साच्िक् 
व्याग instead of saying that कमसन्यास is arfaH 01 
the highest form of aT ) 18 a स्तुति of the अज्ञ 669 
Modi—The Git& never favours कमत्याग even of a ज्ञानिन 
The Git& always prefers कमफन्त्याग to कर्मन्नन्यास 


So the verse is no स्तुति. It isa fact . ... Ss 669 
XVII. 10. अकुश्चलकम-६/११४९८९ = कृाम्यकमेन; कुशलकम = 18 

निलयकभन्‌. कु शकर = 16818 to Wa; अकुशल, to संसार. 669 
11061 -युद्ध with relatives and Jes is wae कमं for 

SSP अक्तु involving a confict of duties, as 

in the case of Arjuna a5 669 
Modi- कुशल ’ does not show Buddhistic influnce ... 670 
XVIII. 10. S'ankara adds ° अधिकृत परुषः nae os 670 
XVIIL 11 देदखत्‌-३'. we कतो इति `निश्चितवुद्धिः Modi=a » 

man either ज्ञानिन्‌ or HA es a 670 
Sankara: ‘ The verse is a स्तति of the अज्ञ." ... bas 670 
sea TTT: S’ankara, not consistent ६ 670 
seyaara-Modi=alraancamana, Sankara = पर महं स~परित्राज- 

कानाम्‌ io. ` Oa 


XVIII. 13. S’attkara-For अज्ञ there is no possibility 
of संन्यास of all actions. Modi-Verses 13-17 give 


one more'argument of योग aes रा 671 
सांख्ये Halea-S'ankara-ated वेदान्तः oa sae 671 
Slankara’s meaning of कृतान्त as संन्यास es or 671 
गुण181६- कृतान्त = सिद्धांत; सांख्य = 606 सांख्य School ... «679 


पा -सांख्यक्तान्त = ५6 Samkhya dogmas, ‘some lost 
work’ or the doctrine taught throughout. in 
the Gita ६७ ei 672 
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Deussen—ated =reflection. Garbe=aita—doctrine. 
Rudolf Otto—the Samkhya system and its 
dogmas’ ... व ध oe 2 pais 672 
110) ~ साख्य referring ॥0 संख्य a war’ and कृतान्त =a 
destruction or a slaughter ( अन्तं ) performed or 


committed (क्रत). ... 6 aes स ... ` 67 


10618 Interpretation of the verse... 8 ae 672 
Modi’s reasons for his interpretation ... bis 673-674 


This सांख्य if a School cannot be traced to any source. 

The history of Philosophy does not support 

the interpretation of सांख्य here as philosophy. The 

five causes stated in v. 14 are not philosophical 

at all, but they are ordinary causes of a war 

slaughter, अविष्ठान a place, mat=the man, पृथगिवर्धं 

करणम्‌ = weapons, विपरिधाः चेष्टाः =efforts, देव = प्रण. 

Verse 17 refers toa war inclear terms. We 

have no deep philosophy here. ve sie 673-674 
XVIII. 14. Modi’s: proof for the ordinary meanings 

of अधिष्ठान, TIA, कोरिख्य*& ALAS, use thése words 

अधिष्ठान, करण, etc. in the ordinary sense. 674-675 
S‘ankara’s explanation of afrsia =atna, कता = उपाधि- 

लक्षणो मोक्ता, करणमू्‌=भोत्रादिकम्‌, पृथक्‌ चेष्टाःवाय्वीयाः प्राणा- 

qa: and दैवम्‌ = .- -चक्चुरायनु्ाहकम्‌. Criticism = 6178 


दण्द) ४- तवम्‌ = परमात्मानम्‌ and all कचैत्व belongs to 


the Lord. 10861 ८59०2 - कता = विष्णु ... ia 676 
Hill-The verse is obscure. Hill's suggestion; अधिष्ठान = 

अग्यक्ता प्रकृति, कतां = बुद्धि and अहंकार | 676 
Views of Dr. Bhandarkar, Dr. Belvalkar, Rudolf 

Otto, Deussen, Grabe ` ... ६६८ इ १ 676 
XVIII. 15- कमं 80 कमं ina war... 677 
याय्यं वा विपरीतं बा- Modi-moral and immoral. S ankara- 

द्याश्नीय and ARISTA ताः a (८4 677 


XVIII. 16. The soul by itselfis no agent. Only in 
company with the other four he becomes 
a कंतु ५ ies Siu. «ge 9 ‘its 677-678 
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पा. 1प१--जहकार is the binding agent in an act of 
killing in a war : 678 
Safikara—This verse 18 a स्तुति of a ahaa. हत्वापि-{0 
लौक्रिकदुष्टि, न हन्ति a निबध्यते —from पारमाथिक्‌ gfe. “A 
लानिन्‌ never kills because he ( the soul ) never 
does any action, but his ज्ञान is praised by 
saying that even if he were to kill, he 


never kills.”’ des <n cde see Sele 678 
Modi---The verse means that in 771 the बुद्धि 18 more 

important: than the act ... sts er 678-679 
S‘atikara on RISA inv. 16... इ श ei 679 


AVITI. 18 The beginnings of v. 13, v.18, 29, ete. 

show that all these verses begin a fresh argu- 

ment (in favour of योग ). Most of the Adhyayas 

of the Gita have also a similar beginning. 

Style, as evidence ; ede इ ape 679 
Distinction between कमन्ोद् ना and कमसय्ह see ss 679 
S’ankara, Tilak do not seem to notice the different 

kinds of the analysis of an action given in 

this Adhyaya see i 679 
qftag—S ankara - परिज्ञात is an अनात्मज्ञ. Modi -ज्ञान of 

this परारेज्ञात्‌ is given in v. 20. So, पािज्ञात्‌ isa 


बह्मज्ञानेन्‌ Ss a Ses a कः 679-680 
So, † कमैचोद्ना ' refers to the Disinterested Action 
laid down by the Gita aw ५६ cus 680 


Difference between the सांख्य analysis ( ४. 13 - 17 ) 
of 27 86107 and the कमचोद्ना analysis given 


in $. 18—28 ae । 680 
S ankara’s explantion of करणम्‌ and कम. Modi—they are 
to be explained ethically, not grammatically. 680 


XVIII. 19. gudwara, Sankara and Tilak—yndeqa is 
an old name of कापिलस ख्यान. Also Garbe. Modi— 
गुणसख्यान seems to be originally a part of the 
various AupaniSadic प्र क्रिय 18 dae 680 
Modi— Note that 0616 ज्ञानम is mentioned with क्सन 


ag and कायं ( एकसिन्‌ कायं सन्तम ) 8 680-681 
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Sankara ८0116618 his exp]. of कम ... sal bis 681. 
Gonkara on the relation of the Gité and the as, 
According to S. दशं न preceded the Gita .., 681 
XIIL 20, सवभूतेषु -1॥18 characteristic of ज्ञान shows ` 
that {015 युण्तख्यान belongs tothe उपनिषद्‌ 14001, 681 
Meaning of 24-Modi- it admits स्वगतमेर्‌ ,.. ००५ 681 
वि भकः षु-93 7187 3-दहमयु Modi- Yaz... 6 san 681 
Sankara’s way of explaining the विभाग-व्यामव्रत्‌ .., 681 
Ethical purpose of the Gita in describing the crea 
tion of all belugs from पुरष and Wasa, 
Action aie इ sas १८९ | 681-682 
भविभक्तं विभक्तेषु-।, यावद्विकारं तु ae लोकवत्‌ «ee 682 
XVIII. 21, Importance of कायै in v. 2१2. का4= 


Action. see ed as ya See 632 
Ssnkara explains काथ as दह or ITA sus 682-683 
Modi-alt=a duty a eee sea si ४६७ 683 
Sankara’s illustration ( न्मक्षपणक्रादानाम्‌.,*,,,) 9 683 


कूत्स्नवत्‌-1(०१।- ९. Fact stein Cha. Upa. V. 12-18. 6883 
कम॑त्तयरह in XVIII. 23-the actual performance of | 

actions, i. ass ० ऋ =+ = 689 
Sankara explains नियत as निलय, Modi-eauraiaat ,.. 684 
Sankara’s intergretation of @NT# RAT, not ccrrect 684 
५70०898 of S.~To prove that Heal4% 13 never a 4 684 
qian, Ute and aaa कमनू$ in the Ghd and the 

Manusmrti. The aim of alam HRT ace. to मनु. 

is धमे; but ace. totheGita it is लोकमय, 684-685 
अनहवाद्यी in XVIII. 26 ss sae sie ‘ae 685 
Meaning of नाकारः ,,, or aah Sos re 685 
KUReA-Modi-Reference to WT °, ig ses 685 


अयुक्तः 88, eee eee oes eee eed 685 
नेष्कतिक-परइत्तिच्छे इनपरः ए. 1, नेक्ृतिक (निक्त इ) ww 685 


XLII. 29 begins a new standpoint of aM. giz and 
धृति refer to the actual performance of an 
action. re el ous ees ०, , 6685686 
Va 0-प्रवृति and fai, Sankara. Tilak, | wine 686 
4 । 
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Modi—-fatatarn® 18 as gcod as निवृत्ति and सकामनिवृत्ति 


is as bad as प्रवुत्ति eoce ene [81 eee 686 
aratara—--Sankara. Modi soe @@ 9 eee eee 686 
भयाभये- qeq and मोक्ष-- eee ०० oe eee 686 


योगेन in XVIIL 33. Modi-As usat धृति is प्रसङ्गेन 

^ फलाकाङ्क्षी, ’ साचिको धृति must refer to निष्कामकर्माचरण 687 
a¥=attachment~Modi, Sankara ... ... 637-688 
“a faguia’’ in ए. 35 = भारयते-\{01 = ve 688 
36 ^--पाचिक ga = the happiness derived from the prac 

tice of निष्कामकर्माचरण oor aia. ह she 6E8 
Sankara—Verse 40 is a summary of गुणप्तख्यान stated 

in ए 19-40. Modi~-Verse 40 introduces a new 


topic. SanKara’s introduction to ए. 41 favours 
Moci see ees see ose ee 689 


Sankara-—Caste-duties (XVIII. 41-48 ) and सन्यास 
( XVIII. 49-62) are taught in the Veda and 
Smrti and hence the Gita mentions the same 


at the end of the book wil ae 689 
Purpose of v. 19-40 ace. to Tilak--To describe the 
diversity of Wala aoe ५ wes oes 689 


Modi--T'he verses rather aim at interpreting the 
away (of the युणत्तख्यान ) as an argument in 
favour of Gita’s योग, Disinterested Action ... 689 

Tilak--Verses 41, ete. give an explanation of the 
Caste~system according to युणक्तख्यान., Views of 
Dr Belvalkar, Garbe ( ए, 45-46 are Vedantic 
interpolations ), Dr. Bhandarkar, Rudolph Otto 690 

Modi--The purpose of the Gita, here, is to say that 
the performance of Caste-duties does not 
involve any sin, as they are born of <«qalq—— 
an argument in favour of योग Bee 690-69] 

XVII]. 46 gives another optional way of doing the 
Caste-duties, viz., dedicating them to the 
Lord ae ses ६ eee Sen sea €91 

The Sastra or the Lord does not create the castes 


or caste-duties; स्वभाव is responsible. The चास 
only explains them. .,,, ६१ oe ००५ 691 
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Sankara’s three explanations छा स्वमात्र॒ ००७ 691 
Sankaras explanation of the Caste~system with 
reference to its relation to the three 9%Q.- 


Important. ae sas soe ‘eis Sas 691 
Meanings 07 बह्म ard क्षत्र in v. 42. Upanisidic 

vocabulary “ee sae See bee ५ 691 
Telang-The idea of caste~duties in the Manusmrtl 

is later than the same in the Gila .., 691-692 
Purpose of verses 45~46. Sankara. Modi. err? 692 
arate. श्यरर-ज्ञाननिष्ठायोग्यता, Modi-Perfection we 692 


Sankara himself explains ait as मोक्ष in hia भाष्य on 

Git ILI. 20. ave | र newest 692 
प्रवृत्ति in XVIII. 46. Cf. XV. 4. Reconciliation of the 

apparent contradiction between v. 46 and 

ve. 47 aes ais ese eae ae ०५५ 692 
७8०82 -प्रवृतत्ति-उत्पत्त or चेष्टा oe. : sae aes 692 
XII, 47 सवकमेन्‌=स्वधम = स्वभावनियत्तकमन्‌=सदज कम, Modi-Ia 

the days of the Gia the cas'e-system was a 


living and unfailing system. ... iss ane 693 
Verse 47..=JII. 354. ... ies eee ee 693 
Meaning of वगुण, €. £, the duties of a MITA involve 

1a, ee re awe ४४ suis ue 693 


In the days of the Gita the doctrine of WATATS 
and धम्थयुद्ध्‌ 88 an exception of अहिंसा waa not 


fixed, ees aes eee eee eas 693-694 
Sankara’s Introduction to verse 48. It deals 
with Aq (TaT ee See eeé eee 694 


सदज कम-^. clear indication that the Gita refers to 

caste by birth. ... ive sae ००५ aa 694 
Meaning of सदोष { (अपि), Modi, Sankara, ... ४४३ 694 
9.-.411 duties of all castes being fg" are सदोषः M.- 

only some duties of a particular caste are सदोष, 

and, hence अपि, S, does not seem to explain 

अपि, Sankara's purpose. sak oes 694- 695 
‘qa maq’—Sankara-aa: न AAA. Modi. ,०५ =. 695 
सदोषम्‌, ae हः र ery i soe wee 695 
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sncaienate-Gankara. .. ava és ०५० ove 695 
‘aq’ in सवरा; exolvins the force of अपि. 1४ supports 

10018 explanation of सदोषमपि and of अपि, 695 
Sankara-ai refers to स्वधर्माः and परधर्म; ,.., we - 696 
Sankara concludes that अश्च cannot give up ail 
actions and should not give up all duties, 696 
Sankara Griticlses different views of सांख्य, बोद्ध and 
| वैशेषिक, as if these द दीनं were Pre-Gita. ius 696 
‘Dasgupta-The Gita prefers caste-duties to Common 

Duties. Modi-But the Gita declares that क्षत्रिय'§ 

duties are सदोष and fag, as they involve 

TES. = . Wak. eek - 43 ` 3 696-687 
Difference between Sankara and Tilak on the inter- 

pretation of XVIII. 49-82. 8, भगवद्धाक्तियोग (v. 

56-62) is a means to ज्ञाननिष्ठा (९, 49-55 ); 

Tilak-verses 49-62 describe @aqen भक्तिप्रधान | 

Raa ve ag. ea. "4 we =—« G97 
Modi—These werses (49-62) describe two निष्टाऽ of 

equal status, Heard (९ 49-55) and am (Cv. 

56-62 ),-and अपि expresses preference for योग 697 
Meaning of alt-Sanxara-alaialla att ६० be included 

1४. the actions to he dore in भगवद्धद्तियोग one 697 
Ace, to Tilak अपि is meant to imply dala as an 

option but that सन्यास is not mentioned in the 

preceding verse. Tilak—azala (ए. 49), विषयां स्त्यक्सवा (ए. 

31), विविक्तसेवी (v.52), परिथदं विमुच्य (v.53 ) have 

2 secondary sense seis वि 9 ive wee 697 
Modi--3i% in पए, 56 to be compared with अपि in V. 

7, VI. 31, XIII 23 ००७ ae ae 697- 698 
Meanings cf ति द्धि in the Gita eer fas os» 698 
नेष्कम्यसि द्वि--8, further stage of Asn7d (II. 4) ,,, 698 
Verses 49-50 give three or four stages .., ile 698 
areata in प." 49 to be contrasted with सवकर्माण्यपि. सदा 

Hatt: in v. 56--Modi ... a “ies. "न 698 
सन्याप्त inv. 49. 18 like विविदिषा dara (in the जीवन्मुक्त 

विवेक). <7 
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fo 


fiz in II]. 4B is the goal: while faf* in XVIIZ. 
49-50 is a step to AGIA aes 39 व 698 


Sankara—-fafaethe actual renunciaticn ... ses 698 
सन्यास 1४0 ` vy. 49--Tilak~Renunclation of the fruits 

of actions cat ite ee eet 698-699 
Tale 1n v. 50 18 a step or ‘ee Ses Se 699 


Discussion in S&, Bhadsya on XVIII. 50-~Philogso- 
phical Schools in the days of Sankara nae 699 
XVIII. 51--Sankara and Tilak gases 699 
राब्दाशीन्‌ त्यक्त्वा (51) विविक्तसेवी, परियहं मुक्त्वा favour S. 699 
They correspond ६3 गबेदस्न्यात (in aegis ) 699 
ध्यानयोग { D. A. through ara) is a help to Perfection 
through सन्यास ,.., इ aoe bos ene 699 
XVUOL 53. पार्यदं y=a-Modi-faacaeate. ,,, we 700 
जह्यभूयाय-ा. बरह्यभूयाय in XIV. 26 Its meanings-(t) faith 
in Faq, (2) peace of mind (Rudolp’ Otto). Modi 
Verses 54-55 support Modi’s view that in the 
Gita the पुरुष or साकार is placed above the 
निराकार 07 HAC. ... eg oe 0 ae 700 
ब्रह्मभूत. Verse 54, Ramanuja ... ese = ae 700 
Sankara explains AG YA as AWA ... ee re 700 


लमः: Fig. Zay-Krhical purpose of the Gila, ०० 700 
Sankara-@4 here does not refer to the identity of 
Aa] ## कै eee eee ace ees 700 


Wit 5 जानटक्षणाम्‌ Modi-Love fir God = eae 700 
मक्त्य माम्‌... ए. 55. पसाधनभाक्त-1({06)} ... See bas 700 
यात्रान्‌ waniea-S akara- यावान्‌=पोप।धिक and य.ज्निर्पापरक 
नह्य ततर] दयावान्‌ and यः refer to विभूति of the 
Lord and स्वरूप or गुणऽ of the Tord. ... pete 700 
यावान्‌ and यः refer to the Lord Krsni as distinguished 
from नद्य in ब्रह्मभूयाय-०त). as che ses 701 
शात्वा-ज्चान precedes AIT ae oe i 9०७ 701 
तदनम्तरम्‌.~-७97{८818 firds here bis coctrine of absolute 
Identity of जवि and परमात्मन्‌ ... re ese 701 
Garbe-Veises 50-54 are a Vedantic Interpolation. 
Modis criticism, igs ee ००० ens 701 
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अपि in षर, 56-Inportant. iat wee we soe 
aazi-This योग is not followed by dara, ... ००५ 
Sank ira-Verse 56 is a स्तुति of भाक्तयोग, ... भ 

XVII. 57. Baar सवैकमाणि-6 peculiar mental attitude 

of mentel renunciation cf actions rather than 
fruits of actions, often mertioreiin the Gita 
सवं in सवैकर्माणि mr si sie see ६ 

बुद्धियोग-]2):8)0!67€8 {0 Action based ४737 mental 
renunciation of actions. = र 

अकार ~. 59, Its meanings ace. to श. and रा. in tte 
Gia oe : Si ale Jue 

21 0त1-महकार in the Gla means the idea that ‘I am 


doing actions or I em doing Renunciation,’ 


rather than pride etc. ... sae ait Sis 
प्रकृति iu, अः अ a8 oss aa ध 
स्वभवि eee soe See ०७१ sae eee 
Caste-System, very efficientin the Gia .., ५ 


VIII. 61, Sankara adds #4... si abs or 
Modi-God, as the ultimate cause of the actions of 
men, Cf. verse 46. Authority of Upanisads 

Of. 118. XI. 33 ०१५ sae ate ae 

माया. in Adh. VII 9160 eg Sas ees ner 
Ramanuja discovers his doctrine of अन्तर्यामिन्‌ in 
XVIII. 61. Not correct. Modi--ntat here teaches 


the helplessness of man re. his duties Bi 
azq--The Giant Wheel. Sankara ... Sa ee 
FAITHS AI=ATAT .,, nes ००७ ove ००७ 
प्रसाद in v. 62--Grace of Gods Upan‘sadic authority. 

Mu. Upa. III. 3 ave 4 ४ Bee 


Verse 55--a form of योग based upon Wit pak 
XVIII. 66. Verses in tte Gia, which mention men: 
tal renunciation-of actlons accompanying actual 
performance of actions ७४ 
Isa Upa. 1 see uae 96 sis oe ea 
The title of 4१४. XVIII is based upon v,. 66 
Sankara’s interpr<tation of XVIII. 66 
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मामेकं दारणं AT--S, न मत्तोऽन्यदस्तील्यवधारय अ 5 06 
1700178 interpretation of XVIII. 66, ' सर्वपाप ° refers 

to the sins mentioned by A. in Adh. I. .., 705 
Ramanujas interpretation of XVIII, 66--ad=a1a ig 

a help to भक्ति, भर्मान्‌-ए 21०४5 paths: WAT refers 

1 प्रपत्ति. Another interpretation of धर्मान्‌ ( रप्राय- 

Tats ), Criticism sie ae Sik 705-706 
Madhustidana on XVIII. 66. 4alaq-duties of ais 

and 1884s, and also सामान्यधमेऽ, परिलञ्य = शरणत्वेन 

qe. “' मामेकं WAT cannot mean संन्याप्त, * 

Self-surrender to ths Lord alore is the means, 

Modi-Madhusiiijana clings to the context of 

the verse ... ४८६ i cae aise 706-708 


Madbusiidana notes that he differs from Sinkara on 
the clea (XVIII. 66) ४ ane कि 708 


Rai 18.४18, Madhusidana and Prof. 1 3861778 on 
the character of अजुन as distinguished from 
that of युषिष्ठिर for whom प्रावधित्त wes necessary. 7C8 


Verse 66 explains the title of Adbyaya XVIII. 
( मोक्षक्षम्याक्षयोग ) Disintersted Action ( योग ) based 
upin Release from sins (पादमोक्ष। and mental 
Renunciation cf actions (Aig). ... ar 708-709 


Madhustidana-44 17 aawatq cannot meen धम and अधमे 

(as taken by Sab‘ara). ae hee one 709 
Tilak-aaantq refers to all 44s which are the means 

to aig, अभ{ई&51, etc. ‘“Madhusiidana 18 correct.”, 

परिल्थाग ig mental renunciation. st we = 509 
Hill-watyeall kinds of worke, caste~duties. wWiasz= 

abandoning the fruits of. aes oe sae 709 
Summary cf the Discussion in Sdnkara Bhasya on 

XVIII. 66. aor श १ ua sae weg 709 
XVII 66. is called the चरमश्टोक, The भआचायेऽ of 

भकक्तेमायं base their मन्त्र on it ५ ध “ae 709 
XVIII. 67. Rule of राक्लप्तप्रदान, Sve. Upa. १, ० 709 
The proper 100101९0 -अपिक्रारिन्‌-० the alarsta-Sankara, 710 
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Modi. Cf. the अभिक्रारिन्‌ of बहमवि्ा in Sa. Bhasya on 


Bra, SG. [. 1, 1, ee ane seg sa 710 
Verse 68 ५ ५५ == = = = १10 
Sankara on मद्भक्तेषु. Also मधुषुदन aes et ase 710 
प्रियकृतमः-- 21246 requires AHA: ॐ “wee 910 
अध्येष्यते --7९{678 to a book called BOMBA IS ०५७ 710 
क्षानयङ््‌----र छा. 7O-Also in IV. 38 ad 1, 15 ,,, 710 
शानयङ्ग,) distinguished from 144g ५ sae 710 
अध्यष्यते--](६०४५1879-पाटरूपेण परेष्परति ह, see. eos 
XVI. 70 is a स्तुति (adatz ) or the फकाविभि-62 71819. 

Madhustidana-bhe verre 18 only Weialy and no 

भयवाद re 710-711 
भपि in XVIII. 74. Sankara. Modi io es, 9 
पुण्यकर्मणाम्‌-58 ०५18. Madbusiidana .., ५ oie 711 
XVILL 67-71. गीतामादास्म्य ,०, se ५ cd 711 
प्रप्तादन्अनुयहईं in. ब. सू. 1IV. 2. 17 ae ee ae 711 
XVIII. 74. The earlicst name of the “ata” was श्री 

कृष्णाजुनप्तवाद्र a sf ee tye 11 
योगम्‌ in XVIII, 75, The Sate is called योग, becauge 

it is meant for योग ( 4imatara)-Sankara ,,, 711 
Tilak--ad33 heard only one योग, viz कमयोग 712 
Modi—-The Gita teaches only योग (Cas distinguished 

from सन्यास ) and कमयोग {8 only one aspect of 

योग, like other aspects si =+ 712 
XVIII. 78 is the फलविषि. Attainment of Morality 

Justice, and Prosperity ave ०११ 712 
XVII. 78 has become a part and parcel of our 

ceremonies nae १४ Sas ०७ eee 712 
Conclusion; Adh. XVIII gives several arguments in 

favour of 41% ' Disinterested Action ` aa 912 


INTRODUCTION 


Chapter 1 
The Central Teaching of the Gita 


No m.wn who has drunk at the fountain of ancient 
Indian culture can fall to be struck by the simple and 
yet inevitable way in which the (ilta came into existence. 
As a final settlement of the Pandvas’ claim to the throne 
of Hastinapura Yudhisthira said, he would be satisfied if 
he was glven only the particular five villages he men- 
tioned.t Rejecting tooth and nail even these last 
demands of Yudhisthira, and in sheer opposition, arising 
out of an uncontrollable obstinacy, to any offer of medi- 
ation on behalf of the Pandavas, Duryodhana decides to 
resort to arms for the final vindication of his ownpowers. 
The call to atms brings into array vast numbers of people 
eager to wage war—a War in which rel.tives are pitched 
against relatives, preceptors against pupils, ascetics against 
administrators. Arjuna,fully alive to the throes of a war, 
is overcome with emotion, surcharged with a mervous 
anxiety, when a glance at the battle-field reveals in an 
unprecedented manner that only by killing and slaugh- 
tering, all those whom hehas icved and admired, respected 
and worshipped, does he stand to gain control over the 
५ 1881018 of gold.” At that hour, when the flourish of 
‘the trumpet? is about to announce the beginning of the 


(1) इन्द्रपस्थं TRA माकन्दीं वारणावतम्‌ 1 


देष मे चरो AAT Wada च पञ्चमम्‌ ॥ MBh, 
(2) प्रवृत्त VAM धनुरुयम्य पाण्डवः | 28, Gi. I. 20 
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battle, Arjuna wavers and falters: he, suggests that he 
would prefer rather to beg than to rule over kingdoms won 
at the cost of human lives bound to him by ties of blood, 
affeation and reverence. To avoid the crisis which would 
follow such a nervous agitation of the soul, Krsna tenders 
him the advice to carry on the war--an advice which is 
recorded, in all its infinite aspects and suggestions, in 
the Biagavadgita, 

For a tyro a puzzling situation has arisen. How is he 
concerned, he would argue to himself, with the Bhagavad- 
gita, when he is neither a warrior by profession or by 
birth, nor is he one faced with the Gordian knot of the 
moral perturbation of an Arjuna? Woat, then, is the 
reason, which makes imperaiive the reading of tne Gita 
for one and all? The truth is simple and not far to seek. 
The author of the Bhagvadgité does not attempt to 
merely relate the story of the crisis that loomed large on 
the battle-field for Arjuna only; nor, is hig purpose a 
plain one as when he recounts the episodes of Nala, 
Sakuntala or Savitri, Rather, with Arjuna as the peg to 
hatg his philosophy, the autner of the Gité outlines in a 
clear and precise way what piths and ways and means 
one 13 expected to follow in one’s normal concourse with 
life as well as in unfcreseen ard unthought of crises 
which he might encounter during his journsy in this life. 
The Gita works out a philosophy that is of all times and 
for all men in whatever stage of life they are, The Gita 
aims at providing a way out of the meshes of karma 
by prescribing practices one is supposed to follow: to do 
one’s Duty in a Disinterested Manner in all thit one ५५९8 
from morn to eve. Then only will he reach the Eternal 
Bliss--the Moksa, the goal of all life, of all Existence, of 
all actions, 

Tilak is right in ome way in saying that the follow- 
ing verse isthe catuhsiitri (quintessence) of the Gita: 
You have a right only to the performance of your dutiess 
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never have you a right to their rewards. Let not your 
motivation be the reward of your actions. May you not 
have attachment to Renunciation of Actions? The Gita 
gays: Whatever you happen to do every day, whatever 
you happen to eit every day, whatever sacrifices you 
perform, whatever gifts you give and whatever penance 
you happan to practise, dedicate it all to Me.* 

Let us try to understand the catuhsitri! ( II. 47 ) of 
the Gita in its historical setting, The Gita was preceded 
by the Vedas and the Upanisads. The Vedas may be 
ioterpreted in different ways. But their interpretation 
known to the Gita seems to be the historically correct 
one. The Vedas prescribe various sacrifices called karmans 
or yajfias fer various rewards called phalas.5 The Vedas 
believe ina plurality of deitles, each of whom was 
independent, to all of which oblations were offered by the 
sacrificer, in order to get the fulfilment of his desires 
(kimas). There was as yet no single supreme deity 
generally accepted as the single Existence, whose mani 
festations all the other deities were, though such a belief 
did arise towards the end of the Rgvedic period. Every 
man devoted himself to ४118 Vedic Ritualism of volun- 
tary deeds ( kadmya karmansg ) performed with a clear 
expectation of their rewards. Sucha ritu भ-९९९ ०६८९ life of the 
people lasted for many centuries, and has not totally disappe- 
ated even to-day» Then came the period of the Upanisads. 
People applied legic and reason to their everyday behaviour, 
They discsvered the doctrine of ‘Ahan Brahmasmi”. 
Brahman was the root cause of this world. One must 
realise it, Brahman i'self is the suul (कणाद) within us. 
 Atman, indeed, is to be realised, to be studied, to be 

(3) कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कद।चन | 

मा कर्मफलदेतुभूर्मा ते सङ्गोऽस्त्वकममणि i 2379. Gi. IT. 47. 

(4) यत्क्टोषि यदश्नाति ASPET ददाति यत्‌ | 

TUNA कान्तेय THT मदपणम्‌ ॥ Bha. Gi. IX. 27. 
(5) Mark the plural in फल्षु in Bha, GL, II. 47d, 
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reasoned ott and to be meditated upon’’. All desires 
can be summed up briefly in the desire for a son 
` (0४215908), the desira for weslth (wvit'aisand) and the 
desire for a world (lokaigana). These desires were to be 
discarded. Meditation on Brahman was the means to 
Moks:. Meditation could be practised in a forest. A life 
in an 91911528 (a ‘forest ) was preferred to a life in a 
grama (a village or a town). Asceticism was recommen- 
ded. Performance of Vedic rites and householdership were 
rejected. Renunciation of Actions (akarman-II. 47) was 
the order of the day. 


The Gita holds that the Vedas deal with the worldly 
life (traigunya) and the Lord asks Arjuna to ba free from 
traigunya.” In a variety of ways the 6118 expresses this 
dislike for the religion of the three Vedas ( trayidbarma, 
Vedavada ).5 Here the Gitd reiterates what the Upani- 
sads had already said about the Vedic Ritualism, In Cha. 
Upa- VI, Sanatakumata tella Ndrada that the latter’s 
knowledge, viz, his full grasp of the Vedas and 
Vedangas, etc., was but a name (nima) and much yet 
remained to be studied by him. After many steps of 
knowledge Narada is led to the topmost step, viz, 
Brahman (the Plenum ).? The Mundaka Upan!sad 
holds that the Vedas and the Vedic Rituals 
are the a-para vidya, while the Upan'sads teaching ४६६ 
Aksara are the pata vidyd. The same Upanisad describes 
the followers of the Vedic Ritualism as “ blind men beirg 
led by blind men. "1० 


^ [8४ nob your motivation be the reward (or rewards) 





(6) आला बा भरे द्रष्टव्यः ओरोतन्यो मन्तव्यो निदिष्यासित्तन्यः | 

(५) तरेयुण्यविषया बेदा निलखेगुण्यो भवाजुंन । 208. GI Il, 45 

(8) एवं त्रयीधमेमनुप्रपन्ना गतागतं कामकामा रभन्ते । 2४9. G1. IX. 21, 
and बेदवादरताः पाथं नान्यदस्तीतिवादिनः। 78. ©, I, 42. 

(9) Cha, Upa. VII. 1-24 

(10) अन्धेनेव नीयमाना यथान्धाः (Ma. Upa. I, 2, 8). 
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of your actions. 2: By this the Gita rejects the Vedic 
Ritualism as it was understood before its days. ‘‘ Have 
no attachment to the Renunciation of Actiongs.’11 By 
this verse the Gita rejects the Upanisadic Asceticism. 
Thus, the old forms of religion of Ritualiam of the Vedas 
and Asceticism of the Upanisads are swept away, and a 
new path is laid down in the Gita. 

Let us then see how this new path is indicated in the 
Gité. As has been already stated, the Gita asks every 
man to do all his duties ab all stages of life without a 
desire for the results of those duties. It rejects the Vedic 
religion in ita original meaning, It disapproves of the 
Upanisadic Renunciation but does not discard it 23 vehe- 
mently as it does the Vedic Rites. Admitting the Sarmnyasa 
as a possible parallel path, the Gita expresses its prefer- 
ence for its own new teaching; viz., trat of the Yoga 
(Disinterested Action) and accounts for its superiority to 
७321110 92.88, in Adhyayas III and V. The Gita illustrates 
its Yoga by the life of Janaka whose non-~atiachment 
(asangatva or niskamatva) is expressed in a famous verse, 
which says, ° Endless indeed is my wealth--I who {0०58६89 
nothing, Even if Mithila were to be burnt nothing of mine 
will be  burnt’.42 £The Gua gives another 
example, viz, that of the actlons done by the Lord Si 
Krsna, who is the supreme soul incarnate. Lord Kisna 
says, O Son cf Prtha, I have no duty to do in al the 
three worlds. Tiere is nothing which I have not obtained 
and-which I have to obtain. And yet I have not ceazei 
doirg deeds. Because if I were to cease doing deeds 
without being idle, men would follow my example 
(= will renounce their deeds) in all ways.15 The Lerd 
(11) माते सङ्गोऽस्त्रकमेणि-112 If. 476. 
(12) अनन्तं बत मे विन्त यस्य मे नास्ति किञ्चन | 

मिथिलायां दह्यमानायां नमे दद्यति किंचन ॥ MBh, 
(13) यदि इदं न वर्तेयं जातु कर्मेण्य्ताद्भूतः | 
मम वर््मानवतैन्ते मनष्याः पाथं aaa: | Gia, 711, ` %8 
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saya; Ha who sees absence of action in a (disnterested) 
action and acticn in an (interested) absenre of action is 
talented among men, he ig disciplined by the Yoga, he 
hag done all his duties.14 Sankaracarya takes no 
objection to this type of action.t5 The main purpose 
of this teaching of the Gita is to keep a wise man or a 
sage in the world, rather than allow him to take to 
38715588, as was insisted upon by the Upanisads. When 
the Gita says: ` ९०० the Yoga of the Gita to be what 
the ancient people have spoken of as Renunciation, it 
refers to the teaching of the Cadndogya and the Brhadara~ 
nyaka Upanisads.1%The Gita argues that renunciation of 
desires (sathkalpa~Gita, esanad-Br. Upa.) for the results 
of action is common {£ 3 the Renunciation of the Upanisads 





(14) कमण्यकमे य: पदयेदक्मंणि च aq a: | 
स बुद्धिनान्‌ मनुष्येषु aya: ऊत्स्नकभछृत्‌ ॥ Gia IV, 18. 


(15) यख त्वज्ञानाद्र्‌ गाद्विरोषतो वा कर्मणि प्रद्रत्तस्य यज्ञेन दानेन TIAL Al 
Aqsa aagaa ‹ परमार्थतत्स विषयमेकमेवेदं aq aa aad 
a’ इति, तस्य कर्मणि कर्मप्रभोजने च निवृत्तेऽपि Maan यत्नपूर्वं 
यथा प्रवृत्तसतयव कमणि प्रवृत्तस्य यत्‌ प्रवृत्तिरूपं द दयते न तत्कर्म येन 
बुद्धेः ual: SL! यथा भगवतो वासुदेवस्य क्षात्र कमेचेष्टितं न 
WHT THM ते पुरुषाथप्िद्धभे तद्रत्तत्फछा मिरसंष्यदकाराभावस्य तुद्य 
ATS eee TMT च दशैयति भगवान्‌ “ कुर्वन्नपि "न करोति 
न रिप्यते ` इति तत्र तत्र। Sa Baa, on ८४9, Gi. 11.10 
Also कर्मणे दि यस्मात्‌ पू क्षत्रिया Agta: संपिष्टं भोक्षं गन्तु- 
माखिताः ATA जनकादयो जनकाश्वपातिप्रशतयः। यदि ते wae 
ग्द दशेनास्ततो लोकतयदहायं प्रारब्धकम॑त्वात्कमणा asa | अरसतन्यसमैव करम 
संसिद्धिमास्थिता इतयवैः। Sa, Bha. on Bha. Gi. 1717. 20 
These passages prove that Sankara would not 
object to a शानिन्‌ continuing to do his duties as 
before’ ज्ञान, - 


(16) Cha. Upa, V. 10.2 and Br. Upa. IV. 4, 22, 
VI. 2, 15 


शर ~. 


and the Yoga of the 18, 17 Arjuna’s wish to take to 
alms-begging rather than wage a war in which he was 
required to kill his relatives was partly inspircd by the Asce- 
ticism of the Upanisads which was then in vegue, At every 
step the Gita teaches the Ycga, as we shall-see later on. 
The (112 aims at making the society selfless and at the same 
time active. The Brahmajfianin who 18 self-less is 
advised to continue todo all his ordinary duties in a 
disinterested way, so that he is the ideal of his society. 
He performs his duties for lokagathgraha ‘the guidance 
and care of the people,’ “ Whatever acts the best people 
do, the same the ordinary people will do. The people 
fol'ow the standard of action adopted by the best among 
them.18 ” If all the people do their duties without any 
expectation of the rewards, i.e, without a selfish aim, 
the society would improve. This method of lokassrhgraha 
18 a better and more effective way of social recons- 
truction than any code of laws, particularly for people 
who hold that all ( selfish ) acts are ‘ binding,’ 


Let us now turn to the Purdnas. It is well known 
that ou’ cf the elghteen Purdnas, six are devoted to 
Brahma, six to Visnu and six to Siva. Once there were 
temples of Brahma also, though only the temples of Visnu 
and Siva have survived. The Puranas are responsible for 
the modern phate of Hinduism which chiefly consists of 
the worship of Siva and Visnu. This doctrine of trinity 
is a mythological representation of the three functions of 
Brahman, viz., the creation, continuation and destruc: 
tion of the world, taught in the Upanisads and discussed 
in Bra. Sa. I. 1, Is was meant primarily for the grasp of 
this philosophic conception by the masses and it became 





ape क *& & 


(17) यं संन्यासमिति प्राहुर्योगं तं विद्धि पण्डव। 

न ह्यक्तन्यस्तस्षकस्ो योगी अवति कश्चन ॥ Gita VI. 2, 
(18) यद्यद्राचए्ति भष्तत्तेदषतरो जनः । 

स Ferg कुरते रोकत्तद युवतेते ॥ Gita 771. 21, 
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the very basis of one of the latest forms of Hinduism 
with the result that the allegory ws mistaken for actual 
deity or deities. Along with this, the Samnydsa of the 
Upanisads reappeared in a peculiar form, in the peculiar 
ense of indifferenca tothe worldly life (vairagya). Thus, 
though the Puradnas do not teach the renunciation of the 
world, as did the Upanisads, they have a form of the 
Hindu religion in which the husband thinks that the wife 
is an cbstacle to his salvation, the wife looks upon the 
husband in the same spirit, similatly the father and the 
gon are told that each is a stumbling block tothe other’s 
salvation- In short, every Man is to try for his own 
liberation and in doing so he must withdraw himself 
from the worldly life itself and devote himself entirely 
to the 28५12116 Cult of एप] worship of Siva or Visnu, 
recitation of several prayers (stotras), repetition of the 
one thousand names (sahasrandima) of Siva or Visnu, 
some special types of yajias, visits to temples in bis 
own town and outside, etc. etc. Tae Gita does not teach 
anything cf this sort. When it says; “I eat the leaf, 
the flower, the fruit, the water cf the pious man who 
offers me the same with love and _ self-submissior, 
because it ig offered ६) me with love,’ it immediately 
adds by way of explanatio:: ‘Offer me whatever you 
happen ( normally ) to do, whatever you happen 
to eat... 19 The Gita asks a man to worship 
God in and through what life he lives everyday and 
what he happens to do every day. The Puranas lay down 
their own special form of worship for which the devotee 
has to withdraw himself from the world every day for 
some time and to cuitivate a peculiar indifference to 
everything around him. The best products of the Pauranika 
Cult are Narasaiyo, Miram, Jiaveswara, Tukadram and so 
many other saints, Thus, the Puranas revived the 





(19) यत्करोपि यडश्नासि यञ्जुशेभ ददासि यत्‌ । 
यत्तपखति कौन्तेय ager. ATi ॥ Gute IX, 97, 
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Upanifadie Asceticism under the influence of the Bhakti 
‘Cult which had its appearance already even in the Gita. 
The story of the meeting of Narada and Bhakti with 
her two sohs, Jhana and Vairigya, and Narada failing 
to rejuvinate her sons by the recitation of the Vedas, 
the: Upani§ads and the Git& and succeeding in his effort 
by the public recitation of the Bhagavata Puraha, is 
significant of the Pauranic Cult of Devotional Asceticism 
` or rather Ascetic Devotion. 20 


é 


The above comparison of the teaching of the four 
phases of Hinduism, viz., those of the Vedas, the Upani- 
Sads, the Git@ and the Puranas, shows that the Gita 
alone is really the most helpful Seripture for spiritual 
advancement as well as the concrete material achievemen} 
of worldly peace and prosperity of all people at large. J 
would, therefore, call if a Science of Spiritual Recon- 
struction of the Society. It never teaches that a man 
should live a life of actions of self-interest and attach- 
ment to their rewards as was done by the Vedas, or 
should retire and meditate on Brahman in a forest as 
was done by the Upani§ads, or should cease taking active 
part in his worldly dealings as is taught by the Puranas, 
It keeps the manin theworld untainted by the worldly 
dye, like Wordsworth’s Sky Lark which 18 2 = ` 


( ‘Type of the wise who soars but never roams, 
True to the kindred points of heaven and home.” 


The Aciryas have told us that the Git& is a Mok$a- 
Sagtra, the Scripture of Liberation, 21 S’afkara’s prede- 


(20) Vide the Bhigavata--Mahatmya, Varéha Purana. 
(21) तस्यास्य गतिश्ञाक्लस्य संक्षेपतः प्रयोजनं परं निःप्रेयसं॑सदेतुकस्व 
ससारस्यालन्तापर मलक्षणम्‌ | तच्च सवकेमसुन्यासपूवकादात्म्ञाननिष्टठा- 
रूपाद्धमोद्‌मवति ।--92. BhaSya on &12.{.1 
पाण्डुतनययुद्वमरोत्साहनन्याजेन परमपुरुषाभमोक्षसाधनतया वेदान्तो- 
fed स्वविषयं ज्ञानकमानुगृहीतं भक्तियोगमवतारयामास्--व 2085598 
^ ` on GidaTil 
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cessor known--as the VYittikara.also held the same view.22 
When the Lord asks Arjuna to believe himself to be 
“naught but My instrument’ and to do all his duties 
as the actions done by the Lord, Ra@manuja_ inter- 
prets “ the Lord’s actions ” (in matkarmaparamo bha- 
va) as the actions belonging to the Lord, viz., the 
construction of. a temple of the Lord, the , preparation 
of a garden, the setting of lamps, the sweeping, the washing, 
the besmearing with cowdung; the bringing of flowers for 
the Lord.28 He accepted Sankara’s Samnyasa-—inter- 
preatation of the Gita, and made the Samnydsa an 2.7 ६8 
(a means) to the. “ Bhaktiyoga’ of the Gita. Western 
scholars who have devoted themselves to the study of the 
Gita, have emphasised the discussion of the philosophical 
\iews in the Git& to such an extent that they seem to 
look upon the Git as a book of philosophy ( darSanaSastra ). 
They- have raised various theories regarding the original 
and interpolated philosophical doctrines of the 18:24 
Our own modern Indian scholars like Dr. Bhandarkar, Dr. 
Belvalkar, Prof. 8. N. Dasgupta, Sir S. Radhakrishnan 
and others have held that there are no verses with con 
tradictory enunciations of the philosophical point of view 
in the Git& and hence there are no interpolations in the 


(22) तत्र॒ केचिदाहः सवकमेसंन्यापपूकंकादात्मज्ञाननिष्ठामात्राक्रैव केवलां 
कैवस्यं न प्राप्यत एव, किं तद्यभहोादिश्रौतस्मा्रकमै्षषिताज्ज्रानात्‌ 
केवस्यप्रा्भिरिति सवासु ata निश्ितोऽथ इत्ति,.... Vide 58. 
Bha. on Git& II. 10. See also the interpretation 
of this Mimamsaka commentator of the (108, of 
Bha@, Gi, IV. 24 in our Notes on the verse. ` 

(28) मत्कर्मपरमो Wa—Bha. Gi. XII. 10. ‘Ram4nuja explains 
it as — मदीयानि कमण्यालयनिमौणोचानकरणप्रदीपारोपणमाङना- 
भ्युक्षणोपरेपनपुष्पाहरणपूजनोदतननामकीतिनप्रदक्षिणानमस्कारस्तुत्यादीनि 
अत्यथभ्रियस्वेन आचार | 


(24) Vide Garbe’s Introduction to the Bhagavadgita 
1-6 
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1. Thus, Dr. Bhandarkar points out: that the Indian 
conception of pantheism itselfis such that in it-the final 
principle is immanent in the world and at the same time 
transcendent.. Prof. Belvalkar has discussed the interpol- 
ations pointed out by Garbe and says that if we adopt 
Garbe’s standpoint, we are reqired to drop about three hundred 
verses a8 interpolations rather than one hundred and fortyeight 
as suggested by Garbe. Dasgupta looks upon the Gita as a 
theistic commentary on the Upani§ads. Sir 9. Radhakrishnan 
holds that the impersonal and personal conceptions of Brah- 
man in the Gita& can be reconciled as they are in the S’ankara 
Vedanta School. But all: these scholars including Tilak, 
Gandhiji and Kaka Kalelkar hold that the Git& has one 
particular consistent system of philosophy and that the 
proper knowledge of this philosophy brings Mok§a “as held 
by the Acdryas. So, they also take the Gita to be a 
MokSaSastra. Tilak who devotes a chapter to the Spirit- 
ual Ethics of the Gita (Adhy&atmika Nitivada in the Gita) 
and (रद Kalelkar whose latest work on the Gitaé is 
entitled “Gitanu SamajaSastra” -‘the Science of Society 
.a8 given in the Git&’, also look upon the Gita as a Seri- 
pture of MokSa as can be seen from their works. 


Now, let us consider in what ` 86086 the Git&® is a 
Mok$aSastra. The Gita presents no discussion on the na- 
ture of the soul in liberation. It does not say whether 
the liberated soul has one body, many bodies or no body 
at all. It states nothing about the ommipresence of the 
soul in absolution. Nor is there any discussion in the 
Gith as to whether the liberated soul fulfils its desires 
by mere thought (samkalpa).?5 The problems about 
liberation which are discussed in ` Bra Sti. IV. 3—4 are 
not met with in the Gita, " Even the strong and clear-cut 





(25) Contrast with the Gita such Sttras as संकल्पादेव तु 
तच्छतेः ( Bra. St. IV. 4. 8.), which refers to 


1 the Oyuti—COha. Upa. VIII 2 
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remarks on the state of liberation found in the UpaniSads 
४8 wanting in this Scripture. In fact no definite and 
conscious effort has been made in the Gitato impose 
upon us a particular view about the state of liberation. 


The Gita’s terminology about the attainment of 
liberation is totally vague. “ They reach the abode free 
from disease’? (II. 51), _ He gets peace” (II. 71), 
7 He reaches extinction (nirvana ) in Brahman ” ( 1.72 ), 
“He gets perfection” (III. 4), ^ Having known this 
you will be liberated’? (IV. 32), “You will overcome 
the Evil” (IV.'36), “ He gets supreme peace without 
delay (IV. 89). “He gets my form of existence ” 
( ए. 19), “They have attained similarity of attributes 
with me” (XIV.2), “They have gone to the Supreme 
Perfection from here” (XIV.1), “ The Yogin reaches the 
highest eternal place’ (VIII. 28 ).26 How loose is the 
terminology and how faint the meaning! As we read the 
Gita, we feel as if the author leavesit to us to understand 
the meaning of the attainment of Mok$a in any way we 
like. In fact, he gives 80 many options for the conception 
of MokSa. MokSa may be ‘identification with the Lord’ (mad- 
bhava) or it may be the sameness of attributes with him 
(sddharmya—XIV. 2). The reader may believe in what- 
ever view he chooses. 


‘Now let us focuss our attention to what the verses, 
in which the attainment of MokSa is mentioned, aim at. 
“Wise men disciplined by equal—mindedness (in the 
success or failure of one’s undertakings ) having abandoned 
the result born of their action and becoming free from 


(26) पदं गच्छन्त्यनामयम्‌ ( {7.51 ), स च्ान्तिमाधिगच्छति (71. 71), 
नह्मनिवांणस्च्छति (II. 72 ), सिद समधिगच्छति (III. 4), 
एवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यसे ( 7 ए.82 ), वजिन ` संतरिष्यसि (IV. 36 ), 
प्रां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति (CIV. 39), मद्भावं सोऽधिगच्छति 
(XIV.19), मम साधम्य॑मागताः ( शाण. 9), परा fae 
मितो गताः (KEV.1), योगी परं स्थानसुपेति चायम्‌ (VIII. 28). 
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the bondage of rebirth, reach the abode free from ail 
disease ‘(II. 51). The context of this verse shows that 
it, aims at giving preference to. the abandonment of the 
result “of action rather than to the abandonment of the 
action itself. ‘A man with faith, intent upon it, इना | 
controlled, gets knowledge. Having got , knowledge, he 
gets supreme peace without delay......... O Arjuna! Actions 
do not bind a selfi—disciplined man who has mentally 
` renounced actions by means of Yoga and whose doubis 
have been cut off by Knowledge (IV.39 and 41). Here, 
Gita IV. 39 does not aim at dealing with the Supreme Peace 
but it is subsidiary to Git&é IV. 41, which mentions the use ‘of 
the 17208 stated in v. IV. 39, viz., that of solving the 
doubts of the follower of the Yoga, ‘Disinterested Action `. 
ˆ But O long—armed one! Itis difficult to reach Renun- 
ciation without (the help of) the Yoga. A wise man 
disciplined by the Yoga gets Brahman without delay ' 
(V.6). Here ‘ getting’ Brahman’ is not the point at. 
issue, but the verse aims at emphasising the Yoga. Bha. 
Gi. XIV. 1-2 profess to describe a kind of knowledge _ 
which leads to the higher Perfection (par& siddhi) and 
similarity of attributes ( sdidharmya ) with the Lord. But 
when we read the Adhyaya, we find that the Lord, the 
mahad Brahman and the Prakrti (XIV. 3-—5 ) are mentioned 
not in order to teach a philosophical Reality with these 
three aspects, but the only purpose of the Adhyaya is to 
tell us that ‘attachment to pleasure ( sukhasafga ) and 
‘attachment to knowledge’ ( jianasafiga ) are the effects 
of sativa whichis a phase or constituent of the Prakrti 
which is one of the three aspects of the Reality -~which 
again is a Triad:' and that a seeker should overcome even | 
the sativa guna. This purpose of the Adhyadya is also 
clear from its title ( Gutatrayavibhagayoga ), =` Through 
Devotion he knows me as to how large [Tam and who I 
am in essence; -then, having known Me, he enters Me 
immediately ` ( KVIIL.55). Verses XVIII 49—55 describe 
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Samnyaisa and in them we find also the idea of ' the soul 
entering the Lord in_ the, state of liberation.’ But, 
all this is only secondary, because the whole burden 
of the passage is to present a plea for the Yoga of 
the Git This we realise in the force,of “api” 
10 Bha. Gi. XVIII. 56. ` ' Also ( api)’ a man doing all 
his duties always and resorting to Me gets through 
My Grace the eternal immutable Abode’ -( XVIII. 66 ). 
This ‘also’. is significant because thereby the Gita aims 
at indicating why it prefers its Yoga to the Upaniasdic 
 Samny4sa. The last word (carama Sloka ) of the Gita 
runs 28 follows :—' Abandoning mentally ill duties 
surrender yourself to. Me alone. I shall release you from 
all sins: do not lament’ (XVIII. 66). Here ‘all sins’ 
means the fetters of religious merit and demerit ( dhar- 
madharmau ) according to S‘ankara, and the sins in the 
form of ‘doing the prohibited ` ५९68 and not doing 
the deeds laid down, which (sins) have been collected 
, ( 88116108 ) from time eternal’, according to Ra&mdnaja; 
and Tilak does not add any explanation. But to me, the 
papas seem to be those of ‘killing one’s family, ete.” 
mentioned by Arjun& in Bha. Gi I. 37, 39, 45, 6८.21 . 
For here the reference is the most appropriate because 
Arjuna was confronted with the sins of killing his rela- 
tives, teachers, and others. So, this verse (XVIII. 66 ) 
too 6068 not emphasise Renunciation (as Sankara holds ) 
nor the doctrine of self-surrender as part of Bhakti 
(as Ramanuja and Madhustidana say ), nor ‘even the 
Mokga in the sense of “ release from sins and merits’ , 38 
Sankara interprets the latter half of the verse; but it 
pleads for the Yoga of the Gita, if we read the expre- 


` (7) ` निहत्य धातेराष्टात्नः का प्रीतिः स्याज्जनाषैन । 
, . - पापमेवाश्रयेदस्मान्‌ हत्वैतानाततायिनः ॥ I. 37. 
. क्थ. न ज्ञेयमस्माभिः पापादस्मान्निवतितुम्‌ 1.1. 89, | 
अहो aa महत्पापं करव .म्यवसिता बयम्‌। ` 7, 5. ` a 
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ssion † sarvapapebhyah * in’ the light ‘of the context | 


of Adh. I, which is rightly referred to by Git& XVIII.'66. 

We must also remember that according to the 
Hindu conception of life, Mok§a is the highest PuruSartha 
and books on any subject, even on Grammar ( Vydkarana ) 
or Hrotics ( KamaSastra) as well as on the ArthaSastra 
and Dharmasastra promise (0158 to their students; 
but, for that reason it would be wrong to speak of 
them as MoksaSastra. So, the Gita, which is traditionally 
called “ YogaSastra’” is a book of the regeneration of 
the Society through the Yoga (the Disinterested Perform- 
ance of all duties by 1720108 like Janaka who live 
in society ). 

As regards the philosophical passages of the Gita, 
if seems to me that their teaching is ancillary to the 
Yoga,  ° Disinterested Action’. Philosophy is’ here only a 
handmaid for basing this Central Teaching of the Gita, 
These passages deal with such topies as the individual 
soul, Brahman, ISvara, Prakrti, 606, 606. Let us take a 
few examples: Bha. Gi. II. 12--30 deal with the knowledge 
of the body.and the embodied soul. But it is utilised 
for inciting Arjuna to fight. The aim of the beautiful . 
verses which state that ‘the soul is neither born nor dead 
or those which compare the passing of the soul from 
one body into another with the changing of old, worn 
out clothes and putting on: of new clothes ( Bha. Gi. IZ. 
20--22 ), 18 summed up in ‘ The soul is never killed when 
the body is killed’, and we know that kelling. a soul in 
a ‘war was the. sin of which Arjuna was afraid and the 
Lord tells him that the soul cannot be killed in a war. 
Brahman ( = Prakrti ) and Aksara are mentioned in 
Bha. Gi. ILI. 14--15, but they are not independent topics 
there; they only happen to be mentioned while the Lord 
intends to explain how this world is bound by any 
action other than that done for the sake of the -Gita&’s 
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allegorical Yajfia.28 The. principle called Prakrti 18 
` mentioned, €. g.,.in Bha. Gi. 1. 27-32; but instead of 
describing its nature, as is done in works like the Sémkhya 
Karikas, the author of the Gita tells us that ‘all 
actions are really done by the gunas of the Prakrti; 
and the purpose of this statement is to make Arjuna 
fight, as is clear from Bha. Gi III. 34 and 31.29 The 
knowledge. which is praised in Bha. Gi. IV. 34-39 is 
according to Bha. Gi. IV. 41-42 to be used as subordinate 
to the Yoga. In Bha. Gi. XV. 7, the individual soul is 
described as an 8०5४ (particle) of the Lord and _ his 
activities, regarding his ‘subtle body and his passing 
from one gross body into anther, are also stated. But, 
as.L have shown in my Notes; the purpose of the descrip- 
tion of the activities of the soul igs to maintain that the 
soul being an 20808 of the Lord, his activities are really 
those of the Lord who is the centre of activity (XV. 4). 
And the propose of the Adhyaya is to ask a man to do 
his duties with the belief that all activities‘in the world, 
such as the activities of the soul, the illuminating 
activity of the Sun, the activity of the Earth in 
supporting the beings, and the activities of the Moon, 
the VaiSvanara, ete., are really derived from the Lord 
called PuruSottama., This is why it is called, ‘“PuruSo- 
ttamayoga’’- In my opinion these few cases are sufficient 
to illustrate the purpose of ali the philosophical passages of 
the Gita. 


One very important philosophical thought inherited by 
the Git& from the Upani§ads is that of the Ultimate Reality, 
whatever be its name, being looked upon as the principle 
from which all beings are born, in which they continue to 


(28) यज्ञाथीत्कमंणोऽन्यत्न कोकोऽयं क्म॑बन्धन : | 

तदथ कमं कौन्तिय WRIT: समाचर ॥ Bha. Gi. ITT. 9. 
(29)-मयि सवौणि कमणि सन्यस्याध्यात्मचेतसा। 

निराशीनिमेमो भूत्वा युध्यस्व विगतस्वर : ॥ ८४९. Gi, III. 50, 
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to exist and into which they return. The Taitirlya 
UpaniSad says, =“ All’ these beings are 0010 from. 
Ananda, when born they live by ,&nanda, when 
they depart, they enter Gnanda.”*° “All these beings are 
indeed born of akas’a itself and they return into the akas'a.’’?? 
“All these beings enter the prana itself and they go out 
of the prana.’’?? All such Srutis are discussed in Bra. Si. I. 
1, and it is there decided that all the words, 4nanda, 
akas'a, prana, jyotih, mean Brahman. The use © this 
knowledge was to realize this Brahman as the Place of the 
origin, existence and disappearance of all beings; and the 
means of this realization in the days of the UpaniSads 
was meditatoin for which a man seeking salvation had to 
go to the forest. ^“ All this 18, indeed, Brahman; one must 
meditate on It, with a quiet mind as ‘ that from which 
all beings are born, into which all beings return and by 
which all beings breathe’. ”°* Along with this injunction 
Cmust meditate’,-upasita) we are told in the same passage: 
‘Now, indeed, a man is what his thought makes him 
( kratumayah एप्प ). Ond eparting from this world, he 
becomes what his thought has been in this world, there- 
fore, he must make a thought, kratu (must meditate).’ We 
are' also given ‘the thought’, kratu, in the same 
text, ‘‘That is the Atman in my innermost heart: that is 





(30) यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते येन जात्माने जीवन्ति यत्प्रयन्त्याभे- 
सविद्यन्ति तद्विजिज्ञासस्व तदन्नह्म ( Tai. Upa. TIL1 ) सानन्दाद्धयेव खल्विमानि 
भूतानि जायन्ते आनन्देन जातानि जीवन्ति आनन्दं भ्रयन्त्यभिसंविश्चन्ति ( Tai 
Upa. I1I.6 ) सषा भागवी वारुणी विद्या | 

(31) सवौणिहवा इमानि भूतानि आकाज्ादेव ससुत्पदयन्त आकार प्रत्यस्तं 
यन्ति ( Cha. Upa. I. 9. 1 ) | 

(32) सवाौणि ह वा इमानि भूतानि प्राणमेवाभिरवरि्चन्त प्राणम भ्युज्जिहने 
( Cha. Upa. I. 11.4-5 ) 

(33) सर्व खध्विदं जह्य । तज्जलानिति ara उपाप्तीत । (Cha. Upa 
Ill. 14. 1). अथ खलु. क्रतुमयः पुरूषः यथा Macaw पुरुषो . भवाति 
तथेतः प्रेत्य. मवति स क्रु wait... मे आत्मान्तद्धंदये एतद्ब्रह्म एतभिनः 

मरेत्याभिरस मवितास्मीति | ( Thid ) 
8 
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Brahman, I shall be born after departure from 
here, unto the same.” 

The Gita makes a fresh use of this great metaphysical 
doctrine of the Upani§ads. The Gita utilises it for ethical 
purpose. Instead of asking a man to sit in meditation after 
having understood the doctrine that all beings have their 
origin from the Reality, the Git& seems to me to be parti- 
cularly advising man to practise it, i.e. to do all his 
duties in the light of the knowledge of the origin of all 
beings from one Brahman. The kind of knowledge by 
which Arjuna finds all beings in Atman and in Krsna 
(IV. 85 ) is said to be the knowledge by which his 
actions, though being done, shall be reduced to ashes 
(IV. 36-37 )?*, ‘A man whose Atman is known to him 
as the Atman of all beings is not stained with the: 
results of his actions, though he may do them ° 5(V.7B). 
‘“He who sees Atman residing in all beings (at the time 
of their’ existence ) and all beings as present ih Atman, 
(atthe time of their origin and disappearance ), he who 
resorts to Me present in all beings and is a follower of 
the Yoga ` Disinterested Action,’ resides in Me thou- 
gh he may be acting in any way whatsoever. ’’*® 
‘Know Sattvika Jnana to be that knowledge by which 
a man sees one and undivided, unchanging Existence in 
all beings which appear to be divided.’ This is Bha. 
Gi. XVIII. 20, and the use of this knowledge is mentioned 


(34) येन भूतान्यशेषेण दक्ष्यस्यात्मन्यथो मयि ॥ 
अपि चेदसि पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापङ्त्तमः | 
aq ज्ञानप्लवेनैव वृजिने संतरिष्यसि ॥ 
यथेधांसि समिद्धोऽभ्रिभस्मसात्छुरुतेऽजन | 
TAH: Tawa भस्मसात्कुरूते तथा ॥ (Bha. Gi.IV.35B-37). 
(35) सर्व॑भूतात्मभूतात्मा कर्वन्नपि न चप्यते ॥ (Bha. Gi. V. 7B). 
(36) सवैमूतस्थमा्माने सर्बभूतानि . चाठमनि । दक्षते योगयुक्तात्मा 
Gay समरेशनः । + + सवैभूतास्थितं यो मां भजव्येकत्वमास्थितः। gear 
वतैमानोऽपि स योगी मयि वर्त॑ते ॥ Bha. Gi. VI. 29,81. 
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in Bha. Gi. XVIIL 18. It is this knowledge, which must, 
according to the Gita, inspire a man to do all his duties 
( karmacodan4 ).87 Thus, the Git&® uses a great doctrine 
of the UpaniSads to explain and help its own teaching 
of the Yoga. It 18 tantamount to making the doctrine of 
universal brotherhood the basis of all our actions though 
it is nob worded in that fashion. 

Here a question may be raised. If a man is to do all 
his duties after the attainment of certain philosophical 
knowledge described variously in the different philosophi- 
cal tracts of the Gita, then, what isthe real means to 
MokSa, his knowledge or his actions or both? In short, 
according to the Gita, what is the direct means to MokSa, 
Jina or Karman ? In the analysis that follows, we 
shall examines the answer the Gita gives to this query. But 
one thing is amply clear to every student of the Gita 
that whatever be the type of the knowledge ina partic- 
ular passage of the Gita, it nevertheless always recom- 
mends its Yoga, ‘Disinterested Action,’ after the attain- 
ment of that knowledge and even after admitting Sannyasa 
asa possible alternative path. 

The Gita’s answer to the above query is twofold:- (1) 
Knowledge brings MokSa, i.e, Liberation in this life 
(Jivanmukti ) and actions done after the attainment of 
knowledge do not stain a man, (2) And, a maz, attains 
jfiana while doing disinterested actions and this 10808 
accompanied by disinterested actions done after its attain- 
ment, brings MokSa. 

In the Gita, we find verses about both these views. 
The following passages peak of a knowledge which is 
said to be the ( only ) means of 1४00182, and yet we are 
told that after attaining that knowledge, the jianin muss 


(37) ` एक सर्वभूतेषु येनैकं मावमन्ययमीक्षते । . 
मविभक्तं निभक्तेु तज्‌ ज्ञान विदि सात्विकम्‌ ॥ ¬ ५111. 20. 
and art ज्ञेयं परिज्ञाता त्रिभिधा कमचादना ॥ र पा, 18. 
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perform his duties. “But he who has happiness in Atman 
only, who is satisfied with Atman, has no actions laid 
down for him. He has nothing to achieve by doing his 
duties ( krta ) or by renouncing them ( akrta )......... 
Therefore, you must do your deeds without any attachment, 
because a man may reach the Supreme One, while doing 
his duties without attachment» 36 Janaka and others conti- 
nued to enjoy MokSa, through actions alone. O Partha! I have 
to do nothing as a duty in all the three worlds; there 
is nothing unobtained which I need obtain, and yet I do 
all deeds.89 S‘aftkara does not object to this type of perfor- 
mance of one’s ordinary duties; because, he finds fault 
with the view that a combination of actions and knowledge 
is necessary to achieve MokSa, but he admits a view 
which holds that “ knowledge has achieved MokSa and 
yet the jivanmukta continues doing his duties ”. He says 
that the activity (pravriti) ofthe jianin is a semblance 
of activity ( pravrttiripam ); that it is not an activity 
which can be combined with jana for achiving 14015, just 
as the KSatriya duties performed by revered Vasudeva 
cannot be combined with Jifana for the attainment of 
Liberation, both the actions(those of 9 jH&nin and those of Vasu- 
deva) having in common the absence of desire for their 
rewards and the absence of egotism. According to S‘afkara, 


(38) "यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तश्च मानवः | 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कायं न विद्यते ॥ 
नेव तस्य कृतनार्थो नाक्रतेनेह कश्चन | 





x : x x 
तस्मादसक्तः सततं कार्यं कम समाचर | 
असक्त ह्याचरन्‌ कमं WATS Tea: ॥ Bha. Gi. III. 17-20. 
(39) कर्मणैव हि संसिद्धिमास्थिता: जनकादयः | 
x x x 
न मे पाथास्ति कतव्यं Bg लोकेषु किञ्चन । 
 नानवाप्तमवाप्तव्यं वतै एव च कमणि ॥ Bha. Gi. ITT. 20-22. 
See also XII. 23-27. | | 
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this is the teaching of verses like Bha. Gi. XIII. 31 (‘Though 
doing his duties he does nothing, nor is he stained.’) He 
explaing the example of Janaka in the light of the actions 
of Vasudeva, though he gives an altemative explanation about 
Janaka’s activity also. 40 | | 

Those verses of the Bhagavadgita which mention the 
Mok§a as taking place through jnana (alone) can be 
explained in the light of this view. “I shall tell you about 
8112 which is called “jfteya” the principle to be known, having 
known which a man gets Immortality’.41 “My devotees 
having known this become fit for attaining My existen- 
ce’”’.42 “T shall further teach you fully that which is the 
best knowledge, amongst knowledges, having known 
which all wise men have from this world gone 
to the highest perfection. Having resorted ‘to this 
knowledge people have reached the sameness of attiri- 
butes with me.’43 In verses like this, we find the doctrine 


(40) यस्य॒ त्वज्ञानाद्रागादि दोषतः वा कमेणि प्रवृत्तस्य, यज्ञेन दानेन 
तपसा वा विड्खद्धसतवस्य Mages परमाथेतत्वविषयम्‌ , “एकमेवेदं सवं ब्रह्म 
अकत च इति, तस्य कर्मणि कर्मप्रयोजने च निवृत्तेऽपि saree segs 
यथा प्रवृत्तस्तथेव कर्मणि प्रवृत्तस्य यत्‌परब्रात्तिरूपं wad न तत्कमे येन ge: 
WHAT: स्यात्‌ , यथा भगवते TWAS ्षात्रकमेचेष्टित न ज्ञनेन analiza 
पुरुषाथेसिद्धये, तवत्‌ तत्फलाभिसंध्यहंकारामावस्य तुल्यघ्वाद्‌ विदुषः । 
तथा च दशेयाति भगवान्‌ “कुर्वन्नपि न करोति न लिप्यते ` (XIII. 31) 
इति तत्र तत्र । यच ‘Ga: पू्॑तरं छृतं" ‘mate हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः 
इति तन्तु प्रविभज्य विज्ञेयम्‌ | तत्कथ, यादि aaa जनकाद्थः तत्वदोऽपि 
TAHA स्युः ते लोकसंमरहाथ गुणा गुणेषु वर्तन्त इति ज्ञनेनैव संपिद्धिमा- 
स्थिताः, कर्मसंन्यासे प्राप्तेऽपि कमणा सदैव सौतीद्धमास्थिता :^ न कमेसन्यास 
कृतवन्तः इत्येषोऽथै : | अथ न ते तत्वविद : ईश्वरसमपितेन कर्मणा साधन- 
भूतन संसिद्धं aang ज्ञानेोत्पत्तिलक्षणां a संधिद्विमास्थिता : जनकादय 
इति व्याख्येयम्‌ ॥ 52. BhaSya on Bha. Gi. II. 10. 

(41) ज्ञेयं यत्तत्पवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा्रतमश्चत t Bha. Gi. XIII. 18. 

(42) इति Set तथा ज्ञानं ज्ञेय चोक्तं समासतः | 

मद्धक्ता एतद्विज्ञाय म द्ावायोपपद्यते ॥ Bha. GI. XIIL 19. 
(42) पर भूय : प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ | 
यञ्ज्ञात्वा सुनयः aq परां बिद्धिमितो गताः ॥ 


। 22 


of Sankara that Moksa is achieved by knowledge alone: 


but inspite of it, the purpose of each such verse, according 
to its context, is never to recommend Renunciation of 
action; rather, we find, after the attainment of that jana 
the 1951170 18 advised to continue doing all his duties. 

Aurobindo Ghosh has very well expressed the Gita’s 
teaching about the disinterested action to be done by 
the Jfianin. In his chapter on “The fullness of spiritual 
action ’ he writes about the actions of the Jivanmukta who 
is a niSkama karmin:— His will and power are now not 
_separately, egoistically his own, but a force of the supra-~ 
personal Divine who acts in this becoming (vibhuti?) of 
his own self, this one of his myriad personalities, by 
means of the characteristic form of the narural being, the 
gsvabhiva’’.** Prof. Dasgupta writes about the yoga which 
forms part of the title of all the Adhyayas of the Gita 
as follows:—‘“The theory of the Git& that if actions are 
performed with an unattached mind, then, their defects 
cannot touch the performer, distinctly implies that the 
goodness or badness of an action does not depend upon 
the external effects of the action, but upon the inner 
motive of the action. Ii there is no motive of pleasure 
or self-gain, then the action performed cannot bind the 
performer; for it is only the bond of desires and self- 
love that really makes an action one’s own and makes 
one reap its good or bad fruits. Morality from this 
point of view becomes wholly subjective, and the special 
feature of the Git& is that it tends to make all actions 
non—moral by cutting away the bonds that connect an 
action with its Performer.” *® 


इदं ज्ञाममुपाधिष्य मम साघम्थमागताः | Bha. Gi, XIV. 1-2, 
Also see Bha. Gi. XIV: 19. 


(44) Aurobindo Gosh, Essays on the Gita, 2nd Vol. 
P. 296.-( Brackets mine. ) 


(45) 8. N. Dasgupta, History of Indian’ Philosophy, 
Vol. II, Chapter on the Gita& 
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It is necessary to add that the {6829 which gets MokSa 
for its possessor is, according to the Gita, different.‘ for 
different persons. We are to take each philosophical pa- 
ssage in the Gita by itself. Moreover, it is not absolutély 
necessary that =" द्वा alone gets MokSa and then the 
jianin continues doing his duties.’ The Gita also says that 
in the Bhaktiyoga, Bhakti or some form of devotion gets 
Mok$a and then the mukta bhakta is asked by “Gita 
to continue doing all his duties. Again, ¢ third type is 
2180 possible; a man may not take to either jfiana or 
bhakti; but in his life action alone may appear to be the 
Supreme factor and he may achieve MokSa through action 
and then he may continue doing actions. ‘ Abandoning 
( mentally ) all duties (dharman ) submit yourself to me 
alone. I shall release you from all sins (referred to by 
Arjuna in Adh.I), involved in the performance of your 
duties; be not sorry.4® In this verse, bhakti in the 
form of self-surrender makes: the man mukta and then he 
continues doing hiS duties which he has mentally aband- 
oned. Similarly, the sthitaprajitia seems to me to be a man 
who has achieved MokSa chiefly through Disinterested 
Action ( Vide Bha. Gi. II ) and who then continues doing 
his duties 


In addition to the above view, the Gita also gives another 
standpoint, in which a certain jana (or bhakti) is achieved 
and it is followed by the disinterested perfomance of actions 
which join the प 72०2 or Bhakti in the attainment of Mok$a. 
This view is not accepted by S‘atikara; but it is actually 
frequently given in the Gité. In Bha- Gi. III.29-29, we are 
told that a jHanin who has already attained MokSa 
continues doing his duties and thereby follows the exam- 
ple of Vasudeva. But in Bha. Gi IV. 13-15 we learn 
that the knowledge of the Lord’s actions of creating the 
four castes and still remaining untainted, because he is 


( 46 ) Bha, Gi. XVIII. 66. Vide Note. 
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indifferent (udasina), is followed by actions in the case of 
mumuk§us, “persons who are still seekers of liberation ”; 
and Arjuna is asked to follow this kind of performance 
of his duties:*’ Having given up the desire for the fruit 
of an action by making a samkalpa at the time of the 
pronunciation of tad, ‘that’, while uttering ‘ Awm tat 
sai, which is known to them as an expression of Brah- 
man,” the various acts of sacrifice, penance and gifts are 
done by mumukSus.4° “A devotee of Me...who does My 
duties, i.e., who does his duties believing himself to be 
naught but My tool...reaches Me.’’*? “While doing your 
actions as My actions, you will get MokSa’” 5० Thus, 
we have the mention of. actions, performed disin- 
terstedly, helping either 17218 or bhakti or action 
itself after the latter is achieved, in the achievement of 
MokSa, In my opinion, this view of the Gita is given 
as the view of “° some (teachers) in the Brahmasutra.** 


So, we find that the Git&é gives both the views regarding 
the relation of karman to 12119 in the achievement of MokSa 
and that they seem to have been mentioned with reference 


an 


(47) चातुवण्यं मया gs युणकमविमागद्ः। तस्य कततीरमपि मां विद्धय- 
कतारमव्ययमू ॥ नमां कमणि छिम्पन्तिन मे कमफले स्पृहा | 
एवे ज्ञात्वा कृत BA FAUT gaa: | 
we कमव तस्माच्वं Ta: पूवैतर कृतम्‌ ॥ Bha. Gi. IV. 13,14,15. 
(48) afzeraitaara फलं यज्ञदानतपःक्रियाः ॥ 
दानक्रियाश्च विविधाः क्रियन्ते मोक्षकाक्षिभेः ।॥ Bha. Gi. XIV. 25. 
(49) मत्कमंङन्मत्‌परमो मद्धक्तः सङ्गविव जितः | 
fiat: सर्वभूतेषु a: स मामेति पाण्डव ॥ Bha. Gi. XI. 559 
(50) Of. मदथैमपि कम्मीणि कुवन्‌ सिद्धम वाप्स्यसि | Bha. . 61.21.10. | 
(51) अग्निहोत्रादि तु तत्कायीयवे aga अतोऽन्यापि Brera | 
उमयोः ` यदेव विद्या इति हि । Vide the author’s Inter- 
pretation of these Stitras (Bra. Sti. IV.1.16-17) in 
his work; ‘A Critique of the , Brahmastitra: 
Part I; Interpretation of the Siitras,’ pp. 339- 343. 
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to different types of 26112118. We find that prior to 
S‘atikara there was a commentary on the अ, which took 
the view that according to the Gita jana and karman, 
both combined, were means to MokSa. ‘The author of 
this view is called Vfttikira by Anandagiri in his 
commentary on the SafikarabhaSya ®?, | : 


` ४४९6 given above some points about the teaching of 
the Gita, which seem to me to bé the essential parts of the 
same. It seems’ to me that the special contribution which 
the Git& makes to our culture lies in its emphasis on 
yoga in preference to sannyasa. Its purpose was to supply 
to the world wise men who acted disinterestedly in 
all their duties instead of taking to sannyasa to which 
they were entitled on account of their knowledge which 
made them jivanmuktas, or through which they could have ` 
progressed to their goal as well as through yoga. The 
idea of MokSa as the puruSartha, “goal of the human life,’ 
18 presentin the Gita but that idea comes in because it is 
present.in every Hindu work or thought also. Thus, the Gita 
seem to me to be primarily a Scripture for the Reconstruction 
and Reformation of the society, unlike any other Scripture of 
Hinduism, though examples of yogins are not wanting in 
the UpaniSads and the Puranas as well as in the Mahabharata. 


~ 
॥ 





( 52) Vide Anandagiri on ऽ. 212, on Bha. Gi. 
4 


Chapter II 
Inter-Relation of the Adhyayas of the Gita 


Having outlined the general idea of the Central Teaching 
of the Gita as I understand it to be, it is proposed to 
examine here the inter-relation of the different Adhyayas 
of the Git&i, which is an important factor in understanding 
the message of this Scripture. In the case of the Brahma- 
_glitra, we know the inter-relation between the various 
Adhyayas from their very titles, viz, (1) Samanvaya. 
application of all Srutis to Brahman; (ii. Avirodha, 
absence of contradiction among the S‘rutis, as well as 
between the Vedanta and other Schools of Philosophy; (iii) 
Sadhana means of achieving Moka ’; and (1४) ` Phala, 
‘the goal.’ If we are to judge about the interrelation 
of the eighteen Adhyayas of the Gita from their titles, 
we should conclude that each 4012 $@$ teaches one 
particular aspect of `" Disinterested Action.’ Madhustidana 
Sarasvati considers the Git@as being ‘‘ Kandatrayi”’, a 
set of three Books each of which comprises six Adhyayas. 
This view is not known to Safkara or Ramanuja, nor is 
it consistent with the traditional titles of the Adhyayas 
of the Gitd in which only certain Adhyayas (and not 
Kandas ) are called “karmayoga” (Adh. III), and 


च bhaktiyoga ”- (Adh. XII), there being no Adhyaya 
simply called “ jianayoga. "1 S'atikara often explains the 
inter-relation of the different Adhyayas in his own way. 


` (1) Adhyaya IV is called ज्ञानकर्म॑सन्यासवोग, The compound ` 
ब्रानयोग occurs in III. 3 and XVI. 1. 
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According to him the topic ` ०1. ` ४ earlier Adhydya is to 
be connected with the same of a succeeding one, though 
many Ad by ayas intervene between the two Adhyayas in 
question.. Modern critics particularly Western scholars-who 
have constantly complained about the repetitions and 
contradictions in the Gita, do not seem to‘have paid 
proper attention to this problem.? Tilak has devoted one 
separate chapter of his Gita Rahasya to. the question of 
the harmony of the Adhyayas.of the Gita. He tries to 
show that some point which was not made clear in each 
earlier Adhydya is discussed in each immediatly succeeding 
4009858; but his explanations seem to be unsatisfactory. 


According to S‘aitkara, the essence of the Lord and His 
Manifestations ( Vibhitis) are dealt with in Adhyaya 
VII, as well as in Adhyayas IX and X, and 2 brief 
statement of the Manifestations ( Vibhiitis ) is also given 
in verses 12-15 of Adhy&yn XV°. Adhyaya XVI details 


| 





(2) Vide the views of Bohtlingk and Hopkins quoted 
by Garbe in his Introduction to the Bhagavadgita, trans- 
lated into. English by the Rev. D. Mackichan, 2. 6 
(Footnote). Hopkins says:—Despite its occasional power 
and mystic exaltation, The Divine Song in its present 
state as a poetical production is unsatisfactory. The same 
thing is said over and over again and the contradictions 
in phraseology and in meaning are aS numerous as the 
repetitions, so then one is not surprised to find it de- 
scribed as “ the wonderful song which causes the hair to 
stand on end.” 


(3) Cf. the following remarks in S‘ankara BhaSya :-- 

(a) सप्तमेऽध्याये - भगवतस्तव विभूतयश्च प्रकाश्चेता नवमे च। अथेदा्मी 
येषु येषु wag चिन्त्यो arate भावा वक्तव्याः! तच्वं च भगवतो वक्तव्यमुक्त 
मपि दुविज्ञेयत्वादिति। ( S’ankara’s remarks at the beginning of 
his: com. on Adh. X ). 

(b) चतुभिः शोके विभृतिसंक्षेपमाह भगवान्‌ -- 81९0 98 on Gita XV. 
12, - 100 reference to verses XV. 12 -15, and again on 
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` the three ethical types of beings, daivi, asuri and rakSasi, 
mentioned in Adhyiya IX*. S‘atkara says that Adhyaya 
XIV (in which, as a matter of fact, neither the word 
k$etra nor the word kSetrajfia occurs, tells us how all that is 
a product fs produced from the ‘union of the kSetra and 
the kSetrajfia®. He remarks: In the seventh Adhydya 
two Natures (Prakrtis) were described. The same have 
been stated in the thirteenth Adhyaya as kSetra and 
kSetrajfia. Moreover, thé twelfth Adhy&ys describes the de- 
votees and Adh. XIII tells us about the philosophical 
knowledge with the help of which those devotees do 
their actions. ° 


All interpreters of the Gita, the Ac&ryas or commetators, 
as. well as Western and Hastern scholars, hold that all 
the eighteen Adhy&yas of the Gita taken together give the 
full exposition of its Teaching which is one and uniform. 
According to Sankara, the Gita aims at “ the attainment 
of MokSa by means of a firm foundation in knowledge 
( Jiananigtha ) preceded by the renunciation of all act- 


गी 


008 XV. 16 he says मगवत ईश्वरस्य नाराथणाख्यस्य विभूतिसंक्षेप 
उक्तो वििष्टोपाधिक्ृतो यदादित्यगतं तेज इत्यादिना | 

(4) Of. 5.2. Bhasya on 461. XVI.1 -देवी आसुरी राक्षसी चेति 

प्राणिनां प्रतयो नवमेऽध्याये सूचितास्तासां विस्तरेण प्रदशनायाभय सत््रसंञयद्धिर- 
ल्ादिरध्याय आरभ्यते, | 

(5) Cf. 58. BhaSya on Adh. XIV.1 -सभैमुत्पचमानं Faster 

संयोगादुत्पचचत शत्युक्तं तत्कथमिति तत््रदरैनायथै “ot भूयः  इत्यादिरध्याय 
आरम्यते, अथवा.००...०.. 

(6) Vide S@. 12. on Bha. Gi. 7.1 -सपतमेऽध्याये सूचिते दे 
प्रकृती द्रस्य । तरिग्णात्मिकाऽष्टधा भिन्नाऽपरा संसारहेतुलात्‌। परा 
चान्या जीवभूता कषेतरक्षत्रक्लक्षणा इंश्वरात्मिका । याभ्यां प्रकरतिभ्यामाश्वरो 
जगदुत्पत्तिस्थितिर्यदेतुत्वं प्रत्तिषयते। ततर क्षेत्रक्ष्रज्ञलक्षणप्रकृतिद्धयनिरूपण- 
sity तदत इश्वरस्य तत्वनिधौरणा्थं क्षेत्राध्याय आरभ्यते । अतीतानन्तरा- 
ध्याये Wael सवेभूतानाभित्यादिना यावदध्यायपरिसमापिस्तावत्तचचक्ञानिनां ` 

- सन्यास्तिनां निष्ठा यथा ते वतेन्ते इति एतदुक्तं, केन पुनस्ते तच्वज्ञानेन 
युक्ता यथोक्तथमौचरणाद्धगवतः. प्रिया भवन्तीत्येवमथश्रायमध्याय आरभ्यते 
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ions’; and each of the eighteen“Adhyayas makes its own 
contribution to this general Teaching.’ Tilak says that the 
Gita teaches karmayoga, mainly based upon 12.08, (knowle- 
dge) and characterised: by bhakti (devotion)® and each subse- 
quent Adhyaya makes clear some point of this karmayoga 
raised by each preceding Adhyaya. Thus, according to Tilak 
each Adhyaya says something about jfliana, bhakti and kar- 
man. We may here note that karmayoga is the title of the 
third Adhyaiya only. The expression “jfianamilakabhakti- 
viSista) karmayoga’® sounds like a shrewd and subtle com- 
promise between Tilak on one side and Satikara’ (‘jna- 
namulaka’’) and Ramanuja ( “ bhaktiviSista )* on the other. 
We shall see later on that the title ‘karmayoga’ is the name 
of only one aspect of Yoga which itself means ‘‘Disinterested 
Action.” 

At this stage, I may mention my own view. (a) The 
Git& is traditionally known to be a YogaSastra.° (b) The 
second Adhyaya gives two definitions of Yoga:-(1) “Equality 
of mind in the success or failure of one’s uudertakings ’ 
ig said to be Yoga?® and (2) Yoga is ‘tha cleverness 
*( kauSala ) in. actions''. (०) Hach Adhydya is called one | 
particular Yoga, e. g., the first Adhyaya is called not mere- 

ˆ ArjunaviSadah = but “ Arjunavi§Sadayoga " “* The 


(7) तस्यास्य aararerer संक्षपतः प्रयोजनं परं निश्रेयसं सहेतुकस्य स॑सारस्या- 
लन्तोपरमलक्षणम्‌। तच्च सवंकमसन्यासपूवकादात्मज्ञाननिष्ठारूपाद्‌ धमां 
दवति | तथेममेव गीताथेमुदिदय भगवतोक्तम्‌,....( Safkara’s In- 
troduction ) 

(8) According to Tilak the Git& teaches “ ज्ञानमूरकमाक्ति- 
विरिष्टक्रमेयोग 
(9) Vide the colophon at the end of each 46115 $& of 
the Gita:—afe श्रीमन्महाभरते मौष्सपवेणि श्रीमद्धगवद्‌ गीतासूपनिषत्ु 
ब्रह्मविद्यायां aires भीकृष्णाज्ञुनरस्वादेअज्ञनविषादयोगो नाम ...अध्यायः 
(10) सिद्धयसिद्धयोः स्मो भूत्वा समत्व योग उच्यते । 39. Gi. II. 48. 
(11) योगः ate कौराक्म्‌ । IL. 50. Note 8180 the third defini- 
tion of योग given in Adh. VI. 23, viz., 
तं विचयाहुःखक्तयोमत्रियोगं योगसंज्ञितम्‌. 
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Yoga of the agony of Arjuna.’’ These three facts make 
me conclude that the Central Teaching of the Gita is 
Yoga meaning either Hquality (of the mind in success 
or failure of one’s undertakings })’ or the cleverness in 
actions ( by which a man while actually doing actions realizes 
that he has renounced all good and bad deeds ),12 and that 
each Adhyaya gives one aspect or form of this 
Yoga according to its name in the colophon. The colophon 
may be looked upon as the earliest commentary on the | 
Gita. So, each Adhyaya is an independent unit by itself 
I give below the important arguments that have led me to this 
conclusion :— 


(A) In the days of the Git& or at least at one very 
important stage of its revisions, if there have been 
revisions at all, the word ‘Yoga’ had a ridha or conventional 


meaning. When the Git& says ‘ucyate’ (‘is called ` ), 
uktah (‘has been said to be’), &huh, prathitah, udabrtah, 
smrtah, etc., 18 it refers to the already technically known or 


fixed terms in its days. So, the words with these, 
qualifications are not likely to be vague or obscure in 
their meanings. To me Yoga seems to be a term with 
fixed sense because we are told “ Equality is sazd to be 


Yoga (II. 48)’. Besides, Yoga is declared te be a samjha 
‘an appelation,’ in Bha. Gi. VI. 23, 14 


What was this fixed meaning? It was ‘ Equality’ of 
mind in the success or failure of one’s undertakings ( Bha. 
Gi, II. 48); It was the psychological attitude of a man 
which made him believe that he had renounced his actions, 
while actually he performed them (II. 50). In Bha. Gi. VI. 
20—23, a detailed description of this Yoga is given. All’these 
descriptions of Yoga can be summed up by a general sense 


(12) योगयुक्तो जहातीह उभे सुकृतदुष्कृते | IT. 50. 

(13) Cf. s1g: in यं संन्यासमिति प्राहुर्योगं तं विद्धि पाण्डव । VIL 2: 
उक्तः in अव्यक्तोऽक्षर METAS: परमां गतिम्‌ । VIII. 21. 

(14) तं feng दुःखनयोगवियोगं योगक्तङ्ितम्‌ | VI. 23. 
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of the word ‘ Yoga’ viz., ‘ Disintersted Action’ nifkima 
karman, which should be applicable to the word wherever 
it occurs in the Gita This possibility of explaining . 
whatever descriptions or definitions of Yoga are given in the 
Gita, by the single expression of ‘ Disinterested Action ’, . 
together with the fact that in the Gita, the word ˆ Yoga ` 
is called a technical term ( samjfia }, confirms my view 
that the word ‘ Yoga’ is not a vague, uncertain word in 
the Gita; and that it does not mean merely, ‘a path’, or 
` practice (as contrasted with theory or ` speculation ’, the 
sense often given to Samkhya), or Asceticism (0. V. 
Vaidya’s view ), or Harmony (a sense derived from its 
etymology ), etc. In -fact, the attempt to give an 
etymological sense or senses not supported by a spacific 
use of the word “ Yoga’ inthe Gita itself, does not seem 
to be an effort in the direction of the right interpretation 
of the word “Yoga..’ | 

(B) In the first six and some of the other Adhy&yas an 
attempt is made to show a connection between two. con- 
sequitive Adhy&yas. But most of the Adhyayas have an 
independent beginning. Thus, Adhydyas VI, VII, IX, 
+, शा, XIV, XV, and XVI, have a beginning which 
hardly shows any direct or indirect dependence on the 
immediately -preceding Adhyfya,25 though, they are in 
(15) (a) अनाश्रितः sane कार्यं कमं करोति यः | स संन्यासी च योगी 

च न निरभिने चाक्रियः ॥ (1.1) (b) मस्यासक्तमनाः पाथं योगे युज्ञन्‌ 

मदाश्रयः | असंशयं समग्रं मां यथा ज्ञास्यसि तच्छ ॥ (VII.1). 

(c) इद तु ते गुह्यतमं प्रवक्ष्याम्यनसूयवे । ज्ञानं विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्वा 

मोक्ष्यसऽ्युभात्‌ ॥ (IX. 1), (a) भूय एव wera ay मे परमं 
aa: | यत्तेऽहं ्रीयमाणाय वक्ष्यामि हितकाम्यया ॥ (X. 1). (€) 

salt पुरुषै चेव क्षेत्रं क्षेत्रज्ञमेव च | एतद्वेदतु मिच्छामि ज्ञानं ज्ञेय च 

केशव ॥ or इदं Tt कोन्तेय Sarasa । एतयो वेत्ति तं प्राहुः 
कषेत्रज्ञ इति तद्विदः ॥ (111. 1.), (f) पर भूयः परवक्ष्यामि ज्ञानानां 

MAGMA | यज्ज्ञात्वा सुनयः aa परां सिद्धिभितो गताः ॥ इर ज्ञान- 

सुपाध्रेय मम साधम्य॑मागताः। सर्गेऽपि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च | 
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their Own way, linked up with the Central Teaching of 
the Gita. While the end of an Adhyi&iya does not make 
us feel that some point has remained undeveloped, the 
taking of a new one does not reveal the necessary de- 
pendence of its main Thesis on the foregoing Adhyaya. The 
relation between the last two verses of Adh. VII and the 
first verse of Adh. VIII is so superficial that the former 
clearly seem to have been placed whére they are just to 
show that Adh. VIII has something to do with Adh. VII.16 
Tf we carefully look to the first five Adhyayas, it appears 
that the second Adhyaya alone is closely connected with 
the first Adhya&ya. In the remaining Adhyayas, e. g., in the 
case of the connection between Adh. XI and Adh. XII or that 
between Adh. XVI and Adh. XVII, there do not’ seem 
to be any such ties of relation as between Adh.I and Adh. 
11. In the light of the names or titles of these Adhyayas and 
their teachings it seems that even these are independent 
units by themselves. Thus, as already stated above, the first 
Adhyfya is ealled ‘Arjunavi$adayoga’ rather than Arjuna- 
viSada. So, the tradition, which already existed before 
S'ankara, interpreted Adh. I as teaching one particular 
method of Yoga. It was believed to teach ‘Disinterested 
Action based upon an Agony 17८ the Agony of Arjuna’. 

(C) This brings us to the evidence supplied by the 


(XIV.1—2). (g) ऊध्व॑मूलमधः ज्चाखमश्वत्थं प्राहुरव्ययम्‌ 
छन्दांसि यस्य पर्णानि यस्तं वेद स वेदविद्‌॥ (शफ. 1). (hb) 
अभयं सत्त्वसंद्युद्धिज्ञांनयोगन्यवस्थितिः। दान दमश्च AFA सखराध्यायस्तप 
आजवम्‌ tl ( इषा. 1). Gi) संन्यास्तस्य महावाहो तच्वमिच्छामि वेदि - 
तम्‌ । त्यागस्य च हृषीकेश पृथक्ेरिनिषूदन tt ( XVIII. 1). 
(16) जरामरणमोक्षाय मामाश्रित्य aaa at) ते बह्म तदिदुः कृत्स्नमध्यात्मं 
कमं चाखिलम्‌ । साधिभूताधिदैवं मा साधियज्ञं चये विदुः । प्रयाणकार्ेऽपि 
च मां ते धिदुयक्तचेतसः ॥ ( VIE 29—30) 
कि तद्‌. ब्रह्म किमध्यात्मं किं.कम पुरुषोत्तम । अधिभूतं च कि प्रोक्तमधि- 
किमुच्यते । अयियङ्ञः कथं कोऽ देहैऽरिमन्मधुसूदनं । प्रयाणकलि 
च कथं TASH नेयतात्माभेः ॥ (VIIT. 1—2). 
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names of all the Adhyayas of the Gita. We do not know, 
who gave these names to the Adhyayas. But itis certain 
that S'ankara found them as they are today, ‘before he 
wrote his Bha§ya on the Gitd. S’afikara clearly tells us 
so, when he wants the name of an Adhyaya to be changed 
in his commentary. Thus, Adh. III was called ‘Karmayoga’ 
but S’afkara would have it as KarmapraSamsayoga. 17 
It should also be noted that SOrenson has collected the 
traditional names’ of all the eighteen Adhyayas found in 
different MSS. or editions of the Mahabharata, some of 
which differ from the names preserved by S‘atkara. But, 
for our purposes it is sufficient to take the titles as they are 
given by. S’ankara for whatever evidence they can offer us 
regarding the interpretation of each Adhyaya. I shall here 
examine the titles of some Adhyayas to explain my view. 
. I have already suggested that ‘ ArjunaviSadayoga ’ should 
mean ‘Yoga’ or ‘Disinterested Action (or Equality) based 
upon an Agony like that of Arjuna’, because other- 
wise the word Yoga would be meaningless. The title 
“Gunatrayavibhagayoga” of Adh. XIV should be distinguish- 
ed from the title “Gutatrayavibhaga’’, which isa fit name 
for a section in 9 Simkhya work. The former would mean 
‘Disinterested Action based upon the distinction among 
the three gunas of the Prakrti’. It will be shown later 
on that Adhyaya XIV aims at teaching a form of Yoga 
in which even the sattvaguna is believed to be the cause 
of attachment to 17808 ‘knowledge’ and sukha’ pleasure’ 
and is therefore to be transcended by one who 
follows the Yoga.18 The presence of the word 
Yoga in Daivasurasampadvibhagayoga ˆ ( Adh. XVI ) and 
S raddhatrayavibhagayoga ( Adh. XVII ) can be properly 
explained only if we assume that these Adhyayas teach 


(17) Vide the colophon in 82. Bhagya on Adh. III. 


(18) तत्र avd निर्मलत्वात्‌ प्रकाल्लकमनामयम्‌ । सुखसङ्गेन बध्नाति शनसङ्गने 
न्वानध XIV. 6. 
5 ‘ 
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respectively ‘a Yoga based upon the distinction between 
divine endowment and demoniac endowment’ and ˆ a Yoga 
based upon the distinction between the three types of faith ’. 
In Adh. XVI those born with the divine endowment stand 
for the followers of Disinterested Action and those born 
with the demoniac endowment mean an extreme type of 
Vedic Ritualists who performed sacrifices for the sake of 
the promised rewards. The sattvaguNa in Adh. XVII is 
itself the indication of the stage of Disinterested Action. 
The s&ttvika yajfia, tapas and dana in Adh. XVII are 
niskama karmans'® unlike the sattva in Adh. XIV. Adh 
V. is called Sannyasayoga, while in that Adh. 8200 $ 288 
is said to be inferior to karmayoga. i.e, an aspect of 
Yoga only.?° In my opinion, the word =" yoga’ in Sann- 
yasayoga would not be properly explained unless we take 
the title to refer to verse 13 of that Adhyaya and interpret 
it as © Disinterested Action based upon Mental Renunciation 
of all actions.’ By means of this attitude of mental re- 
nunciation the yogin believes that he does nothing nor 
does he help any body in doing anything. This attitude of 
mind is different from the other in which a yogin renoun- 
ces the results ( phalas ) of his actions. As‘already stated, 
the second Adhya&ya gives two definitions of Yoga, 
‘Disintersted Action °; and the attitude of the renuncia- 
tion of phalas is © Equality ’’’ and isin harmony with its 
definition in Bha Gi. II. 48, while the mental renuncia- 
tion of actions themselves is in harmony with the defi. 
nition of Yoga in Bha. Gi. IT. 50. Verses 12 and 14 of 


~~~ a “a 


(19) Vide Adh. XVII. 11, 17, 20:— 
APSA AIM विधिदृष्टो य इञ्यते | यष्टव्य॑मवेति मनः समाधाय स 
सात्विकः ॥ श्रद्धया परया तप्तं तपस्तत्‌ त्रिविध नरः | अफलाकांस्षिभियुक्तौ 
सात्विक परिचक्षत ॥ दातव्यमिति यदान दीयते ऽनुपकारिणे ॥ देशे 
काले च पात्रे च तदान सात्त्विकं स्मृतम्‌ ॥ 

(20) सैन्यासः कर्मयोगश्च निःप्रेयसखकराुभो । तयोस्तु कर्मसन्यासात्कर्मयोगो 
विशिष्यते ॥ ए. 9. 


0 1 7 1 
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Adh. V support my interpretation of Bha, Gi. V. 18. 
` MokSasannyasayoga ` is the title of Adh. XVIII and, I 
believe,.it refers to v. 66 of that Adhyaya; so, it means 
ˆ Disinterested Action? based upon mental renunciation of 
action ( sannyasa—sarvadharman parityajya ) and release 
(mokSa) from all sins involved in the performance of 
one’s duties, referred to by Arjuna in Adh, Tand II®?, 
The remaining titles, €. &., Bhaktiyoga, should be explained 
‘by interpreting Yoga as ‘ Disinterested Action ’ 
or ‘Equality’. 


Tilak calls the entire Gita ` Kavmayoga’ but ‘ Karma- 
yoga’ is the title of only the third Adhyaya (and of the 
teaching of Bha. Gi. IT. 40- 72, as said in Bha. Gi. III. 3d). 
` Karmayoga’ means ‘ Disinterested Action through action 
itself’ and perhaps this title of Adh. [ is hased upon 
such verses aS ‘“karmanaiva hi samsiddhimasthitah Janaka- 
dayah (If 20)”, ete. Ganghiji has spoken of the Gita 
Bodha ( the teaching of the Git& ) as an&saktiyoga ‘ Yoga 
of the absence of attachment to the results of actions 
done*; but here also the word ‘anasakti’ becomes redundant 
because yoga itself means Disintersted Action. Moreover, 
andgakti-yoga is a word which occurs nowhere in the Gita. So, 
both the titles Karmayoga and Anasaktiyoga are misleading. 


(D) Now, let us examine the teaching of each Adhyaya 
of the Gita. In my opinion, this investigation also leads 
to the conclusion that each Adhyaya is an independent 
unit and teaches its own distinct form of Yoga, 
(i) In Adhyayas XVII and XVIII we are told that the sa- 
tiva guna itself is the characteristic of ‘Disinterested Action’, 
while in Adh. XIV the sattva guna even is the cause of 
attachment (to knowledge and pleasure ) and hence a 
(21) सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य ate शरणं aN AE त्वा सवंपावेभ्ये मोक्ष 

यिष्यामि ` मायवः XVII. 66. परिलयज्य explains सन्या and 
मोक्षयिष्यामि explains मोक्ष in the title of the 

-Adbya&ya ( उभा). 


om 
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yogin is asked to transcend the sattva.?? 


(1) In Adh. III and V, Prakrti and Svabhava are 
said to be the real doer (kartr), while the soul is declared 
to be neither a doer nor an enjoyer (akartr—abhoktr ): but 
in Adh. XIII. 21-22 a different view is given, viz., that 
Prakrti is the cause of activity ( kartrtva ) while the jiva 
18 bhoktr and can remain an unattached bhoktr, but 
when he becomes attached to the gunas of the Prakrti, he 
begins the mundane existence (samsara). 


(iii) In Adh. [आ and V the Lorg is spoken of as one 
not at all responsible for the sin and merit (papa and 
sukrta ) or 12170४8 and karm4ni (activeness and actions) 
done by the soul, because, everything is done by Prakrti 
or Svabhava. Again, in Adh. XI the Lord declares Himself 
to be the Ka&la, the destroyer of the world and “ active ”’ 
( pravrtta ) there and then for the destruction of the 
people.*® He says: I myself have already killed all these 
opponents of yours, be thou naught but my Tool.?* 

(iv) Again in Adh. XV the Adya PuruSa is said to 
be the source from which all ancient activity has spread 
out,?5 and, then, the various activities of the soul ( XV. 
7-11), the Sun’s activity .of illuminating the world, the 
` 18108 activity of sustaining all beings, the Moon’s 
activity of nourishing all herbs, the VaiSvanara’s activity 
of digesting the food (XV. 12—14), and such other 
activities including (v. 15 ) the activity of maintaining 
or governing ( bibharti-v. 17) the three worlds—all these 
are purani pravritis which have been traced to the Lord.?® 
(22) Vide Nos. 18 and 19 supra. 

See also Bha. Gi. XVIII 23, 26, ete. 

(28) न age” न कर्माणि लोकल aaa प्रभुः । न कमंफलसंयोगं स्वभावस्तु 

TAC ॥ V.14, कालोऽस्मि SATB समाहुमिह प्रवृत्तः | X1.39. 
(24) मयेव निहताः सव निमित्तमात्रं भव सव्यसाचिन्‌ ॥ XI. 33, 

(25) तमेवं चायं पुरुषं soy यतः sala: प्रता पराणी ॥ XV 4. 
(26) भासयते (6); . कषेति-गृहीत्वा सर्याति-विषयालुपंसेवते ( 7-9), जगद्‌ 
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In fact Purusottamayoga, “Disinterested Action through 
Purusottama (i. 6.) ` एङ the identification of Purusottama 


with the source of all activities ) is the peculiar 
colour given to the Yoga in Adh. XV.27 


(४) In Bha- Gi. IX. 12-18, the Lord mentions three na- 
tures, daivi, raksasl and asurl; and it is stated that human 
beings resort to one of them. But, in Adh. XVI two 
natural endowments, daivl and 4Asuri, are described: and it 
is said that people are born with them. 

(vi) Everywhere in the Git& the individual soul is 
absolved of all kartYtva, but Bha. Gi. XVIII. 13-17 
presents a view in which the soul is one of a group of 
‘five’, responsible for all actions when a war-slaughter 


is made (simkhye krta&nte). 28 


To sum up, the different Adhydyas aim at explaining 
the activity and actions in different ways and presenting 
thereby different yogas suitable to men of different tempera- 
ments. Thus, we have so many ‘yogas’” making the Gita a 
YogaSastra a ‘Scripture of aspects of Disinterested Action’. 
The same are referred to when the Git& says ‘Through yogas 
(Note the plu.) the same Abode is attained as is reached through 


Samkhyas’ (V.5)29. As some of these Yogas or aspects 
of the Yoga are mutually conflicting, we have to conclude that 


_ 


भासयते (12), धारयामि, पुष्णापे (18), पचामि (14), स्मृतिः etic., 
वेदान्तकावत्व (15), बिभर्ति (17), etc., are all activities done 
by the Lord though popularly atributed to others, viz., 
जीवे, F241, etc. 

(27) Cf. also XVUI. 46. ‘aa: marae means the 
beings derive their activity from the Lord. 

(28) पञ्चेतानि महाबाहो कारणानि निगोध मे । 
सांख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि सिद्धये सक्कमेणाम्‌ ॥ इ णा. 13. 

(29) यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थानं तचोगैरपि गम्यते ॥ ए. 5. Note the 
plu, of योगैः. At least two सांख्य are given in the 
Gita, one in IT.11-38 and another in XVIII. 13-15, 
while each Adhyaya gives at least one yoga. | 
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all aspects are . not intended for one and the same 
man, but that the Gita gives many options leading 
to the same result.20 Every man should choose one 
particular Yoga, “Disinterested Action’, for his behaviour 
in the world and practise it in his every-day life. None 
should think of Sanny&sa of actions. Thus, he will he 
doing Lokasamgraha, and, avoiding any results of his 
actions for himself he would get Moksa. 


(ए) The Gita speaks of Yoga, not of Karmayoga, 
which is in my opinion, an aspect of Yoga ‘Disinterested 
Action.’ This Yoga itself is distinguished in the Gita from 
Sanny&isa, Renunciation of Actions. Only at times the 
Gita differentiates “Karmayoga’ from Sannyasa because 
Karmayoga, being an aspect of Yoga is naturally opposed 
to Sannyasa. All the -aspects of Yoga or all the Yogas are 
opposed to Sannydsa. Thus, we have the following state- 
ments :—(i) Bha. Gi, II. 39 distinguishes ‘yoge buddhih’ from 
‘gimkhye buddhih8!. (ii) In this world there are two 
ways of life which the Lord has narrated to Arjuna in 
Adh. II; viz., the life of the Samkh yas through jnanayoga, 
‘Disintersted Action based upon knowledge’ and that of 
the Yogins through karmayoga ‘Disinterested Action based 
upon action itself ( Bha. Gi, HI. 3 ).82 ‘The knowledge’ 





(30) Of. विक स्पोऽविरि्टफरत्वात्‌-ए"४ St. IIT. 3.69. Vide my in- 
terpretation in my Critique of the Brahmasiitra, Vol. 
I, Pages 232-233. 
(31) एषा तेऽभिहिता सांख्ये बुद्धिर.योगे त्विमां श्रुणु । 11.39. 
(32) I interpret samkhya 98 a form of ‘‘Disinterested 
Action.” The second Adhyaya (11. 11—38) does not in 
my opinion describe the samkhya as sannyasa, nor does 
Bha. GI. XVIII. 13 say that samkhya is sannyasa. Bha. 
Gi. V. 1—6 distinguishes between sanny@sa on the one 
hand and sdamkhyayogau on. the other. There is no 
sentence in fhe Git® in which samkhya is said to he 
sannyasae The traditional title of Adhyadya 11 speks of 
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( jfiana ) on which the samkhya form of yoga is based, is 
the discussion .as to. whether the soul is killed in a 
samkhya ( & battle ). (iii) The simple word ‘ yoga’ is men- 
tioned in Bha. ७7. IV. 1, 9 and 3 where the Lord traces the 
history of Yoga.38 (iv) There is nothing so purifying as know- 
ledge. A man perfected by Yoga gets it of its own accord in 
due course within himself...Actions do not bind a man 
who has mentally renounced his actions by Yoga (Yogah 
karmasu kauSalam--II. 50) and whose doubts have been 
cut off by knowledge.84 (ए) 0 KrSna | You have once 
referred to the Renunciation of actions, and, now again, 
you speak of Yoga. Tell me, which one of these two is 
better, after proper thinking. Sannyasa and Karmayoga 
are both of them the means of Final beatitude; but out 
of the two Karmayoga is better than Karmasannyasa.35 
Here Karmayoga, an aspect of Yoga, ‘“Disinterested Action’, 
is contrasted with Sannyasa. But Yoga, by itself, is 
distinguished from Sannyasa in the verse which follows 
these. “But 0 long-armed Arjuna! It is. difficult to reach 
Sannyasa except through Yoga, while a sage disciplined 
by Yoga gets Brahman without delay’.36 (vi) The follower 
of the Yoga called ‘yogin’ is described in Bha. Gi. ए. 11 
and 24. (vii) ‘He ` who without resorting tothe fruits 
it as ‘simkhyayoga.’ So also Bha. Gi. XIII. 25 mentions 
the samkhyayoga. 

(33) इमं विवस्वत योगे प्रोक्तवानहमन्ययम्‌ । TV. 1 

स HSA महता योगो नष्टः agi IV. 2 
स एवायं मया age योगः प्रोक्तः पुरातनः UV. 8. 

(34) न हि ज्ञानेन aga पवित्रमिह विते । तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्मनि 
विन्दति । 1४. 388. 
योगसन्यस्तकमाणं TAG PATTI ॥....... LV. 41. 

(35) संन्याप्तं कर्मणां कृष्ण पुनर्योगं च हं ससि । यच्छेय एतयोरेकं तन्मे बरहि 
सुनिश्चितम्‌ | संन्यासः कममयोगश्च निःभेयस्कराबुभौ 1 तयोस्तु कर्मसन्यासा- 
त्कमैयोगो विरिष्यते ॥ प्र. 1-2. 

(86) संन्यासस्तु महाबाहो दुःखमाप्तुमयोगतः । योगयुक्तो सुनिर््रह्य न चिरेणाधि- 
गच्छति ॥ ए. 6. योगयुक्तो विद्युद्‌धात्मा०........५. ¶. 
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of actions performs all duties is both a Sannydasin anda 
Yogin; but one who is merely ^“ without 0768 *' and without 
actions 18 neither. Know what the Upani$adic sages have 
called Renunciation ( sannyasa ) ( Br. Upa. IV. 4. 22 ) to be 
‘the Yoga of the Gita’, because there is no yogin who 
has not renounced all thoughts about the fruits of 
actions or the actions themselves, while doing them, 
Action isthe cause of a sage’s desire to pursue © yoga’’ 
(and not sannyasa). The cause why the same yogin remains 
yogartidha (and does not become yogabhra$ta—fallen from 


yoga-)is (that he has attained) S’ama ‘peace of mind’ 
(VI. 1, 2, 8).87 In Bha, Gi, VI. 48,10, 15 we find the use 
ofthe word ‘“yogin” only andin VI, 16, 17, 37, the word 
“coga” alone is met with. (viii) O Partha! Hear how you 
with your mind attached to Me and -practising Yoga, 
taking Meas your resort, will know me in my entirety 
(VII. 1).88 In all these passages the Git& uses the word 
“yoga” in the sense of ‘Disinterested Action’; it is 
contrasted with s&amkhya and sannyasa. The word 
० [01008908 * stands for “Yoga through action’, an 
aspect of Yoga. So, the Central Teaching of the Gita is 
Yoga ‘Equality’ or ‘Cleverness in actions’; and ‘“‘karmayoga’’ 
is only an aspect of that yoga. It is, therefore, not correct 
to say that Karmayoga is the teaching of the (entire) Gita, 
(F) Elsewhere, I have shown how several passages in 
the Git& are, in my opinion, meant to explain various 
aspects or forms of Yoga, the latter always meaning ‘Dis- 
interested Action’, I shall here offer my interpretation of 


(37) aaa: Bane कार्यं कमे करोति यः। स संन्यासी चयोगीच 
न निरग्निनं चाक्रियः ॥ यं संन्यासमिति प्राहुर्योगं तं विद्धि पाण्डव| 
न ह्यबन्यस्तसङ्कत्पो योगी भवति कश्चन ॥ आररक्षोमुनेयोगं कम कारण 
मुच्यते | योगारूढस्य तस्यैव शमः कारणमुच्यते ॥ Vy. 1- 3. 

(88) मय्यासक्तमनाः पाथं योगं युखन्मदाश्रयः | असंशयं समग्रं मां यथा ज्ञास्य- 
सि aga | णा. 
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one such passage, viz., Bha. Gi. XIT. 8-11, where, [ 
believe, a few aspects of the ४०६४ are compared with one 
another from the standpoint of the ease or difficulty of 
practising each one of them, and yet we are told that 
all give the same result, viz., freedom from the fetters 
of Actions. Verse 8 gives the Bhaktiyoga, i.e, ‘ Disinterest- 
ed Action based upon Devotion.’ Verse 8A prescribes 
intense devotion and seems to meto be the verse which 
gives the name Bhaktiyoga’ to this Adhyaya. If this 
Yoga be net possible, then, Arjuna may follow Abhyasayoga, 
ˆ Disinterested Action based upon vepeated effort’, abhyasa, 
( of concentration which is described in Adh. VI ).’ If 
Arjuna is not able to follow Abhydsayoga, he should do 
all his duties believing them to he the duties done 
already by the Lord, i.e., believing himself. to be naught 
bu& a tool of the Lord, as taught in the eleventh Adhyaya. 
If Arjuna is not able to follow this “Yoga of the Lord’ (Mad- 
yoga=Bhagavadyoga), he should renounce the fruits of all the 
duties he might do. This will mean that Arjuna may 
take all actions to originate from Prakrti as stated in Bha. 
Gi, III. 27 or from Svabhava 88 10 Bha. Gi. ए. 14 oras 
explained in Adh. XVI, XVII or XIII. Here, we have 
four forms of Yoga and a comparison of them 18 given. 
Arjuna wants to know who are the best knowers of Yoga 
( XO. 1-yogavittamah ) and the answer seems to be that 
those, who know Yoga through ` Bhakti’, are the yogavit- 
tamah and yuktatamah ( XID. 1-2). The result of each one 


of these Yogas is the same, viz., MokSa, and hence these 
are not different stages of one Yogu. Different persons 
may like different forms of Yoga according to their 
circumstances and, therefore, several options are given, 
just as the UpaniSads indicate various forms of meditation 
giving the same phala.® 9 

Vide (80) supra. 
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An explanation of Bha. Gi. XII. 12 is here necessary. 
I have given arguments for my view of this verse in my 
Notes on the same ( See P. 486 ). To me the verse seems to 
give a reason as to why each succeeding one of the Yogas 
compared in verses 8-11, is said to be easier than each 
preceding one.49 Knowledge (19808) is better and easier than 
abhyasa repeated practice’ (of concentration mentioned in 
Adh. VI); dhyana (which here means the bhakti stated in 
Adh, XI) is easier than jfiana, and ‘the renunciation of the 
fruits of actions’ is easier than dhyana. From this renunci- 
ation, peace is immediate. ‘Abhyfisa’ and “Karmaphalatyaga. 
are words which occur in this verse as well as in v. 9 and v.11. 
The word ‘yoga’ which occurs in v. 9c (abhySsayoga) and 
v. 11 B (Madyoga) is absent in ए. 12; this proves that v. 
8-11 speak of the Yogas, while v. 12 mentions the 
comparison of the Mleans of those Yogas. The comparison 
of the Yogas (v. 8-11) and that of the Means (v.12) are 
both of them given from the standpoint of the ease of 
practising the Yoga or acquiring the Means. The Yoga 
of ‘Sarvakarmaphalatyaga’ is easier than the ‘“Abhydsayoga’’ 
because the means ( sarva ) karmaphalatyaga is easier than 
the means known as abhyasa. So far, I ‘believe, there is no 
difficulty in the interpretation suggested by me. Because 
this part of my interpretation is supported by the very 
words of the verses in question, I suggest that dhyana 
(which is here distinguished from abhydsa, by being 
mentioned separately) should here mean a form of Bhakti, 
particularly that form which would be the basis of the 
ViSvarllpadarSanayoga (Adh. XI) called Madyoga in ए. 
11b. Thus, we have three Yogas inv. 9b, 10 and 11 and 
three corresponding means, viz., abhyasa, dhyana and 
karmaphalatyaga in v. 12.--Now, because the word jana 
occurs as the name of a means easier than abhyasa, I 
suggest that perhaps the author of the Gita meant that 


(40) Vide f in v. 124, 
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a Yoga like the Samkhyayoga which is based upon 19208 
8 kind of knowledge’ (Ct. jhanayogena sémkh yanam--Bha. 
Gi. III. ॐ) is easier than the form of Yoga called 


Abhyasayoga, though, of course, Samkhyayoga or any 
such other “Yoga’ is not mentioned between Abhydsayoga 
and Madyoga in v. 9 and 10 respectively. | 


In my opinion, the above passage (Bha. Gi. XII. 8-11 
and 12) shows that in the Git& many forms of Yoga, 
‘Disinterested Action’, are elaborated and that they are 
meant for persons of different aptitudes because they all 
lead equally to the same goal. 

(G) Let us now consider the word ~‘upaniSad’ (Plu.) 
in the colophon of the Adhyayas of the Gita. We are 
told; “Thus, in the upaniSads sung by the Lord......41” 
So, here we are concerned with the upaniSads which the 
Lord has Himself sung. The expression cannot mean ‘the 
Upanisads, the substance of which is sung by the Lord 
in the Gita’. We should also note that the loe. (plural) 
form “upani$atsu” is to be construed with the loc. forms, 
viz., Brahmavidyayam, YogaSastre, S‘vikrsnarjunasamvade. 
So, in the Gita, we have a number of upaniSads sung by 
the Lord. 


The Gita borrows the expressions and some times 
the doctrines of the UpaniSads, e. g., from the Katha 
Upani$ad, the Br. Upa., the Mu. Upa. But ‘these Upani- 
Sads’ are not sung by the Lord. We are here concerned with 
the upani$ads in the BhiSmaparvan ( Parvan VI) in the 
Mahabharata, and they are inseparable from the other 
appelations, viz., Brahmavidyaé, ete, Thus, even the 
first Adhy&ya will have to be explained as an upaniSad. 


I may here state the meaning of the word ‘upani$ad’, 
which suggested itself to me when I was studying some 
siitras of Bra. Sti. IV. 1, where the topic ofthe use of the sins 
and merits of a Brahmajfianin isgliscussed. The agnihotra, ete, 





(41) इति शओीमद्भगवदगीतासूपानेषत्सु.१००००००० ००००० १००००. = 
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become useful tothe j@anin just for the attainment of 
MokSa, the result (karya) of that (i. e., 17809, knowledge’), 
because we have an example of itin the Upani§ads,’ ‘Some 
hold the view that also other good deeds than the agni- 
hotra are useful for the same result as that of the jana’. 
‘Because the S’ruti—‘That act alone is more powerful, which 
a wan performs with the vidya, 5912 and the upa- 
niSad’—refers to the usefulness of the agnihortadi as well 
as Other deeds for the result of the knowledge, i. e., for | 
the achievement of MokSa.’ 42 


Here, Bra. St. IV. 1. 17 which mentions the view of 
‘some ( ekeS4m ), Seems to me to refer to the view of the 
Gita, that all deeds including the deeds of one’s caste if 
dedicated to the ord, become useful in the attain- 
ment of 0158. These followers of the Gita quoted 
in support of their view the S/ruti: “That act 
alone is more powerful which a man_ performs with 
the vidya’.48 The act in question can 6 interpreted 
to be referring to any deed and it was actually so inter- 
preted. it seems to me, by these followers of the Gita. The 
author of the Brahmasltra looks upon 001४ agni- 
hotradi as the «deeds which co--operate with jana for 
a common result, viz, MokSa, because he puts forth the 
other view as that of “some’’ only. 


When I was reading the ubove sUtras simultaneously 
with the Git& and was trying to find out what “ upaniSads ”’ 
are given in the Gita, the idea suggested itself to me that 
the word upaniSads( plu.) in the colophon refers to the 


(42) अग्निहोत्रादि तु तत्काययिव तदशनात्‌ । Bra, आ, 19. 1. 16. 
अतोऽन्यापि PEW! Bra. Sa. 1४. 1. 17. 
उभयोः यदेव विद्यात हि । Bha. Sa. IV. 1. 18 
Vide the author’s interpretation of these Sutras in 
‘A Critique of the Brahmasttra, Part I:  Interpre- 
tation of the Sttras, P P. 339-344. । 
(43) यदेव विद्यया करोति श्रद्ध योपद्धिषिदा | तदे वीयेवत्तरम्‌ । , 12, Upa. 
1. 1. 10. 
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same word in the above §8’ruti, viz., 0122. Upa., 1.1.10 and 
means “an explanation useful in the performance of a deed 
which, if done with the knowledge of that secret explanation, 
will bring a more powerful result (viryavattara).’’In the ठि प्प, 
‘upaniSad@ is to be connected with karoti, ‘performs’. As 
Ihave shown elsewhere, the Gita has about twentyfive 
different “keys” of avoiding the phala while performing 
a deed. ‘The deed done with this secret knowledge 
does not stain a man with its retults but rather helps 
him in the attainment of liberation’, holds the Gita. 
These “keys” are referred to by the plural number of 
‘upani$Satsu ’. The Lord has collected, and ‘‘sung’’ (in verses) 
‘these keys’ or secret explanations, and they are 
preserved in the Gita Thus, every Adhydya of the Gita 
has got some of these keys. 


So, I just suggest that the expression “ upaniSads sung 
by the Lord (Srimadbhagavadgitasu upaniSatsu) also 
proves .that in the Gita we have many Yogas or aspects 
of ‘ Disinterested Action’, and that each Adhy&ya has its 
own Yoga, each Adhy&ya thus, being an independent unit. 


(H) Lastly, it appears to me that the philosophical 
doctrines of the Glt& are auxilliary to the Yoga—teaching 
of the particular Adhyaya in which they are mentioned. 
Thus, the doctrine of the two Prakrtis and 8 "7 KrSna .who 
is their master, is useful for the Disinterested Action 
taught in the seventh Adhy&aya only, and it is not to be 
mixed up with the philosopical views in the other 
Adhyayas of the Gita, in the fond hape of forging out 
a preconceived philosophical system out of the Gita This 
view of mine is presented in detail in the next chapter. 
Hence, I suggest that this is also a reason why each 
Adhyaya of the Git& is an independent unit. 


While presenting different aspects of one and the same 
topic in different Adhyayas, an author cannot fully avoid 
all repetitions, nor can he abstain from making some 


* 
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statements which may seem contradictory. This 18 what has 
happened with the author of the Gita, who intended to 
collect and state different forms of Yoga, Disinterested 
Action, in the different -Adhyayas of this book. So, what 
have appeared to Bohtilingk, Hopkins, and Garbe, to 6 
useless repetitions and contradictions, are to mein fact the 
requisite remarks which no author with an aim like that 
of the Git&kara could have avoided without being open to 
the charge of making incomplete and incoherent statements 
about his views. 


Thus, the various ‘Yogas’’ are meant for various 
types of men and, when the Git& speaks of ‘ananyayoga’ 
it endeavours to lay stress on the fact that a man must 
adhere to one specific ‘Yoga’ and should not mix up 
different ‘Yogas”, if he wants to realize any ‘Yoga’ in 
his own every day 116. The Gita explicitly mentions 
many Yogas when it says: That abode which is attained 
by the various aspects of Samkhya, is also reached by 
the various aspects of Yoga ( V. 5 ).45 





(44) अनन्येनैव योगेन मां ध्यायन्न उपासते | 
(45) Vide (29) supra. 


Chapter IT 
Philosophical Passages of the Gita 


- In the first two Chapters references alluding to the 
philosophical notions of the Git& have already been made. 
It has been demonstrated that there 18 no specific indica- 
tion in the Gita of what precisely the state of liberation is. 
Moreover, the discussion of the philosophical questions is, 
in the Gitd, ancilliary to the explanation of “Disinterested 
Action.” Even the doctrine of the origin, continuation and 
disappearance of the beings from and into Brahman, seems 
to have been used in the Gita to help its teaching of Yoga. 
The Git&® nowhere asserts that the knowledge of philosophi- 
cal doctrines should he invariably and immediately followed 
by Renunciation, though in certain passages of the Glt& a 
certain kind of knowledge (jfiana-) is itself said to be the 
only means of MokSa. It rather recommends the disinterest- 
ed performance of one’s duties even after the attainment 
of knowledge (and liberation in this life 7, All this has 
already been dwelt upon in the preceding chapters.. 


The main question on which the attention is to be focussed 
in this chapter is whether the philosophical views in the 
various Adhyayas of the Git& converge to propound one 
particular System of Philosophy (darSana) or a sect 
(sampradaya) of such a school. Neither of these is being laid 
stress on in the Gita, I believe. Before adducing proof in 
support of this point of view, it is necessary to cast a glance 
at some opinions, ancient and modern, on this question. 


Tt is well known that the ancient Acaryas and com- 
mentators on the Gita hold that the Gita has the philoso- 
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phy of one definite Vedanta Sect. Hach one of them, 8187 - 
kara, Ramanuja, Madhustdana and others, has tried to 
show that not only all the Adhy&yas of the Git& go to 
make the philosopy of his own individual School, but 
that the Git&é, the UpaniSads and the BrahmasUtra as well 
asthe Puranas have but one single philosophical System, 
in which the particular interpretor of the Scripture belives. 
The unity of the Seriptures was their very starting point 
and so they could not imagine that the Gita had a philosophy 
different from that of the Upani§ads or the Brahmasutyras, 
much less could they ever think that each Adhy&ya of 
the Gita had its own particular doctrines. 

Western scholars who have dovoted themselves to the 
study of the Gita, have-looked upon the philosophhy of the 
Gita as perhaps the pivot round which the teaching of the 
Gita moves- They find pantheism and theism inthe Gita 
side by side. Some even say that along with these two views 
suitable to the Path of knowledge. (Jhanamarga) and the Path 
of devotion (Bhaktimarga) respectively, there is inthe Gita 
the Samkhya Doctrine also. A. Holtzamann says, ‘We have 
_ before us a ViSnuite working-up of a pantheistic poem.’ So, 

originally the Gita had nirgunavada and subsequently it 
became a book of sagunavada. Garbe says that the case 
is exactly the reverse, but he also adds that 10 its 
very first edition the Git& had a Samkhya philosophy. He 
says: In short, inthe old poem Kr§naism_ philosophically 
based on the Samkhya-Yoga is proclaimed; in the addi- 
tions made in the recension, the Vedanta philosophy is 
taught. It has long been well known that the doctrines 
of the Samkhya-Yoga are, taken as a whole, the founda- 
tion of the philosophical discussions in the Bhagavadgita 
and that in comparison with them the Vedanta takes a 
considerably inferior place. How often are the Samkhya 
and the Yoga mentioned by name, while the word ‘Veda- 
nta’ occurs only once ( Vedantakrt in Bha. Gi. XV. 15) 
and in the sense of “ UpaniSad’? Rudolf Otto, a pupil 
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of Garbe in his Die Ur Git& expresses the view that the 
eleventh Adhyaya of the Git& is the earliest or original 
part of the work and that the original teaching of the 
Gita was Arjuna’s Disinterested Action through the” belief 
that he was naught but a tool of KrSna (the sakara 
conception of the Reality ). Prof. Hopkins holds; The divine 
song is at present Krishnaite version of an older Vishntu- 
ite poem and this in turn was at first an unsectarian 
work, perhaps a late UpaniSad.’ Hill says: “In no place 
in the Gita does KrSna exylicitly claim to be Brahman, 
buf throughout the poem the identity of the two is 
implied. ’’? 


Let us now see the views of a few Indian scholars on 
the conception of God in the Git&a:—Dr. Bhandarkar 
points out that in Indian pantheism the idea of the trans- 
cendence of God was always associated with that of the 
immanence of God, as stated in the Vedantasitra II. 1. 
27. Besides this, Dr. Bhandarkar holds that in the Gita 


we have pre-classical Samkhya. Tilak, who opposed S’an- 
kara as regards the Sannyasa teaching of the Gita, 
accepted the Sankara view so far as the philosophy of 
the Git& is concerned. So, he would reconcile the statements 
about the sa&kara aspect by taking them as relatively true 
and those of the nirakara as absolutely true. Dr. Belvalkar 
has in his Basu Mallik Lectures tried to refute the view 
of Garbe. One of his chief arguments is that if we 
remove about 150 verses pointed out by Grabe as inter- 
polations, really speaking we would have to drop at least 
double the number of verses. Healso belives in recon- 
ciling these two types of verses in the Gita according to 
the method of Srnhkara’s view. Sir 8. Radhakrishhan 
accepts S‘ankara’s view and puts it in the following words: 
‘The metaphysical idealism of the Upani§ads is transformed 





(1) The Religions of India, p. 389. 
(2) The Bhagavadgita, p. 10. 
ri 
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in the Gita into a theistic religion, providing room for 
love, faith, prayer and devotion’. And again, ‘On ultimate 
analysis the assumption of the form of Purushottama 
hy the absolute becomes less than real. It is, therefore 
wrong to argue that according to the Gita the impersonal 
self is lower in reality than the personal ISwara, though 
it is true that the Git& considers the conception of 
personal God to be more useful for religious purposes.” ^ 
Prof. §. N. Dasgupta writes on the same subject as 
follows :-According to the Gita the personal God as ISwara 
is the supreme principle and Brahman in the sense ofa 
qualityless, undifferentiated, ultimate principle, as taught 
in the UpaniSads, is a principle which, though great in 
itself and representing the ultimate essenee of God, is ne- 
vertheless upheld by the personal God or ISwara. Thus, 
though in VIII. 3 and X. 12 Brahman is referred to as 
the differenceless ultimate principle, yet in XIV. 27 it is 
said that God is the support of even this ultimate principle, 
Brahman.® Again, ‘Though Brahman is often described 
in UpaniSadic language as the highest essence of God, 
it is in reality a part of the super—personality of God.® 

All these views rest upon the assumption that all the 
Adhy&yas of the Gita formulate one particular System of 
philosophy and that the teaching of that - philosophy is 
the central teaching of the Gita. But in my opinion each 
Adhyaya of the Git& has its own independent philosophy 
and this philosophy is connected with the Yoga ` Disin- 
terested Action,’ taught in each particular Adhyaya. 


` (3) Sir 8. Radhakvishuan, History of Indian Philosophy, 
Volume I, p. 539. 


(4) Ibid, pp. 543-544. 


(6) S. N. Dasgupta, History of Indian Philosophy Vol. 
II, p. 474. 


(6) Ibid, p 478. 
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This suggestion of mine can be substantiated even by 
a cursory glance over the Adhyayas. In Adh&yas V and 
VI the s&kara and nirakara aspects of the Reality are 
mentioned side by side as if the reader knows the dis- 
tinction and relation between the two.’ The two are never 
identified and yet are mentioned alternately. The seventh ` 
Adhyaya mentions two Prakftis and their Master, 81 
Krsna; no other Adhyaya mentions a doctrine of two 
Prakrtis. Adhyaya VIII mentions a philosophy of two 
Avyaktas and one Puru$a. In Adhyaya VII para Prakrti is said 
to be the Yoni ‘origin of appearance’ of the beings; in the 
eighth the lower Avyakta is the source of beings. Adhy&ya 
IX outlines a view of 0४06 Prakrti and Sri KrSna and from 
that one Prakrti with Sri Krsna as the supsrintendent all 
beings are born. Adhy&aya XIII speaks of KSetra and 
KSetrajfia, and KSetra includes a principle called Avyakta 
and several mental tendencies. It also mentions a second 
view, viz., that of Prakrti, PuruSa (here the jiva) and a 
higher Purusa (the S&ksin ); and a third one, viz. that of a 
principle called “Jneya’ which is the nirakara Brahman 
with Krsna as the higher one in it. ४ Adhy&ya XIV 
presents a doctrine of Mahat Brahman, Sri Krsna, Prakrti 
and the & ८088 of Prakrti, only the sattva guna being the 
direct topic of discussion because on its nature the Yoga 
of the Adhy&ya is founded. Adhy&aya XV _ speaks oil 
kSara PuruSa, a-kSavra PuruSa (which means the SakSin, 
in my opinion) and the Puru$ottama or S‘ri Krsna. 
Adhyayas XVII and XVIII teach the gunasamkhya&na 
doctrine, ‘the view that there is nothing in the world 
which is free from any one out of the three gunas,”’ the 


(7) Vide the Author’s AkSara: A forgotten chapter, 
ए. >, 19-20. ; 

(8) Anadi matparam Brahma, XIII 13. Vide the interpret- 
ation of S/ankara’s predecessor ( of this verse ) quoted by 
S‘anhkara. 
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Disinterested Action of the Yogin, coming under the | 
Sativa guna. . 

Now, looking to this very brief statement of the 
principles in several of the Adhy&yas of the Git&, one 
may ask: Where is the necessity of making one System 
out of these philosophical tracts of Gita? There is 
no reason to believe that one single system is ever 
intended to be taught through all these passages. Dasgupta 
and others who have made an effort to make out such a 
system are not able to decide whether the one Prakfti 
in Adhyaya IX or XIV is exactly like either of ithe 
two Prakrtis in Adhyaya VII, or whether the KSetra 
which is a Complex Principle ( Dasgupta) has any 
` gimilar principle in any other Adhyaya. 

I do not mean that we should not compare and 
contrast the principles in one Adhyaéya of the Glt& with 
those in any other Adhy&ya for the sake of study: rather 
[insist on such a comparison because that has led me 
to conclude that each Adhyaya has its own individual 
philosophical thought. I would rathar suggest that the 
identification of the metaphysical principles ( tattvas ) 
mentioned under various names is not possible, 

Let us now study in detail the systems of Adhy&yas 
VII, VIII, XIII, and XIV. I give infra in a tabular 
form the philosophical principles of these Adhyayas;— 


Adhyaya VII Adhyaya VIII. 
Sri Krsna PuruSa 


Para Prakrti = Bhutayoni AkSara=para Avyakta =dhaman 


| the source 
of the living apara Avyakta=bhUtayoni, 
| beings ”’ source of beings with 
apara-Prakrti =divided into Brahma as the 
eight forms, superintendent, 
the source of | | 
the inanimate 8४९012४४ KSara bhava 
world. (cause of (perishable, not 


the inanim- destructible) 
ate world ) 
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Adhyaya XTIIT 
Three Schemes 
| | | 


(26th) KSetrajfia 1. Para Puru$a; Jieya= KrSna 
2. Prakrti and | 





| 3. PuruSa Anadi 
(25th) KsSetra Brahman 
(para Brahman) This is quite a new theory 
| in the Gita&. Of. the Paicara&tra 
(24th) Avyakta view and that of Madhust- 
(jada Prakrti ? ) dana Saraswati. 


| 

(23rd) Buddhi 

5 Mahabhuttas, 

1 Ahamkara, 

10 Indriy4ni, 

1 Manas, 

5 IndriyagocaYah, 

i. e., objects of sense. 

26 
Adhy&aya XIV 
Sri Krsna . 


Brahman ( $, 27 )=Mahad Brahman, which is BhUtayoni 
Prakrti 
Three gunas born of Prakrti. ( Are ‘gunas’ viSayas ? ) 


In my opinion, all the principles said to be ‘ the source 
of beings’, bhUtayoni, are to be taken as the nirdkara 
Brahman. It has been discussed and upheld in the Brabma- 
siitra (I. i.) that nanda, 4k&Sa, prina, jyotib, ete., which all are 
said to be ‘the source of beings’ in the various UpaniSads 
are the Brahman itself. Like the Mutdaka Upa., the Gita 
makes the nirakara Brahman the Yoni of beings and 
the sikadra ( ऽतं Krsna or PuruSa ) becomes the seed-layer. 
Adhy&ya VIII has distinguished AkSara or para Avyakta, 
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the ताह, from apara Avyakta “the source of beings’, 
a form of the nirakira Brahman itself, like the AkSara. 
Thus, if we count the principles in Adhyaya VITI, 
taking those. not expressed as implied, psra-PuruSa, 
AkSara and apara Avyakta would be respectively the 27th, 
the 26th. and the 25th, and the jada Prakrti if added 
would be the 24th ( Vide the principles of the thirteenth 
Adhyaya ). It will be also seen that KrSha or PuruSa 
and the nirakaira Brahman. are always stated to be disti- 
net from each other. The various philosophical schools 
the later Mahabharata seem to have arisen from these 
various Schools of the Gita. S’ankara seems to find very 
little support from the Git& Thus, a detailed study of 
the tattvas of the different Adhyayas also shows that each 
Adhyaya has its own independent philosophy. 

I, however, maintain that the details of the philosophi- 
cal doctrine in each Adhyaya were well known in the 
days of the Git@, a progressive period in Indian philoso- 
phy. The author of the Gita mentions in each Adhyaya 
only a part of that doctrine; that part which he thought 
would be useful to explain the form of Yoga taught 
in a particular Adhvaya, I have tried to show this fully 
in my Notes. To give an example, in Adhyadya XIV the 
author is concerned with sattvaguna, beyond which the Yo- 
gin is asked to go. To explain this sattva guna, he men- 
tions just three pirnciples, viz, the Prakrti, Mahad Bra- 
man and Sri Krsna. He drops other details about the Bu- 
ddhi, the Ahamkara, etc. Where a kind of jfiana is the 
leading means to Yoga, he gives the details also, as in 
Adh, VII and XIII. From this standpoint, we may make an 
60017 to construct the system of the Gita if we may just 
frame one for the sake of knowing the general philosophical 
tendencies in thé days of the Gita, 

A Vedanta Prakriya of the days of the Gita may he 
framed as follows :— 
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#। 
1 


(1) It will be ॐ system of 26 principles. PuruS$a ( 6. &., 
in VIII. 22 )=S'ri Krgna, = Ksetrajfia ( XIII. 2 ) will be the 
26th principle. Cf. also KIV 27, where KrSna is said to 
be the foundation of the nirakara Brahman. | 

(9) AkSara (III. 15, VIII, 11)=Para Avyakta ( VIII. 
20-21 ), =Dhaman ( VIII. 21), Pada ( XV. 4, ), sthana 
( VIII. 28). This same principle is generally ^" the source 
of beings” ( bhiitayoni ), e.g., Sri Krsna is higher than ~ 
the Par& Prakrati ( VII. 6-7) which is the source of beings 
( bhiitayoni ) and which belongs to S'ri Krsna higher than 
whom there is no principle ( VII 7), just as the Dhaman 
which is called AkSara belongs to §'ri Kr§$na who must 
be identified with the Puru$a who is higher than AkSara 
( VIII. 22). From this stand-point the Prakrti (IX. 10 ) 
which produces the animate .and inanimate world ( cara- 
caram ), the KSetra ( XIII. 27) which produces the im- 
moveable and the moveable ( sthivarajatigamam ), and 
the Mahad Brahman ( XIV.3°) from which takes place 
the birth of all beings—these all involve, in a way, very 
much the same principles though the terms Par& Parkrti, 
K§etra, Prakrti, Mahad Brahman are not synonyms. 

An important point to be remembered in this connec- 
tion is that in the eighth Adhy&ya the source of beings 
(bhUtayoni ) and the Dha&man are distinguished from each 
other, while in other places in the Gita, nothing is said 
about this 41810610. So, according to Adhyaya VIII, 
there will be one more principle than according to other 
Adhyays, where there is the mention of a principle 
which is ‘ the source of beings.’ 

Thus, the principle which is the source of the birth 
of the beings and which is called Brahman in Bra. SU. 
I. 1, will be the 25th principle. 

In Adhyaya VIII the Apara Avyakta which is the 
source of bhUtagraéma will be the 25th, the* Para Avya- 
kta which is the Dhaman the 26th, and the PuruS$a the 
27th principle. 
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(3) Then, Prakrti with the three guNas, which is the 
source of all activities ( III. 28) = Brahman which’ is 
also the source of activity ( IIT. 14) = Apara Prakrti 
( VII. 5—6 ),=Avyakta ( XIII.6 ),=Prakrti ( XIV. 5). This 
will be the 24th principle. It is also called Svabhava 
and Maya. It must be noticed that the sign of equation 
in the above lists does not mean that the principles in question 
mean one and the same thing. 


After these three principles ( or four, according to Adh. 
VIII. 19--22 ) come Buddhi, Ahamkara, Manas, 5 Ji&anend- 
riyani, 5 Karmendriyadi, 5 Mababhiitas, and 5 Indriyago- 
carah (=ViSay&h).So,generally the Git seems to have in view 
a Vedanta system of 26 principles, but according to Adhyaya 
VIII there will be 27 principles, while the Jiieya principle in 
Adhyaya XIII which only partly distinguishes between the 
Nirdkara) (anadi Brahman) and the Sakara (the Tord 
Krsna ) aspects, may belong to a system of 25 principles. 


The reader will have now seen the appositeness of 
maintaining that different Adhyayas offer different con- 
ceptions of philosophical principles. 


If we look at the Katha and the Mundaka U paniSads, 


we find in them the distinction between AkSara, the Pada 
and the Bhutayoni on the one side and PuruSa on the 
other. The Gita identifies the PuruSa with KrSna and 
emphasises the distinction between Him and the 1512१68. 
yoni called by various names. Moreover, the Gita has 
introduced a new principle called Prakrti which is the 
source of the jada jagat ( VII. 3-4) and which according 
to the Gita explains ‘the source of action.’ ( Kartrtva-III. 
27, XIII. 21) and helps the Git&s Central Teaching of 
Yoga ( Disinterested Action) by making a man realize 
that his actions are not originally his, but they belong to 
Prakrti. This Prakrti ( XVIII. 59) is also called Svabhava 


(9) Vide AkSara; A forgotten chapter, pp. 11-16. 
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('V. 14, XVITI. 60, 41-44 ) and Maya ( VII. 18-14, XVIII. 
61). This seems to me-to be the Gita’s original contri- 
bution to the Indian philosophy. 

The whole trend of Indian Philosophy before the Git@ was 
written and also thereafter was in favour of the differentiation 
within Brahman itself ( Svagatabheda ). I have shown this 
in a Thesis (which I wrote for the Ph. D. degree of the Kiel 
University, Germany ); AkSara: A Forgotten Chapter. I here 
quote only a few sentences which seem to express the 
predominant traits of philosophy in their respective ages. 
At the end of the Regveda period the unity behind the 
plurality of the Vedic deities becomes known.'® =` They call 
it Indra, Mitra, Varuna and Agni. He is Garutman, the 
celestial Bird. They call it Agni, Yama and MatariSvan. 
The One Being the poets speak of variously’ “Then there 
was nelther non—Being nor Being. Then. there was neither 
Death nor Immortlity. Nor was then the sign of night 
and day. That one ( principle) breathed in absence of 
air, by Its own power. There was nothing other than It 
and higher.t* The Chandogya Upa. can be construed to 
explain ‘tad ekam’ and ‘tasma&d anyan na’ in RV. I. 129. 9 
c-d, when it says “O gentle one, in the beginning this 
(idam) was Being only, i. 6., one only without a second 
(ekam eva advitiyam)* . 

Though Safkara interprets ‘ekam-evadvitiyam ’ as 
meaning the impossibility of there being a difference within 
Brahman itself, the truth is that the history of the 
development of the philosophical thought as revealed in 
the following passages goes against such an interpretation. 


Sea 
(10) इन्द्र॑ मित्र वरूणमर्निमाहुरथो दिव्यः स सुपणा गरत्मान्‌। एक सद्‌ विप्रा 
बहूधा वदन्त्यग्निं यम मातरिश्वानमाहुः ॥ RV. 1. 164. 46. 
(11) नासद्रा्तीन्नो सदार्सौन्तिदानीं 
न श्त्युराकस्तीदश्यरतं न तर्द न रध्या we: आस्तीत्परकेतः। आनीदवातं 
स्वधया तदेक तस्माद्धान्यन्न परः किञ्चनास ॥ RV. I. 129. 1-2. 
` (19) aka सोम्येदमय आसीदेकमेवादितीयम्‌ ।! Cha. Upa. VIL. 2. 2. 
8 : 
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“The two, the Knower and the Non—knower (i. e., the 
omniscient and the one who knows something but not 
all), the lord and the non—lord; and the one unborn 
female united with the enjoyer and _ the objects of 
enjoyment. And the universal soul ( viSvartipa dtman ) 
is infinite and a non—agent (akartr ). When a seeker 
gets (knows ) this Triad ( traya =three—in—one ), it is 
Brahmam (a new word coined by the Upa. )’.18 ‘This 
( visible world ) must be known always as residing in 
Atman, because there is nothing, higher than this, to be 
known. Having considered the experiencer ( bhoktr, Cf. 
Bha. Gi. XIII. 21, the soul ), the things to be experienced, 
and the prompter (the Supreme Soul)—(in this) averything 
has been said; this is the three—fold Brahmam.14 The 
continuation of this conception of a three—fold Reality is 
found in the Bhagavadgit& ina different way. The Gita 
speaks of (1) the Prakrti from which thistworld is 
created, which is the origin of all activity, and which 
it once calls apar& Prakrti “the lower Nature;’ (2) the 
Par& Prakrti which is the bhttayoni, which corresponds to 
Ak§ara which is also called bhitayoni ( Mu. Up. I. 1.6) 
and which is mentioned under various names in, the Gita, 
as has already been explained; and (3) Sri Krsna to whom 
these two Prakrtis belong and higher than whom there 
is nothing.15 The MokSadharmaparvan of Mbh. XII 
relates a number of philosophical schools all of which 
speak of the ultimate Reality as a complex principle. One 
of them, which seems to continue the thought of §'ve. 
Upa. I. 10, says, “He who does not know the set of four 
( catustaya ) does not know the supreme Brahman,16 
६. 





(18) oat द्वावजावीशानीज्चाव्रजा Bar मोक्तृमोगाथयुक्ता। अनन्तश्चातमा 
विश्वरूपो ह्यकतां त्रयं यद व्रिदन्ते ब्रह्ममेतत्‌ ॥ S’ve. Upa. I. 9 
(14) एतञ्जञेयं निव्यमेवात्मसंस्थं नातः परं वेष्ेतव्यं हि किचित्‌ । मोक्ता Wea 
प्रेरितारं च मत्वा सवे प्रोक्तं Ast ब्रह्ममेतत्‌ ॥ 8/6. Upa. 1. 10. 
(15) Bha. Gi. VII. 4—6 मन्तः परतरं नान्यक्किञ्चिदस्ति धनन्जय, 
(16) नस वेदं परं ्ह्मयोन वेद चतुष्टयम्‌ MBh. XII. 
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- and the set of four consists of the Vyakta (a principle 
like the Prakrti ? ), the Avyakta ( the Aksara, Brahman ), the 
Omunipresent Lord, and the individual soul.17 It was the 
author of the Brahmastltra who attacked this tendency 
towards spiritual pluralism and established the unity of 
the ultimate Reality.18 

The Brahmastitra has a special Pa&da called the Smrti- 
pada. The words 8101201, smaryate, smarta. etc, occur 
about two dozen times in the Bra. Sil. Sankara interprets 
these words as referring to the Git& and the Mahabharata. 
Only in one or two places and in the case of the Pada called 
Smrtipada ( Bra. St. IT. 1 ) he says that the word ‘ Smrti ’ 
means S&amkKhya. I have shown that in the Smrtipada as 
well as in all other SUtras in the Brahmasttra the word 
‘Smrti,’ or a word connected with it, means the Gita and 
the Mahabh@arata.19 In the Smftipada the author of the 
Brahmasltra seems to me to give his own interpretation of 
the views or the doctrines of the Git& which he does not 
accept but which he does not totally reject, since he accepts 
the Git& also as a Scripture along wite the Upanisads. ° 

It is not possible to give here the interpretation of all 
the Sltras in the Bra. SU. which mention the words ‘Sm- 
rti, etc., because that will require an independent treatment 
by itself. I mention here only a few Stltras where the 
views of the Gita seem to me to he in the mind of the 
author of the Bra. SU. (1). In Bra. SU I. 4, 
93-28 the author gives his view about the principle called 
Prakrti in the Gita. He says that the word Prakrti in the 
accepted Scriptures, the UpaniaSds and the Gita, means 
Brahman itself, because he cannot set aside the Cha. Upa. 
S’ruti, which mentions the doctrine of “the knowledge 
of all through the Knowledge of the One’, which is 


(17) Vide AkSara; A forgotten chapter, PP, 90-91. 


(18) Ibid. Vide also A Oritique of the Bra. St. 
Vol. 1. Interpretation of the Siltras. 


(19 Indian Hirtorical Quarterly. 1936. 
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illustrated on the basis of the cause—cum—effects principle 
(Cha. Upa. VI 1*%3). He gives further arguments for his 
interpretation of the Prakrti of the Gitaas the Brahman 
itself. The Git& distinguishes between the Prakrti and its 
Master, the Lord Krsna. The Sltrakara does not accept 
this distinction, because it is contradictory to the doctri- 
nes of the 12. . ० other Upanifads. (2) This interpret- 
ation of the Prakrti gives rise to the प्प (the do§a ) 
of the rejection of the authority (anavakisa ) of the 
(1४2. ~ 8110101, - 828 an opponent in Bra. SU. ID. 1. 1. The 
Siitrakara answers by saying that if he accepts the view 
about the Prakrti of the (१४६ -- 80161 in the literal sense, he 
would have to accept the view (onthe theory of creation ) 
given in other Smftis, and he prefers to interpret the Gita 
view in his own way (in the light® of the Upanisads) rather 
than reject it. The Stitrakara also argues that the other 
principles in the Gita, viz., apara Avyakta, Ksetra, Mahac 
Brahman, ete., which are like the PrakYrti, are not met 
with in the Upanisads.?° (3) The author of the Gita has 
taught his doctrine of Yoga; ` Disinterested Action’, on 
the basis that the Prakrti and its gunas do all actions 
and that the soul is akartr (a non—doer). By the 
Stitrakara'’s explanation of Prakrti as Brahman, which 18 
tantamount to the identification of Prak®rti with Brahman, the 
Yoga (Disinterested Action) of the Gita will be refuted because 
Brahman isnot “a doer’ and hence no doctrine of Yoga (in 
which all actions are traced to the gunas of Prakrti) can be 
based on the view which takes the principle of Prakrti as 
identical with Brahman.?' The SUtrak&ra refutes the 
Yoga, though he interprets the Prakrti of the Gita in his 
(20) In इतरषां च।नुपलन्धेः-- 31४. Su, II. 1. 2, इतर may refer to 
अपर अव्यक्त, AA, महद्ब्रह्म, स्वभाव, माया etce., which are like 
परा and अपरा wads, but which are not met with in 
the UpaniSads. ` 
(21) In पतेन योगः प्रत्युक्तः - Bra. SU, II. 1. 3, the Siitrakara 
seems to refute the Yoga (Disinterested Action) of the Gita. 
(22) एतेन taster: अपि व्याख्याताः । Bra. Si, I. 1, 12. 
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own way, (4) There are several other doctrines of the 
Gita which are not mentioned in the UpaniSads accepted 
by the Sultrakara as Authority. He wants to interpret them 
in the light of the teaching of the UpaniSads. He says 
that by the explanation of (1) Prakrti ( Bra. Su. 1. 4. 
23-28, II 1. 1-2), (2) Yoga ( Bra. Sti. II. 1.3) and a few 
other views of the Gita, he has explained away the 
remaining principles and views of the Gita too 9०. (5) In 
my opinion, the SA€mkhya School is refuted in Brahma- 
stitra IT. 2, 1-10 and the Yoga in Bra. SU. TE. 2. 37-41, So 
these are not likely to be discussed in Bra. St. IT. 1. (6) In 
Bra. Su. III. 2. 23 the Stitrakara says that the Brahman is 
the principle called Avyakta; and then he discusses a 
PiirvapakSa which holds that “the एप्प, is higher than 
this Avyakta”.?3 This PlirvapakSa seems to me to have been 
raised by the Smarta Vedanta School of the Gita on the 
strength of the Upani$ads like the Katha, Mundaka, 66.24 

These are a few of the places in the Brahmasttra 
where the views ’of the Git& seem to have been criticised 
by Badariyana. 


Now, let us see how the problems raised by the 
Western scholars can be solved with the help of the interpre- 
tation of: the philosophical tracts of the Git& offered here. 
(1) As regards the question of the relation of the sakara 
and nirak@ra aspects of Brahman, the Western and 
Eastern scholars generally hold that the two are identified 
explicitly or implicitly in the Gita. 1 suggest that the 
two are mentioned side by side in the various Adhyayas, 
V, VI, etc. but are nowhere identified in the Git& On 
the contrary, when the Git& mentions the relation between 
the two, it says that tle Purufa is higher than the AkSara 
(VIII. 22) or Brahman (XIV- 27, also XIII). (2) Sri Krgna 
inthe Git& is identified with the Puru$a who was already 





(28) परमतः सेतून्मानर्स॑बन्धभदव्यपदेशेभ्य : । Bra. Sa. 1.2. 81. 
(24) Vide’A Critique of the Bra. Su., Vol. I. 
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in the UpaniSads higher than Aksara. His identification 
with Visnu is not so clear or so emphasized except in the 
epithets used for Krsna, e. g., Janardana, Govinda, Madhusil- 
dana, etc. (3! The principle of Prakrti in the Git& is not 
the one of the S&amkhya School Prof. Dasgupta has 
suggested?® and I have shown that the SAamkhya DarSana 
arose by the identification of the two Prakrtis of Git& VII as 
well as by that of the Aksara and the Purusa;?° and no 
Samkhya Philosophy existed when the Gita was written. ° 

Here I may note the relation between the philosophy 
of the Git& and the Dars‘'ana S’astras. ‘ Allthe Dars'anas 
existed and then the Git& which is an attempt of 
reconciling them was written.’ This is the view of Western 
scholars, particularly Garbe, and Hastern scholars like 
C. V. Vaidya. These also say that in this attempt there were 
imperfections and hence we have contradictions in the Gita. 
According to Dr. Bhandarkar we have in the Gita pre- 
classical SAmkhya. Dr. Belvalkar holds that from the thoughts 
of the Upanisads three parallel currents flowed, and they 
were the Samkhya, the Bauddha and the Orthodox one., 
viz., the Gita In my opinion, the Gita preceded all the 
Dais'anase The Gita is older than the oldest forms of the 
Dars‘anas. (1) The Git@ is earlier than even the Pre-classical 
Samkhya because (a) the words Samkhya and Yoga in the 
Gita do not refer to the Schools of those names, (12) the 
doctrine oi the Gutasamkhy&na, which means that in this 
world there is nothing which cannot be explained under 
any of the three gufas, was, as Keith has pointed out, 
known to the Upanisads and hence we cannot say that 
the Gita has borrowed it from a Samkhya School and (५) 
as I have shown elsewhere, the S&mkhya Dars’ana in its 
earliest form in the Mahabharata arqse by arguing against 
the two Natures (Prakrtis) of a Vedanta School, such as we 


(25) Dasgupta, His. of Indian Philosophy, Vol. II. 
(26) Aksara : A forgotten chapter. 
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have in the seventh Adh. of the Gitd or in the Aupanisada 
chapters of Mbh. XII. Qo, view of Oldenberg and 
Bhandarkar that the theistic Samkhya preceded the Gita 
and. that of Garbe and ©. V. Vaidya that the atheistic 
Samkhya was knowh to the Gita, seem to me to be un- 
tenable (2) Even the Pirvamimans& in the form of the 
Kalpasttras or the Jaiminisiitras seems to me to be 
unknown to the Gita. These Slltras, it is well known, 
make an effort to systematise the remarks about one 
and the same 88९1866 given in the different Brahmanas of 
the different Vedas. To give an example, Jai, SG. IT. 4. 8-9 
discusses whether there are as many Agnihotra rites as 
there aré texts or whether all the S’ruti texts describe one 
and the same Agnihotra rite. The former is the Purvapaksa, 
the latter the Siddhanta. I have shown that Bha. Gi. II. 
41 vefers to a state of things when the sacrificlal rites 
described in the different Brahmanas were not systema- 
tised and even the same rite described in the then existing 
S‘/akhas of the Vedas was not recognised to be one 
and the same The Git@ seems to contrast the variety 
of a rite promising a particular Phala or reward 
with the unity of the aim of its own doctrine of Yoga, 
viz, that one must do all duties without any desire for 
their rewards. To the author of the Git# the view that 
“there are as many different Agnihotra or other rites as 
there are Vedic 8/akhas,” seems to be rediculous, because 
how can thh procedure of a rite in each S‘akha differ 
if the rite promises one and the same Phala. (8) I have 
also shown that the Gita does not seem to know a work 
like the Brahmasuttra. The sentences in the Upanisads 
which mention Brahman and which are discussed, e. g., in 
the Bra. Su. I, are themselves referred to in the Gita by 
‘BrahmasUtrapadas’; the reasons (hetus) why the topics like 
करते 92, prana, dnanda, jyotih, etc. mean ‘Brahman’ are given 
in the Upanisad-passages themselves and the text called 


Brahbmasutra does nothing but collect these reasons rom 
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those ए 0169616 texts only. The style of the Siitras like 
the Vasistha Dharmastitra or the Gautama Dharmasibra 


is exactly the same as that of the UpaniSadic S‘rutis ( di- 
scussed in Bra. SU.T. 1) which mention Brahman under 
various names. The first half of Bha. Gl. XIII. 3 refers to 
the Rgveda hymns, in which, according to the author of 
the Gita, Brahman is sung by the Regvedie rsis in various 
metres under the names of Indra, Varuna, etc,-a view 
which is mentioned in the Reveda itself ( RV, I. 164. 46). 
So, Bha. Gi. XIII. 2B need not refer to the Brahmasitra 
in any form. (4-5) The Git& is earlier than the Yoga 
Dars'ana and the Bauddha Philosophy as I have shown 
in my Notes. “The people endowed with &suri sampad ' 
are an extreme form of the Vedic Ritualists ( Vide mv 
Notes ), and neither Bauddhas nor materialists. 

Thus, the philosophical tracts of the Git@ are all of 
them independent of one another and do not belong to 
any School or Sect Moreover, the doctrines in these 
passages are ancilliary tothe form of Yoga ` Disinterested 
Action’ taught in the particular Adhy&ya. Even 28 regards 
the idea of Mok$a, the Git& is unc ertain or unsectarian and 
gives different yiews for different persons. The different 
Adhy&yas have different philosophical views. T may 11816 point 
out that according to the Git& there are some forms of 
the Yoga in which there is hardly any deep philosophical 
teaching and yet these forms of Yoga do make men free 
from the karmabandhana ‘the fetters of actions,’ viz., birth 
and death. The, Git& even says, ‘Some one among thous- 
ands of men tries to achieve Perfection, and from among 
those who try and become perfect only soine one knows 
the Lord in His exact nature.’ (VII. 3). So, one can become 
perfect without the exact knowledge of the Lord (in VII) simply 
if he can avoid a desire for the results of his actions by 
some means or the other. Even when the 12802 18 helie- 
ved to bring MokSa, the Git& insists that the acquisition 
of the 17209, be followed by Yoga and not by Sannydasa. 


Chapter [V 
The Yogas of the Gita. 


We have already considered several points about Yoga. 
We have seen that Yoga is the Dharma of Social Reconstruc- 
tion which was evinced at a time when there was च conflict 
beiween the Vedic Ritualism characterised by selfish desires 
for rewards promised for the performance of various sacrifices 
on the one hand and on the other hand the Upanishadic Renun- 
ciation of the world, prescribing the abandonment of all 
desires and also all actions and retirement to a forest. All 
philosophical teaching is made subsidiary to this Yoga by 
the Gita. This Yoga can be achieved through disinterested 
action, through knowledge, or through devotion. For. attaining 
Yoga no detailed metaphysical knowledge is absolutely nece- 
ssary. | have also expressed my own view that each Adhyaya 
of the Gita gives aw independent Yoga, a special form of 
Equality, samatva ( Il. 48 ). All the Yogas of the Gita are 
not intended for every man. The word ‘yoga’, was already a 
a technical word (samjua) in the days of the Gita ‘itself and 
it meant ‘Equality of mind in the success or failure of one’s 
undertakings’ (Bha. Gi. Il. 48) or an Experience of Renuncia-, 
tion of good and bad deeds, while actually one continues doing 
them (Bha. Gi. II. 50). As has been already stated, both these 
definitions of Yoga describe fiom different standpoints the Yoga 
which means ‘Disinterested Action’. | have also drawn atten- 
tion to the presence of the word yoga in the titles of the ता 
erent Adhyayas of the Gita. The Yogas of the Gita seem 
to have been meant for the guidance of differnt persons 
of different temperaments because (1), all the Yogas give 
the same phala viz., freedom from the bondage of actions, 
and (2) some of the yogas ate mutually contradictory. We 
have also seen (a) that the title ‘Karmayoga’ given by Tilak 
9 
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to the entire Gita is not -very apposite because Karmayoga 
which is the name of the third Adhyaya only is strictly one 
form of Yoga and (b) that the title Anasaktiyoga which 
Gandhiji has fixed for his work on the Gita is also not exact 
because Yoga means ‘absence of attachment’, and even the 
expression Ayasaktiycga is no where met with in the Gita. 
Lastly, it has already been demonstrated that probably the 
correct interpretation of Bha. Gi. All. 6-II is that we have in 
those verses a comaprison of the different forms of Yoga, 
‘Disinterested Action’, from the standpoint of the comparative 
ease of practising them. In this chapter it is proposed to give 
more details of my interpretation of the Yogas of the Gita. 


Let us glance at some of the views about the Yogas of 
the Gita already prevailing among the Acaryas and scholars. 
Shankara maintains that in the Gita we have two principal 
Yogas, Karmayoga and Jnanayoga or Sannyasa; Karmayoga 
does not directly lead to Moksha; it is a means to c/ttasuddht 
1017 settuasuddht, ‘purification of the mind,’ which leads 10 
jnanaprapti, ‘attainment of knowledge’, which in its turn paves 
way for sannyasa (because the jazna is the knowledge that 
the Atman 15 g—fartri, ‘a-non—doer’); and Moksha can be attained 
through knowledge only. Ramanuja and Madhusiidana hold 
that Karmayoga leads to sanuyusa, but a combination of 


5८2१740. 5 2110 0117 1 according to them, leads to Bhaktiyoga 
through which alone Moksha can be obtained ‘Tilak believes that 


Jndna (yoga) and Bhakti (voga) are means to Karmayoga. 
Recently, Kaka Kalelkar has made a iresh approach by regroup- 
ing the verses of the Gita; andthough he does not advance 
the view that his re-arrangement of the verses was the origi- 
nal one of the Gita, he maintains that his re-grouping helps 
the understanding of the Gita. His re~arrangement has resulted 
into fiftytwo ४०६28. I give here the names of the wine Yogas 

into which he atranges the verses of the first zwo Adhyayas.} 
he eee ees 


(1) स्वननद्शं नयोग, (2) अरजुनविष्‌।दये.ग, 63) santa, 


(4) स्वघभं कमं योग, (5) स्वजनक्ृपायोग, (6) प्रे,धनयेग, (7) स,म्यये.ग, 
(8) अगबुद्धिथेोग, and (9) स्थितप्रज्ञयाग. | 


& 


A. glance at this list will’ convince the reader that the 
word yoga as used by Shri Kalelkar in these titles seems to have 


been assumed by him to have no rigid, useful meaning attached 
to it in the Gita. 


The difference of opinion, noticed above, regarding the place 
of the different Yogas of the Gita in its central teaching is due 
10 a misconception about the very sense of the word ‘Yoga’, 
It is believed from the days of Shankara ~perhaps from those of 
his predecessor’s too ~ that the term ‘Yoga’ is a loose term 
and is used ina variety of meanings in the Gita. Modern 
scholars also translate it in a number of ways, such as (1) 
Rule, (2) Harmony, (3) Asceticism, (4) Practice (as distingui- 
shed from theory or speculation, the meaning given to ‘Samkhya’). 
Some interpret the word ‘Yoga’ even as Path. 


I have already suggested that both the definitions of ‘Yoga’ 
given in Adh. 1 ( verses 48 and 50 ) demonstrate that to the 
author of the Cita the word ‘Yoga’ is ‘already known as a 
well-known technical term, as indicated by’ ycyate ‘is declared’ 
( 1. 48 ), which should be Compared with ukiah in avyckto- 
kshara tty uktch ( VIIl. 21). It is actually taken as samtjna in 
Bha. Gi, VI. 23. I believe that verses 48 and 50 of Adh. II 
take Yoga as Disinierested Action and give two descriptons of 
Yoga accordingly. So, we must try to interpret the word ‘Yoga’ 
in that sense only, wherever it is used in the Gita, 


Yoga means nishkamakarmacarana and this'can mean 
samatvam Of kurmasu keushalam. The word ‘Yogashdstra’ app- 
lied to the Gitd means the Scripture of Disinterested Action. 
It has to be explained as samatvashastra OF aS karmakausha- 
lashastra, both the “names” indicating two different aspects 
of ‘Disinterested Action’. In all the verses of the Gita one 
should uniformly try to interpret the word ‘Yoga’ in this sense, 
wherever it occurs. (a) When your intellect will be firm in 
samadhi ‘Equality of mind’, you will attain Yoga, Disinterested 
Action (11. 53). (b) I have told you in Adhyaya II two modes 
of living m the world (nishtha), that of the Sdmkhyas based 
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upon \Disinterested Action’ (Yoga) through knowledge (of the 
soul in warfare) (1-11-39) and that of the Yogins based upon 
‘Disinterestd Action (Yoga) through action iteself’ (IH. 3). 
(c) Actions do not bind a self-confident man whose doubts are 
destroyed by knowledge and who has (mentally) renounced his 
actions by Yoga “ Disinterested Action” or “ Cleverness in 
actions,” as stated in Bha. Gi. II. 50 (IV. 41). (d) In Bha. 


(1. V. 6 ‘Yoga’ 4 karmasu kaushalam ( 11. 50) because 
in V..8 we are told: ‘The man who knows the truth and has 


16211560 Yoga would believe— ‘] do nothing at all (naiva hkincit 
karom yaham ), While he continues doing all actions ( Vide 
also $. 10, V. 12, and the title Sannydsayoga of Adh. V; V. 
12 is in accordance with the definition of Yoga in Il. 48). So, 
I] believe that the two definitions of Yoga formulated in Adh. 
1. 48 and 50 offer us two explanations of the term “Yoga”, 
which between themselves would exhaust the meaning of the 
word Yoga wherever it occurs in the Gita. 

As regards the means to this Yoga, the Gita is very 
comprehensive. The Cita mentions @ saber of wags In which 
aman can do all his duties ‘without being bound’ by their 
results, or, in other words, he can do tkem distnterestedly. 
Perhaps the most important of these ways and means is that 
of doing one’s duty ( for the sake of Vague’ (Yagnaratha karia). 
When the prevalent religion was that of sacrifices in whicha 
good many independent deities were offered oblations and which 
were perfiormed for the fulfilment of definite desires—j» ४102 
age the Gita says: ^° People are bouna by their actions when 
they do them for a purpose other than the Yajna,” and “The 
actions of a man whose attachment (sma) has disappeared, 
who is liberated, whose mind is fixed on the knowledge ( of the 
origin of the Yajna?) and who does all his actions for the 
sake of the Yajna, are all of them “‘cissulved™ (pru viliyate).? 

(2) यज्ञा्था त्कमं णाऽन्यत्र लेकराऽय' कर्म बन्धन ; । 

तदर्थ" कमः कौन्तेय मुक्तसङ्ग : समाचर Ill 9 
and गतसङ्गस्य युक्तस्य ज्ञानावरिथतचेतस : | 
यज्ञायाचरतः ` कमः समयः प्रविदीयते un IV 23 


~" ----+----~--------- yee rem ian 
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The fact is that the Yajna was a very, ancient respected 
popular institution and the Cita gives to it its own novel inter- 
pretation. This fresh meaning which the author of the Cita 
sees in the old Yajna is given in Adh. lil and [V. It is not 
possible for me to reproduce all my remarks here from my 
Notes on those. Adhyayas. Suffice it to say here that the Gita 
speaks of this Yajna as producing rains but the Yajna itself 
is produced from a principle of activity (karma) which is in 
its turn traced to Prakriti (here called Brahman), and ultima- 
tely this Prakriti is traced to Akshara, and, again, it is asserted 
that the Yajna which is to befinally traced to Akshara, is the 
support Of Akshara.? So, one is asked to do his duties for the 
sake of that Yajna on which Akshara-Brahman 15 sustained 
(11.15). ‘Doing one’s duties for the sake of Yajna’ thus means 
doing them for helping the continuation of the world-cycle 
(Vide Ill. 14-16). In IV. 32 also the Yajna is traced to the 
ptinciple of activity (Farman). When a man uses his wealth 
without expecting areturn or a reward, he is doing the dyravya- 
maya-yajna- When a man gets or gives jnana ‘knowledge’ 
without expecting a reward, he is performing a jnanayajna. A 
jnanayajna is superior 10 8 dravyayajna:- When he practises 
penance without the desire for the rewards, such as the various 
worlds, he is a ‘fapoyajna, one who practises penance for 
the sake of the yajna, which sustains the Brahman. Similarly, 
a student, who studies without the expectation of a result for 
himself, is a svadhyayayajna, ‘one whose study is for the 
sake of the Yajna’. When something is done disinterestedly, 
i. e., without a selfish interest in the widest sense, it is done 
for the sake of the Yajna originating from the bigger Principle 
of Activity (Harmaz). All these Yajnas are performed before not 
the usual sacrifical fire, but in front of or in the mouth of Brahman 
which is hence sustained and supported by the Yajna (IV. 32 


: 
(3) Literally, “The cnixibresent Brannan is always 

re 9) 

supported on the Yajna. 


( तस्मात्त सनं गत' au fea ae प्रतिष्तिम्‌-111. 15 ). 
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and [[[. 15). The Lord Shri Krishna is the 277८ +", The ‘enjoyer’ 
of this Yajna (V. 29); so heis called Adhiyajna (VIII. 4). Some 
western scholars have said that ‘The Gitd is a priestly pro. 
duction’. But this opinion is based upon a misunderstanding . 
about the yajna advocated by the Gita, which opposes the 
Vedic sacrifices in very strong terms. 


Yajnartha karman is one of the several ways in which the 
Gita teaches its Yoga ‘Disinterested Action’. As already stated, 
Yoga being the goal of its teaching, the Gita states a number 
of means to reach it, suiting the different capacities, thoughts, 
beliefs, and temperaments of different persons. All the various 
sources Of “kriyashakti’’ ‘power of action,’ and “kartritua’ ‘agency’, 
known to or believed in by the peoplein its age are used by the 
Gita as arguments for its precept of Yoga. Some of these are 
collecied here. (a) The Performance ofone’s duties for the 5011८ 
of Yajna. (b) Por a Kshatriya the Sdmkhyayoga was tecom- 
mended in which he was to do his duties as a warrior («.: 9- 
khya=war) without being attactied (Yoga) to either of the two 
fruits of a war, viz., the kingdom of this world and heaven. This 
is taught in 1. 11-38. (c) The realization that all actions are 
done by the gunas of the Prakriti-IIl. 27-29. (d) The Renun- 
ciation of all actions (not the fruits of actions) into Krishna- 
111. 30. This attitude of inind is in harmony with the definition 
of Yoga given in Il. 50. (€) To follow the example of thé Lord 
Himself or of Janaka and to do all one’s duties not for any 
5६11150 motive but for the sake of lokasameégraha ‘the good 
Government and puidance of the people’ (1४. 13-14, IX. 9). (f) To 
do all one’s duties after a correct kuowledge of the appearnce 
(utpatti), continuation (७1/11) and disappearance (ayo) of 
all beings from Brahman or Atman, which ultimately seems 
to mean ‘to do all duties believing that all beings are children 
of the same Father’; 1115 is Disinterested Action based 
upon universal Brotherhood (VI. 31). (£) To realize that all 
Activity belongs to Svabhdva and that Brahman is not respon- 
sible for the actions oj man and their results (V. 13-16). (h) 
Disinterested Action through the help of meditation (and deta- 
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chment ‘yciragya), called A bhyasayoga (Adhydyas VI and VIII). 
(1) To look upon Vasudeva as [one’s] all and to submit one- 
self to Him and go on doing one’s duties without a desire for 
the results, unlike the followers of the Vedic Ritualism, who 
followed various deities (VII. 19-20), (j) To realize that every 
small or great man or thing is a Manifestation (Vibhuti) of 
the Lord, so that the actions cf the Vibkuti are realized as 
those of the Lord: and 2150 to believe that buddhi, jnana, 
samnioha, etc., are states (bhavas) which occur to man from 
the Lord Himself-Vibhiniyoga-(Adhyaya >). (k) To realize that 
Man is not but a Tool of the Lord, पाताल matra (त. XI). 
(1) Bhaktryoga, i. €. To devote oneself to the Lord by fixing 
one’s mind solely upon the Lord and to continue doing all 
one’s duties in that state of mind. (Adh. XII). (m) To understand 
that all Kartritva belongs to Prakriti, while the soulis not a 
neutral (uddsina) principle but he is asanga bhoktri by nature, 
an experiencer or an enjoyer who is by nature not attached to 
the objects of senses, like the Lord Himself who is also an 
unattached Enjoyer by nature. This is a different method from 


the method which looks upon the soul as no Enjoyer at all. 
but only as an indifferent on-looker (Adh, XIII.). (n) To regard 


even the Sattva guna as £ cause of some kind of attachment 
(Asakti), viz, the attachment to jndna (knowledge) and. sukha 
(pleasure) and therefore to go beyond the Sattva as फला 
as the other two gunas (Adh. XIV). (©) To surrender one’s 
self to Purusha from whom the Jiva(an amsha of the Purusha), 
the Sun, the Moon, the Agni, the Earth, the Soma, the Vaishvanara, 
have all received their respective activity (pravritti) from very 
ancient times (Adh,XV.4). This is called Purushottamayoga 
(p) To give up the characteristics of dsuri sampad, ‘ demonaic 
‘endowment,’ which represents an extreme form of the Vedic 
Ritualism, and to follow those of daivi sampad, ‘divine endow- 
meant.’ This-would mean Disinterested Action ‘through distin- 
ction between these two Natures (Sampads). The daivi sampad 
15 a form of Disinterested Action’ ( The Title of Adh. XVI). (q) 
A new interpretation of the three gunas, in which all kinds of 
attachments ( dsaktis) are explained as having been derived 
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from Rajoguna, while the Sattvaguna is itself made the foundation 
of non-attachment ( andsakti ); so that the sittvika yajna, dana, 
tapas, kartri, karma, jndna. buddhi, etc. are a means to Yoga 
‘Disinterested Action.’ This method of Yowa is taught in Adh- 
yayas XVII and XVIII. (r) What looks to be a fresh explanation 
of the syllables of the formulae ‘OM TAT SAT” which was 
already in vogue in the days of the Gita in the performance 
of Yajna, dana, tapas. In reciling ‘ TAT’ a man is asked to 
remember that his action is not intended to bring any achiev- 
ement for his selfish purpose ( Adh. XVII. 23-25-28). (s) A 
distinction to be made between the terms sannydsa and tydga- 
XVII, 1-8. (1) To realize that when a himsa is committed 
in a war (sdmkhye kritante ), the man who commits the himsd 
is only one of the five joint-committors of the himsa and that 
even then he is no commitor of himsa, if he has no egotistic 
feeling about the himsd he does. This means that he commits 
the himsd for no selfish purpose of his. (Adh. XVII. 13-17) 
(u) To realize that ail actions, including the actions of the 
four castes are directly derived from the principle called Sva- 
bhava, but yet to dedicate them to the Lord who should be 
looked upon as the 1177४10 7८ source of all activity of all beings 
(011. XVII: 46). This method of Disinterested Action (Vide 
4४11]. 59 ~ Prakriti, 60-Svabhiva. G1-Mdya, and 62-Self-sub- 
mission to the Lord followed by Disinterested Action) is a com- 
bination of methods (€) or (g) uy:d (k) or (0), and seems to be 
meant for a class of men of a peculiar temperament. 

1 have here collected what | look upon as the various 
metheds of yoga taught throughout the Gita. Perhaps, the 
list may be either shortened or, enlarged. But the fact remains - 
that such a list is given in the Gita and that it cannot be 
overlooked in estimating the teaching ot the Gita. I may repeat 
that im my opinion a man is to choose ay one out of these 
methods and to follow it at every moment in his everyday 
life while doing whatever duties he has to do. All the methads 
in all the Adhyayas of the Gitd are notintended for the use of 
the same man, (1) becauseyall the methods individually pro- 
mise. the same result, viz., freedom from the fetters of actions, . 
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and (2) they cannot be combined, some of them at least being 
mutually contradictory. 


Now, let us see in detail the names: of the various Adhy- 
ayas of the Gita and the verse or verses with reference to 
which they are given to the respective Adhyayas. I have alre- 
ady said that the presence of the word ‘Yoga’ in the title of 
each Adhyaya is very significant. The Gita itself explains the 
significance of what it knows as a technical term, viz. Yoga 
in Adh. II. 48 and 50. The Gitd is called a Shdstra. In Adh. 
XV. 20 and XVI. 23-24, the Gitd seems to me to refer to it- 
self as a Shastra. ‘] have thus told you this most secret and 
difficult Scripture, after knowing which a man gets the right 
knowledge and has achieved what he should achieve.’4 


The Gitd is Yogashastra, “ Scripture of Disinterested Action,” 
as stated in its colophon.5 I have already drawn attention 
to the fact that instead of calling the first Adhydya by the 
name of ‘ Arjunavishada,’ ‘The Agony of Arjuna, a title which - 
would have been a sufficient description of its topic, the author 
gives it the title of Arjunavishddayoga, and instead of calling 
Adh. XIV ‘Gunatrayavibhdga’ a title which would be sufficient 
if the to pic of Gunasamkhyana were to be described in a book 
of the Samkhya philosophy, the Gita calls it ‘ Gunasamkhyan- 
ayoga.’ The first Adhyaya does not aim at telling us merely 
of thc agony of Arjuna; it gives rather a Yoga, ‘ Disinterested 
Action,’ through (experiencing in one’s own life) an Agony 
like that of Arjuna. This would probably mean the experience 
of a critical situation when one finds himself confronted by two 
opposite duties, i. e., when one’s duties prescribed by the Dhka- 

tmashastra from one point of view do not agree with duties 





(4) इति gear शाक्लमिदमुक्तं मयानघ | 
meagre बुदिमान्‌ स्यात्‌ कृतकृत्यश्च भारत ॥ XV. 20 
Vide Notes on XVI. 23-24 also. - 
(5) इति श्रीमन्महाभारते श्रीमद्भगवद्वीतासूपनिषत्सु safe  यग- 
शाखे श्रीकृष्णं नस वदि येगे नाम.--अध्याय : | 
10 
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prescribed by the same Shastra from another point of view, just 
as Arjuna’s duties as a Kshatriya were opposed by his duties as 
a relative ( brother, son, father, grandson, son—in-law ) of those 
in the hostile party, both duties having been laid down by the 
same Shastra. (2) Shankara takes Bha. Gi. Il. 30-37 as a digression 
21 ` connects Il. 39 with II. 11-29; but by doing so he has 
missed the sense of ‘sdmkhya’ ‘pertaining to samkhya, a war.’ 
Bha. Gi. 11. 39 (eshd in esha te abhihitd) refers to II. 11-38 which 
nowhere mentions sannydsa ‘Renunciation of Actions,’ but which 
deals with the situation in a war, viz., (a) that the soul is ne- 
vet killed, it is not killed when a' warrior is ‘ killed’ by another 
on a battle-field, and (b) that for a Kshatriya it is his duty to 
fight withont being attached to either of the two results of a 
war, the Kingdom of the Earth or the Pleasures of the Heaven. 
So, Adh. Il gives us a Yoga, Disinterested Action, based upon 
the situation of a war. This form of Yoga would originally be 
useful to a Kshatriya only. (3) We can say that Karmayoga 
is given in II. 40-72 and in Il, particularly in IIL, 14-15, (yajnah 
karmasamudbhavah and karma brahmodbhavam viddhi.). It is 
‘Yoga,’ ‘Disinterested Action,’ not through jnana or bhakti, but 
through karman,’ in general. (4) The fourth Adhyaya is called 
jnanakarmasannyasayoga ‘Disintersted Action’ (Yoga) through a 
kind of knowledge and mental renunciation of actions in accor- 
dance with the second dafinition of Yoga given in 1. 50 (Yogah 
karmasu kaushalam ). This title depends upon IV. 41,6 which 
mentions both jndna as well as karmasannydsa. (5) Sannyasa- 
yoga is Disinterested Action based upon mental renunciation of 
all actions. Here also the second definitfon of the Gita ( Yogah 
karmasu kausalam-II. 50) is intended to be applied. This title 
is based upon the verse: A Self-controlled soul having mentally 
renounced all actions lives with happiness in the city of nine 

doors neither doing anything nor helping anybody do anything.” 


(6) येागसन्यस्तकर्माण Ba सङिन्नश्च शयम्‌ | 

अत्मवन्तः न कस।णि निबध्नन्ति धनन्जय i TV. 41. 
(7) स्वं कमभि मनस। सन्यस्यास्ते ge’ वशी । 

waaay पुरे Bet रव कुवं नन कारयन्‌ V. 13. 
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(6) Dhydnayoga means ‘Disinterested Action through med- 
itation’; this title may have been suggested by a verse like V. 
31 of Adh. VI. Having described a yogin who may devote him- 
self to meditation always and who may be living a retired life, 
the Lord says: A follower of Disinterested Action (Yogin), who 
resorts to Mé as present in all beings and as the One, is in 
Me, though he may live in any way he likes. Moreover, as 
the Yogabhrashta is one whohas fallen-from Disinterested Act- 
ion, the title Dhyanayoga does refer to Disinterested Action. (7) 
The seventh Adhyaya describes the two Prakritis and Shri Krishna 
who is the Master of these two Prakritis and who is also Vasudeva 
whom a yogin believes to be [his}all and to whom he submits himself 
doing all his duties without a desire for their results, as is clear 
by: the contrast of this yogin with the people who follow 
the various Vedic deities with a desire for various objects’ 
( VII. 19-20 ). The knowledge of the Prakritis and the fact that 
Vasudeva is the highest principle seems to haye been called 
Jndnam vijnanasahitam’; and the Yoga based upon this know- 
ledge is called Jnanavijndnayoga. (8) Adhydya V1I1 which 
asks Arjuna to remember Shri Krishna and to fight, and which 
speaks of the twofold gati of the followers of yoga, is called 
Tarakabrahmayoga, Tara or Taraka in Tarakabrahman is the 
Syllable OM which in the eighth Adhyaya represents the 
sakara aspect, i. e., Shri Krishna, because while recitiag OM at 
the time of his departure from this world, the Yogin is descri- 
bed as remembering Shri Krishna. It seems to me to mean that 
the followers of Yoga ‘Disinterested Action’, who meditate 
on OM as representing the sakdra ( VIII. 10), attain 
Moksha, irrespective of any time limitations, while the 
followers of Disinierested Action who may meditate on the 
nirakara (Brahman-v. 24) are subject to time-restrictions, and 
‘that the title of this Adhyaya (IX) is derived partly from the 
words in the first verse of this Adhydya and partly from the 

topic of the Gita Sdstra. So, it should be explaincd as referring ` 


(8) adqafted a मां भजत्येसत्वमास्थित : 1 
सर्वं था बतं नेऽपि a चेगी मयि बर्तते।। Vi. 31. 
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to the Yoga ‘Disinterested Action’ based upon the method 
taught in Adhyaya IX. (10) The title ‘Vibhitiyoga’ means 
Disinterested Action’ based upon the belief that every man 
or thing is a manifestation (vibhiti) of the Lord. Raima and 
others mentioned in Adh. X are vibhiitis of the Lord. The 
special states of man such as intellect, knowledge, absence 
of bewilderment (asammoha), forgiveness, fame, and infamy, 
ate vatious states (bhavas) which we get from the Lord.9 Thus, 
we can say that Rdma got fame as well as infamy from the 
Lord, because he was a manifestation of the Lord. This know- 
ledge of the vibhiti and Yogas, ‘Disinterested Action’, makes a 


man’s practice of the Yoga very firm.19 (11) In the eleventh 
Adhydya Arjuna is shown a form of the Lord which is as big 


as the Universe, He asks the Lord about His activity (Pravritti).!! 
He replies that His Activity was that of the destruction 
of the people there (lokakshaya), and that all warriors in the 
war were already killed by Him, and he (Arjuna) was Naught 
but a Tool (nimitta) of the Lord in His universal form. Arjuna 
was to kill those who were already killed by the Lord.12 
The Yoga of the eleventh Adhyaya is a practical demonstra- 
tion of the Yoga, ‘ Disinterested. Action,’ taught in the 


tenth Adhyaya. (12) The twelfth Adhyaya discusses who 
is the best knower of Yoga ‘Disinterested Action’ and concludes 


that (1) the yogins who meditate on the sakura Shri Krishna 
are better than those who contemplate on the 11/16 {८0 
Akshara and (2) that among the (four) Yogas, aspecis of Disi- 
nterested. Action, the unmixed Disinterested Action based upon ° 


its ~ -- -~-- ~ "= ----= ree re ar 
षाण 


(9) इुद्धिक्ञानमस मादः क्षम। सत्यः दमः शमः । 
सुख दुःख' भवोऽभावो मय चाभयमेव च ॥ 
अहिंसा समता तुष्टिस्तपो दन FRSA: । 
भवन्ति भावा भूतानां मत्त एव प्रथयिधाः ॥ >. 4.5. 
(10) एतां विभूति' थोग च मम यौ वेत्ति तत्वतः । 
` ` साऽ्विकम्पेन येःगेन युज्यते नर सशयः ॥ .7. 
(11) आख्याहि मे का भव।चरुग्ररूपो नमेऽस्तुतदववर्‌ प्रसीद | 
विज्ञातुमिच्छामि vaca न हि प्रजानामि तव प्रकृतिम्‌ ॥ ‰. 1.3. 
(12) Bha. Gi. +. 31. 34 ` (13) Bha. Gi. xI. 3-4, 
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devotion to the Lord is the best aspecti4 because it is the 
most difficult!S (Vide supra P. 41) The picture of the devotee 
(in XII. 13-19) chiefly aims at describing a yogin, i. e. bhakti- 
yogin, follower of bhaktiyoga according to the second definition 
of Yoga given in Bha. Gi. 1. 50, in which Yoga is not the 
renunciation of the fruits of actions, as in the first definition in 
1. 48, but which consisis of a mental renunciation of actions 
themselves.1© (13)Both the titles, Kshetrakshetrajnavibhagayoga 
and Prakriti-Purushavibhagayoga indicate ‘Disinterested Action’ 
basedupon a particular kind of philosophical knowledge!7. (14) So, 
also Gunatrayavibhagayoga means ‘Disinterested Action based 
upou the knowledge that even Sativagura causes attachment 
to knowledge and pleasure and hence the yogin should be 
beyond the Sattvaguna also!®. (15) Purushottamayoga is Disint- 
erested Action based upon the fact that the ancient Activity of 
every thing and every person, viz., the soul, the Sun, the 
Moon, the Earth, the Soma, the Vaishvanara, the Purushottama, 
has spread from the Purusha and that to that Purnsha a yogin 
should surrender himself. This has been already explained 
above.'9 (16) I have alreay shown thatthe people created with 
demonaic nature (Asuri sampad) are none else but an ‘extreme 
type of the Vedic Ritualists who performed the Vedic Sacritices 
for the sake of the rewatds which they promised. They held 
that the world was without a permanent principle (astyam), 
without an ultimate substratum (apratishtham), without a Lotd 


(14) Bha. Gi. XII. 6-8. (15) Bha. Gi. XII. 8-11 and 12. 

(16) But, स्वारम्मपरित्यागिन्‌ 11 XI 16, छभाद्चमपरिच्यागिन्‌ 1 7. 17, 
and अनिकेतः in >. 19 may not refer to the mental 
renunciation of actions, and the ९7472४8 may be option- 
ally 4 yogi OF & saynyasin, though the Gita prefers 
the former option. | 

(17) Vide Chapter LI. supra. Vide also XIII, 26-30 and XIII. 

20 21 respectively for the justfication of ‘ Yoga’ in the two titles. 
(18) Vide P. supra, and Bha. Gi. XIV. 19. 


(19) Vide P. -and ¢. supra. 





78 


(anisvaram), produced without the mutual relation [of gods 
and men, abarasparasambhutam, cf. Bha. Gi. I. ll-gerasparam 
bhavayantah shreyah param avapsyatha |; its cause was noth- 
ing else but the sacrificer’s desire for the rewards of the sacr- 
ifices (kim anyat kamahaitukam).2° The people with daivi 
sampad, ‘divine endowment,’are the followers of‘Disinterested Action’ 
(yoga) based upona kind of philosophical knowledge ({jnana). 
So, ‘Daivasurasampadvibhdgayoga’, the title of the sixteenth 
Adhydya means ‘Disinterested Action based upon the distinction 
between divine nature and demonaic nature. (17) Shradhatraya- 
vibbagyoga (Adhyaya XVII) is -‘Disinterested Action based 
upon a distinction between three kinds of innate belief.’ This 
distinction makes a man know that he must perform the Sattvika 
Yajna, Sattvika Dana and Sattvika Tapas, these being those 
sacrifices, religious gifts and penances, which are performed 
without छ desire for their rewards.*' (18) Bha. Gi XVIII. 66 
seems to be the verse which gives the title to the Adhyaya, 
viz., Mokshasannyasayoga. ‘‘Having renounced mentally 211 duties, 
surrender yourself to Me alone. 1 shall free-(mokshayishy ami) you 
from all sins (of the destruction of the family, tuJakshaya,the fai- 
thlessness to friends, mitradruha, killing one’s own men out of greed 
for the pleasures of a kingdom, rajyasukhalobha22.” ). The word 
‘moksha’ in the title refers to the freedom from these sins which 
the Lord promises to Arjuna if he surrenders himself to Him. 
‘Sannyasayoga’ is already the title of Adhyaya V and is expl- 
ained as Disinterested Action through mental renunciation of 
actions. Bha. Gi. V. 11 (Sarvakarmani manasa sannyasyaste 
sukham vashi) and Il. 50 which gives one of thetwo definitions 
of Yoga in Adhyaya II, explain Yoga ‘Disinterested Action’ as 
‘Mental Renunciation of Actions.’ ‘Having abandoned all duties’ 
(Sarvadharman parityajya) can be compared with “A man 
possessed of Yoga, “Disinterested Action,’ abandons both good 


(20) Vide my Notes on Bha. Gi. XVI. 8 
(21) Wide Bha. Gi. XVII, 11, 17, 20 
(22) Bha. Gt. XVHI. 66.** All sins ° (aa पप) must refer to the 


Sins referred to by Arjuna in Adhydya 1. 
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and bod deeds” ( Yogayukto sahati hubhe sukritadushkrete-ll.50); 
both the verses refer to mental abandonment of actions while 
actions are actually being performed. Thus, Adhydya XVIII is 
also a Chapter of a particular ferm of ‘Disinterested Action.’ 


0 +, 


1 have tried to explain how the titles of all the Adhyayas 
of the Gita considered with reference to the subject-matter or 
certain verses of the various respective Adhyayas themselves, 
on which they (the titles) seer to me to have been based, app- 
ear to mé to express various forms of ‘Disinterested Action. The 
author of the Gita seems to me to collect all the possible exp- 
lanations of the origin of action he found current in his days 
and to form one aspect of his Yoga per one such explanation. 
Adhydya XVII and particularly Aidhydya XVII give a number 
of such explanations and forms of Yoga. All the titles or all 
these explanations can be explained in harmony with either of 
the two definitions of Yoga, ‘Disinterested Action, given in 
Adhyaya II. 


It may be asked: ‘What does’ the Gitd say as regards 
asceticism (Sannydsa in the literal sense) ?’ A short and imm- 
ediate answer is that in the opinion of the Gita the Yoga ‘Dist- 
nterested Action’ of « sage is superior to 75 sannydsa, ‘Renun- 
ciation.’ 

There are only two nishthas ‘forms of life in this world’, 
Sannydsa and Yoga. Sannyasa means physical renunciation of 
actions themselves; Yoga means the renunciation of the bondage 
of actions. The Gita gives two definitions of Yoga in the second 
Adhyaya; according to one (II. 48) Yoga is the abandonment 
of the fruits or results of actions by keeping the mind unattached 
to the success or. jailures of one’s undertakings; while in the 
light of the other (11. 50) Yoga is the mental renunciation of 
actions by: one who actually performs all his actions. 


The yoga nistha is one of the two nisthds; but becatise 
the means to the attainment of the Yoga are various and the 
philosophical ard ethical developments leading to the Yoga are 
different for different persons, one can say there are many 
Yogas or many forms of Yoga. 
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Let us see the argument of the Gita for the superiority 
of its Yoga 10 Sannydsa, In the case ot both a sage and an 
ignorant man action is better than renunciation of action. ‘‘ No 
man can attain naiskarmya (the stage of freedom from action; 
renunciation ) unless he does actions in the beginning; nor can 
a man get perfection only through Renunciation.”. Here the 
first half (A) shows the superiority of Yoga in the case of an 
ignorant mag, while the latter half proves the same in the 
case of the sage, The wise man who gets perfection ( siddhi 
moksa ) gets it through ascetictism mixed with action, because 
even a wise man ( who may be an ascetic ) can never remain 
without doing some actions at least, as everyone, a sage or 
no sage, is compelled to do actions by gunas born of:Prakriti. 
A wise man who first controls his senses and practises Yoga 
through actions ( Karmayoga) by the senses of action is 
Superior to an ignorant man who apparently controls his 
senses of action but inwardly remembers the objects of senses. 
Action is better than renunciation because even the ordinary 


functions of the body would be impossible if a man were to 
abstain from actions totally. Actions done for the sake of 


Yajna which is a Principle as old as creation of human beings, 
do not cause bondage. There is an interdepnedence (cckra, 
wheel) between the Yajna and Akshara-Brahman because 
the Yajna of which the Gitd speaks can be traced to Akshara- 
Brahman and the latter [being the ultimate origin of the Yajna] 
is always established firmly in the Yajna; by doing one’s action 
for the sake of the principle called Yajna, 8 man helps the 
moving further of the interdependence ( Cakra; wheel) which 
has been set to motion from time eternal. A Jnanin can be 
the right performer of actions and therefore it is better that 


ee ee a ee ee == ~~~ ~ ee ee See 


(1) कम ज्याय aaa णः- 21712. Gi. fll. 8 b 

(2) Bha. Gi. lL. 4. 

(3) Verse Ill. 5 is an argument for र Iil. 4B. ` 
(4) Bha. Gi. II. 6-7. | 

(5) 22. त. Il. 8. 

(6) Bha. Gi. Il. 9-13, 
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he performs his actions rather than gives them ups. Janaka 
who cannot but be a jain continued his state of Perfection , 
only in and through the performance of his dutiess. To set 
an example of Disinterested Action among the ordinary people 
it is better if a द continues performing his duties, follow- 
ing the example of Sri Krishna who has nothing to achieve 
and who yet performs all action for the sake of Jofasamera 

ha ‘guidance of the peopie'®. The various kinds of yogins 
‘people following Disinterested Action’ perjorm, various 98725. 
When some yogins offer a Yuaina to the gods and do not 
expect any reward (because they follow Yoga, Disinterested 
Action), those followers ci Yoga petirom a daiva Vajna, a 
sacrifice offered to gods for the sake of no personal, selfish 
gain'!, Other yogins identify the fire with Brahman and offer 
the sacrifice into that fire ky means (of the knowledge) of the 
the Principle called Yajna itself, through which these follow- 
ers of ‘Disinterested Action do not expect any reward for 
themselves and avoid the fetters of actions!2. The Cita men- 
tions a number of Yainas performed by the yogins followers of 
Disinterested Action1s. Those who give wealth to the needy 
without any expectation in return perform the Dravyayaijna; 
while those who impart knowledge to the ignorant without any 
self interest perform the Jnanayajna, The Jnanayajna is better 
than the Dravyayajnal+. All these deeds done without 
expecting any reward are yajnas and they are offered into the 


(7) Pha. Gi. I. 14-16. (8) Bha. Gi. IL 17-18 
(9) Bha. Gi. 1. 20. (10) Bha. Gi. Ill. 20B-29, 
(11) 818. Gi. IV. 25 A. (12) Bha, Gi. IV 25 B. 
(13) Bha. Gi. IV. 26-30. 

(14) Bha. Gi. [V 338. The द्रव्ययज्ञ is 8 कर्मन्‌ (a rite, 
an action ) and every कर्मं न्‌ 15 completed in ज्ञान, i.e., an action 
done without any expectation, which mean याग in the primary 
stage, leads 10 ज्ञान. Cf. IV. 37 तत्स्वय' येगघ सिद्धः कालेनात्मनि 
विन्दति । | | 
11 | | : 
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mouth of Brahman, just as an ordinary yajna -is offered into 
the fire. The knowledge that all the Yajnas or deeds done 
without attachment to the results are born of the Principle 
called karvman which is born of Prakriti (Bha, Gi. Ill. 14-kerma 
brahmodbhavam viddhi), leads to release ( Moksha ). Yoga, 
Disinterested Action, helps mental renunciation of action 
(Yogasannyastakarmanam) and it is accompanied by चद 
(IV. 35) which solves all the doubts raised by Arjuna in Adhyaya I, 
(jnanasamcchinnasamshayam) and hence this Yoga is not 
inferior to Sannydsa! 5 , 


Arjuna again asks, which of the two, Sannyasa and Yoga, 
is superior!®. To this question a clear reply is given that 
both Sannydsa and Karmayoga “lead to final beatitude” 
(nthshreyasa kara), but of the two the latter is superior to the 
former, because (1) Yoga (as well as Samkhva) is 72 one way 
Sannydsa as the follower of Yoga (as well as that of Samkhya) 
is free from hatred and love like the follower of Sannyisa; and 
because (2) while it is difficult to reach Sannydsa without the 
help of Yoga, a wise man “ equipoised”17 by Yoga reaches 
Brahman without delay'®. 


Thus, the Gitd asserts again and again that Disinterested 
Action is superior to Renunciation. 


This preference for the Disinterested Action over Asceticism 
is often expressed in the Cita by the use of the particle api 
“also”, which indicates the offer of an alternative mode ( of 
achieving Moksha). He who having given up attachment to the 
rewards of:actions, is always satisfied within himself and does not 
resort (to any hopes), does nothing at all, even if (api) he be 
engaged actively in doing his duties19. One who is satisfied with 





(15) Bha. Gi. IV, 41-42 
(16) Bha. Gi. V. 1 
(17) ‘Equipoised’:-one who has got an equipoise of mind. 
(18) Bha, Gi. V. 1-6 
(19) त्यक्तवा easy नित्यतृप्त निराश्रय : | 
क्मण्यमि प्रवृत्तोऽपि नेव किचित्‌ कराति सः ॥ IV. 20. 
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what he gets by accident, who is above the pairs (dvandva), who 
is free from envy, and who is equal-minded both in success and 
failure,tis not bound evey if (api) hedoes his 0011682 ०. A man 
“equipoised” by Yoga ‘Disinterested Action’, of pure mind, self-con- 
trolled, with his senses conquered, whose self has become the self 
of all beings, is not tainted even if (api) he does his duties? 1. The 
yogin who resorting to the Oneness (of all beings) devotes 
himself to Me residing in 211 beings, is in Me (mayi variate), 
even though (api) he may be doing any [normal] deeds?2. He 
who thus knows Purusha and Prakriti with the rungs is not 
reborn even if (api) he lives in any (one of the two) way?8. In 
the eighteenth Adhydya, after mentioning the Renunciation in 
detail, the Lord says: Also (api) one, who does all his duties 
always and resorts to Me, reaches the eternal, unchanging 
Abode through My Grece?‘. 


Regarding “ Renunciation in the Gita”, the one thing which 
we must remember is the fact that in a number of verSes-and 
the number is not a small one-of the Cita nothing at all is 
said about Sannydsa though Shankara has discovered Sannydsa 
in them. And this meaning is attributed by Shankara to the verses 
in question by means of a variety of interpretational jugglary 
usual to the bhashya style of the Acharyas . Often Shankara 
adds the very word yati Of sannyasin to the verse itself, 
though the context would not suffer such an addition. A glaring 





~~ 





(20) यद्॑छ र {मस gre: दन्द्रातीत। विमत्छरः । 

aq: सिद्धावसिद्धौ च कृत्वाऽपि न निबध्यत u IV. 22. 
(21) येगयुक्तो fagarear विजितात्मा जितेन्द्रियः । 

सर्वे भूतात्मभूतात्मा कुर्वन्नपि न लिप्यते ॥ ५४. 7. 
(22) सवं भूतस्थित या मां भजत्येकत्वमास्थितः | 

सवथा वतमानेऽ्पि सष यागौ मयिवर्तते॥ Vi. 31. 
(23) एव वेत्ति पुरुष प्रकृति च गुणः सहं । 

सवं था वर्तमानेऽपि न स भूयोऽमिजायते।॥ 317, 23 
(24) सर्वकर्माण्यपि सदा gait Aga: | 

मत्प्रसादाद काण्नाति शाश्वतं पदमन्ययम्‌॥ शा, 56. 
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éxample of this unwarranted addition is that of the verses 
_about the sthitaprajna (Bha. Gi. 11. 55-72)?°. Thus, he has 
explained the sthitaprajna as an ascetic though really is a yogin. 
He makes the same addition in other verses also? ०. Sometimes he 
adds the word aja ‘an ignorant owe’, This happens when the 
verse sayS: Any man (even the jnanin) cannot avoid or 
renounce actions entirely. Such a view Shunkara finds to be in 
conflict with his system of philosophy (in which the आदत 
is itseli of the nature of ‘“ The Atman is a-kariri, a non- 
agent”), and, so, he gets rid of the difficulty by this addition 
or interpolation, as we may call it?7. Shankara goes to the 
length of explaining the illustration of Janaka (in Bha. Gi. Ill. 
20) as that of an ajna; though, of course, this is one 
of his two alternative interpretations about Janaka, the other 
being that of assuming Janaka as’ 7 1. A nuniber of words 
and expressions which do not mean am ascetic or ascelicism 
(or renunciation) are directly taken by Shankara as havirg 
such a sense. The word ‘maui’ Shankara seems to be at.xious 
to interpret as an ascetic, but has not becn able to do so 
throughout his bhashya on the (1112४. Stankara also takes 
` Samkhyanam (Bha. Gi 111. 3), ८।११,८1४1८ (८.2८ ८८॥ (bha. Gi. AV 
5), etc., as meaning “ ascetics 729 Nany worus which do not 


eee ~~ ~~ ee ~ ~~ (वरस ~ ~= ~~~ ~~ ~~~ 


क~ ~ ~~~ 


(25) Vide Sa. Bha. on Bha Gi. 11. 46 (MBWRZ=HA WIM सन्य) faa | 
१9 ( संन्यास्यात्मादनः ); 90 ( सनिः सन्यास Agi Sead), 
56 (अयपअय Bids), 9५ (अआस्यनजस्यं यतः); (0 ({यतप्रह्ञस्य यतः). 

(26) Vide Sa. bha. Gi. 111. 17 { म॑युप्यः सन्य।सी), IV. 22 (यः एवे Hal 
afa:), V. 28 (सदी सन्यासी यः) ALV. 23. (सन्यासः), 

(24) Vide Sha. Bha. on bha. Gi, 11. 5 (ate efacgjorgfa.. where 
Sha. says aa इति वाक्य दाषः). Acc. 16 Shia. Bbha. Gi. 11. 30 
shows how an ajna mumukshu is to do his duties. 

(28) Vide notes on 874. Gi. Il. 59, V.6, Vi. 3, Where the 
word सुनि occurs | 

(29) ey (ll. 3) = - ga सपरिवाजकानाम्‌; विगिवृत्तकामाः = यतयः 
(AV. 5) : 
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at all mean “renunciation ” are interpreted by Shankara in that 
sense, e. g., the word yoga (also the werd तन) which is 
also often interpreted by Shankara as termeaycga (and karm- 
ayogin);*° the yord brainien in Eka. Gi. VY. 6, where 
Shankara quotes a Shruti in support of his view that bratman 


means Sant asa: shama (piece ol mind, vide shama in 
Bha. Gi. XVIII 42, where stance 18 2 brahmakarnia 


svabhavajam) is interpreted by Shankara in VJ. 3 as “ sarva- 
harmabhyo nivrittih:’” the wore tyag¢ in Bha. Gi. AVI. 2, 
(but vide Sha. tha. on XVII. 2), etc, Seveial verses in which 
yoga (Of yosin) is said to be directly a means to absolution 
are explained away by Shankata as containing cnly a stuti 
‘a mere praise’ of the abencormeri ci Cesiie ier the rewaids 
of actions?!, One more example of irteipreiational inculgence 
of Shankara is to go on additing १८1८5 to ihe verse as would suit 
him; thus, dubkheshu and 51111८57 (Il. 5८) are those which the 
(ascetic) stkiiaprajna ‘would happen tomeet with” (trabteshu)*?. 
Shankara’s interpretation of shartra (harma) (IV. 21) as (actions) 
“whose only aim is to keep the body (of the ascetic? ) alive” 
and of manasa (४, 13) as “ with cisczimiration ” are worth 
noting in this connection, because by means of these inter- 
pretations he changes the very meaning of the verses in question 
in favour of Rentrciatien. He also takes sasnnyasanad eva 
“only by renunciation” in. Bha. Gi. 111. 4 as “by mere tenuncia- 
tion” 1. 6. ‘by renunciation without the knov: ledge (of Erahman).” 
The verse which argues that 1८६4 OF terencialion Of desires 
for the resulis of actions cau [५९८५ 10 Feriection, just as 
renpnciation of actions themecives, is ivus explained by Shankara 
to mean that mere renunciation cannot lead to Perfection. This 
statement is by itself cocirinally coitect like many other 
statements of Shankara, bui it is interpretaticnally wrong. 
This can be shown by the context oj the verse (111. 4) and by 
other verses where the particle «7, “also”, occurs (vide P. 


(30) Bha. Gi. Il. 53, IV. 30. 

(31) Vide Sha. Bhashya on Bha. Gi. IV. 19, 24 ( ^^ ज्ञानस्य 
` यज्ञत्वस पादनम्‌?> |) ४1. 2, ALL 12. 

(32) Wide also Sha. Bha. on HI, 60. 
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supra). Shankara often neglects the context in which the verses 
of the Gita occur in a particular Adhydya, because he cares 
more for a doctrine in its relation to the Scripture as a whole, 
1. e., id its relation to the Prasthanatrayi which includes the 
Upanishads. Thus, the carama shloka of the Gita (+ ४11) 66) 
mentions ‘‘all sins” (sarva papa). Shankara takes it as referr- 
ing tO sins in general (which, in Shankara’s system, can include 
religious merits) and hence interprets the verse as prescribing 
renunciation, But, as a” matter of fact, “sarva papa” should 
refer to the sins of kulakshaya, mitradroha, etc., mentioned by 
Arjuna in Adhyayas I and 11. 1-10, and, if so, the verse asks 
Arjuna to only mentally renonunce all duties, surrendering 
himself to the Lord-a particular form of Disinterested Action. 
Another example of a wrong context adopted by Shankara is 
that of his interpretation of Bha. Gi. 1. 21. The verse which 
refers to the question of “the soul being killed OF killing another 
soul”, with which Arjuna was then directly confronted, is inter- 
preted by Shankara to mean that the sage abstains from all actions 
in general®®. [ need not say that Shankara having taken up the 
position of an Acarya with the doctrine oj unity of the Prasthd- 
natrayi as his pivot, could not think of finding out and consi- 
dering the context of verses like Bha. Gi. 1V33, 3८८1८४५. Verses lV. 
Al--42 clearly show that verses IV, 33, 37 are nieant to lay down 
a particular form of snana (that about the beings IV. 35 ) 
as help to Yoga, Disinterested Action; but Shankara who thinks 
Ol jnana and its aim in the Upanishads and wko finds the same 
in the Gitd, interprets the vereses as teaching Sannydsa 
“Renunciation of actions”. 


| have here rather entered upon the question of the method 
of interpretation, which should really be the topic of an inde- 
pendent chapter. But the foregoing discussion will prove how a 
great number of verses in the तेव which Shankara takes as 


dealing with Sannydsa have in fact nothing to do with renun- 
a ee a 
(33) Vide Sha. 872. on 21 ff. 7 


(34) ea कर्माखिर' पार्थं ज्ञाने परिसमाप्यते । IV. 33. 
and ज्ञानाग्निः सवं कमाणि "भस्मसत्कररतेऽकतंन | FY. 37. 
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Ciation. In fact they are in favour of Yoga or Disinterested 
Action. It may be pointed out here in passing that for a student 
of the Sankarabhdshya on the Gita the problems of Sannyasa 
and ‘yang in his bhashsa are pethaps the most interesting. 


Now, we shall note one more fact about “Renunciaiion in 
the Gita”. Though nothing about Sannydsa is to be found in 
good many verses interpreted by Shankara as supporting his 
Sannyasa doctrine as part of the Teaching -of the Gita, the 
Gitd does not ovt and out relect the Renunciation taught 
in the Oldest Prose Upanishads, inspite of its agreement with 
the ldtter in the rejection of the Vedic Ritualism as religion 
encouraging desires and longings in its followers. 1 have 
shown that the Gitd openly prefers Yoga to Sannyasa, and 
that it pleads for its Yoga by the ‘simple and ordinary 
statement that «also by Yoga, ‘Disinterested Action’, the 
Perfection can ‘be reached. The acceptance of Sannyasa, as 
ameans to Moksha in the Gita, may be also seen in 18 
three word—pictures of three different types of followers of Disint- 
erssted Actions (Yogins), viz..afollower of Yoga who performs 
all his-“duties disinterestedly:(a) though the help of meditation 
(Dhyanayoga~Bha. Gi. VI.), or (9) through the help of loving 
self-surrender (Bhakti) to the Lord (Bhaktiyoga~ Bha. Gi. 
XII), or (€) through the help of his peculiar knowledge of the 
three gunas of the Prakriti ( Gunatrayavibhagayoga-Bha, Gi. 
XIV ). lf we read the verses, depicting these three types of yogis, 
we find that the author of the Gita allows them to be also 
sannyasins if they so chose- The foflower of Disintersted Action 
helped by meditation (Bha. Gi. VI.) may continue his meditation 
for ever (sada-V. 15 and 28); but at the same time we are tolp 
that the yogin lives in the Lord whether he becomes 4 sannyasin 
or c@utinues to be a yogin (Bha. Gi. VI. 31). Bha. Gi. XJ] 
describes a bhakta (a devotee ) in order to teach “ Disinterested 
Action based upon loving self-surrender to the Lord” (Bhakti- 
yoga-the title of Adh. All); and describes the bhakta aS a 
yogin ‘a follower of Disinterested Action’ (Bha, Gi, XI. 14 a) 
and also as ‘one wao has abandoned all acts’ (All. 16 ¢ 
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sarvarambha barityagin), and ‘who has no abode’ (XII. 19- 
aniketch). Similarly, 212. Gi. XIV. 22-26 describe the gunatita 
“one who has overcome the influence of the 75, * in order 
io explain the Gunatraya—-vibhagayoga, a reculiar brand of 
Disinterested Action. Among the characteristics of the cyuna trta 
we find that there are some which make him a yog?n (Gi. 
22-25 ) and others which indicate that he may also be an 
ascetic (AIV. 25-servaramblirparitycai;-one Who has ren- 
ounced all actions). This shews that the gupatita may be a 


yogin OF 4 scrsimyu sin. 


In my opinion, Bha. Gi XII, 13-20 and XIV. 21-26 describe 
respectively a Uhakra (bevotec) and a sunatita. (one who has 
overcome the influence of the cuss of the Prakriti), while the 
Adhyayas in question deal with Bhaktiyoga and Gunatrayavi- 
, 01484 १०६8. As the Gita does not miect Sannyasa, though it 
prefers Yoga to Sannydsa; we have the attributes of both 8 
yostn and @ srunyasin present ti balk the Coseripiic ns. But, 
according to Shankara, Seannylra isthe Central Teaching of 
the Gita, and fence both the bhikta aud the  cunctita are 
51110८57; only. Fo demonstrate this, le interprets the various 
adjectives In both 1116; descriptions as havine the sense of 
Renunciation, According to Shankara, kerunc: (AU. 15 b) means 
sisaypcsin: SO, gdasing (ALL {99} means »,.¢7; and he takes 
yasniacé (AIL 15 ab as referriug 10 a senay.rsry. Similarly, in 
the description of the gunatit; Shankara takes “yah” as “yah 
samuyasi” and adds yrteh to Lha. Gi. XIV. 24. In Bha. Gi. 
AIV, 26 Shankara inierpreis yeh aS yetih harm. v2", “an 
ascetic or a performer of cuties.” Tilak on the contrary, takes 
karmayoga 85 the precept of the Gita and holds that bhghta 
and gunatita are simply kaermayosin. 50, he takes sgrvgrame= 
bhabarityagin (All. 16 and XIV. 25) in the sense of “one who 
has abandoned all voluntary (काद) actfons” and aniketah 
(XII. 10) in the sense of one whose mind is not entangledin the 
house. etc, 


८ 


I believe that there is no necessity of disregarding the 
literal sense of the words bhakia (XII. 14b, 16, 20; or bhaktiman 
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in XII. 17 and 19), and funatite (XIV. 21A, 25d, 26c) 01 any of 
the attributes of these two, or even the interpretation of the 
titles of Adhyayas XII. and XIV. Everything could be explained 
literally and yet harmoniously. It may be added that the 
sthitaprajna (Bha. Gi. Il. 62-72) is a yogin only; amd hence, in 
my opinion, there is no attribute in his description, which 
literally means an ascetic. 


Thus, the description of a meditatox (8702. Gi. VI.), a 
devotee (XII.), and ‘one who has overcome the influence of the 
three gunas’ (XIV) also show that the Gita does not reject 
Renunciation, though it categorically prefers, and teaches, in 
each of its Adhyayas, one particular fornr of Yoga “Disinter- 
ested “Action”. 

| 

Por exactly understanding the attitude of the Gita towards 
Sannyasa, it is useful and necessary to examine further what 
the Gita says about the Yoga itself. | may here immediately 
say that in my opinion the Gita teaches two stages of Yoga 
‘Disinterested Action,” which I should like to call sadhana- 
yoga and phala-yoga. The sadhanayoga is a first step and is 
a means to Yoga (phaliyog.) of 10 Sannydsa; while the bhalayoga 
is the Yoga which forms the Central Teaching of the Gita, 
which is the Yoga which the Gitd declares to be preferable 
to the Renunciation of the jnanin; and it is the Yoga which 
has so many aspects, of which one is taught in each Adhyaya 
of the Gitd. The words sadhanayoga and phalayoga ate not 
used in the Gita, both the stages having heen called Yoga 
(Cf. sadhanabhahti and phalabhahti or apara bhakti and 

bara bhakti), But some verses of the Cita say that Yoga 
is a means to atmashuddhi ‘purification of the self’ (४. 11) 
the control of -mind ( Vi. 20 A) and the attainment of 
jnana (IV. 38-39) which leads to Peace (Also Bha. Qi. 
VII. 1). Yoga is also a means to Sannyasa (Bha. Gi V. 6) 
which can also be achieved even without the help of Yoga 
though, in that ‘case, not without great diffieulty (V. 6A). 
There are also several other verses in which the paglayoge 


1“ 


at 
a 
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is derctibed. Phalayoga is the result of the sadhancyoga, the 
first step of Disinterested Action (न. V. 6B, VI. 45-46). Bha. 
Gi. +. 7 A and B respectively mention the sadhana and phala 
- aspects of the Yoga. ‘He who knows this Vibhuti and Yoga 


in their true mature achieves (lit- gets united with) unshakeable 
Yoga; there is no doubt about this (>. 7). Similarly, Yoga and 


Jnana (IV. 41. 42 A) lead to the Yoga which ‘makes a man 
free from the: bondage of actions he continues to do, and which 


Arjuna is asked to resort 10.10 order to fight (IV. 42B). When 
the Gita says that a man has become liberated or free from 


the bondage of actions or will be free from it though he may 
be doing his duties disinterestedly, it refers to the phglayoga 


1 20, 22). In some passages the Gita-clearly says that Yoga 
eads to Moksha, There are more than a dozen passages in 


the Gita in which the direct achievement of absolution or lib- 
eration, the final beatitude, through Yoga is stated? 5. Shankara 


does not believe in Yoga ‘Disinterested Performance of one’s 
duties’, as leading directly te Moksha or in the Qfta’s 


preference for the Yoga practised by one who has, like Janaka, 


already achieved Moksha through jnana. Hence, if one reads 
carefully Shankara’s Bhashya on these verses, he will find that 


Shankara always adds some remarks, which mean that the 
Yoga in these verses also is a means to the purification of 
the mind, which in its turn is a means to Renunciation which 
is finally followed by jnanaprapti, leading to Moksha? 5. These 


a RLS Repeater NE भाम 


(35) निःप्रेयघ्कर-\/, 2; me न चिरेणाधिगच्छति-४, 0; सेगी-न्रद्म 
निर्गाणमधि-गच्छति- ४. 24, amis इःखस योग-वियेग-\]. 23 
अभ्याख्येगयुकतेन चेतसा Wa पुरुषः दिव्य याति-%]]] 6; सन्यास- 
येगयुक्तात्मा वियुक्तो argisafe-IX, 28 Also 2118. Gi. XIl. 
6~7, 9-11, XH 24; XIV. 26, 2४1 57, HL18-20. 


(36) Shankara adds (a) fa: 4a& कूवनि artreaftagraa ४. 2 
. (b) acagarnsftaaran स न्यासङ्ख(वनिष्टाकमेणेति वाकयक्लेषः 
V. 12 


(c) सत्वश्चुद्धियागन्ञानप्राप्तिद्मरेण-९[1. 10. 

(d) सत्वञ्यदविक्ानेत्पत्तिदरेण-4९ 111. 24 | 

(€) सत्त्वश्युद्धदररेण and सत्वद्द्धिसाधनभूतेन कमेण MII, 19-20 

In 2818. Gi. V. 6. 9. explains “ब्रह्म as परमां - 
` ज्ञाननिष्डारक्षणत्वार्परकृतः ` सन्यासे ब्रह्मोच्यते," । 
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additions of Shankara to the verses in question bring it home 
to us that the attitude towards Sannydsa which we find in the 
Shankara Vedanta system is not be discovered in the Cita itself. 


In my opinion, the Sannydsa has only a secondary place 
in the teaching of the Gita. The Gita inherited the idea of the 
Renunciation (of the sage) from an earlier period and because 
it was prevalent so strongly in its days, it could not shake off 
_ or reject it completely. But inspite of this, the Gita makes its 
own special contribution to our culture, viz., its teaching about 
Yoga “Disinterested Performance-of one’s Duties” by all members 
of the society, in such a thorough manner that the contrast 
between Sannyasa and Yoga drawn by the Gita appeals to the 
reader more quickly than the case would have been if the Gita 
had adversely criticised and rejected Asceticism. As we have 
already seen, the Puranas have actually succumbed to the 
Upanishadic cult of Renunciation, in their teaching about a 
householder’s life which is actively indifferent to the duties of 
a householder, but which is chiefly devoted to the Puranic 
cult of jafa (reciting repeatedly some manira), vrata ( vow ), 
puja (worship at home and in temple), utsava (celebration 
of festivals ), yatra ( pilgrimage ), etc. etc. 





Chapter V 


Conclusions. 


The foregoing chapter will have already demonstrated that 
the earlier method of interpreting the Gita does not command 
rational support. Rather, the chapter will prove the efficacy of. 
what is known as the Comparative—Critical-Historical Method. 


The earlier method pigeon-holed asystem conceived by an Acharya, 
a method very rightly labelled by Prof. Otto Strauss as ‘a system- 


making method’. In the method as adumbrated and applied here, 
each-important word is to be studied with the help of a word-index 
of the Gita, and is te be normally givenits usual and accepted 
meaning. Not only this, the historical setting of a word has 
also to be borne in mind. Thus, akshkara, sannyasa, your, 
etc. etc. are historical words which the Gita has inherited from 
an earlier tradition and should be treated as such. Such a 
method: would, therefore, necessitate each verse of the Cita 
being interpreted in its historical surrounding as found in each 
Adhyaya, and each Adhydya is to be looked at as part of a 
pattern of the whole of the Gita as a Yoga 598६5118, Thus, the 
word yoga in the name of each Adhyaya would mean one 
particular aspectior form of Yoga ‘Disinterested Action’ in general. 
In this new method the passages of the Gita which are clear in 
the details will be becon-light to the interpretor as regards 
passages which are too brief in their statement and hence 
not clear in their meanings. Thus, the passagesin which the 
telation of Akshara (the impersonal One) and Purasha ( the 
super-personal ) is cleatly stated, should help in explaining the 
Same where these two aspects are mentioned without reference 


to their relation. In the light of this method, the proper exter. 
181 help for the interpretation of the Gita would be the litera- 


ture which has preceded and that which has followed the Cita, 
viz., the main Upanishads and the Mahabharata (and later 
on the Brahmasiira), rather than the Commentaries on the 
Gitd, whose authors, the Acharyas, were chronologically far 


63. 


from the date ef its composition. These works help an inter- 
pretor to understana the complete history of a word or a 
. doctrine at different periods of our sacred literature. 


To give examples of this method here would entail a long . 
enumeration. As far as the Gitd is concerned I have given 
ample examples in the Notes. However, I shall here trace, in 
brief, the Conclusions arrived at by following this method. It 
may be pointed out at the same time, that these conclusions 
need net be looked upon as absolutely final, for in life as in 
literature no word is final, and that everybody-including my- 
self-should always be ready to consider any verse or any point, 
if and when a new source of information is discovered. I have 
embodied my arguments in the Notes. 


1 divide my Conclusions and view—points into three classes: 


(A) Yoga in the Gita: Disinterested Action. 
(B) Jnana in the Gita: A Piece of Knowledge. 
(C) The Gita Shastra: lis Greatness. 
Now :- 
(A) Yoga in the Gita: Disinterested Action. 
(1) The Gita: A Yoga Shastra. 
The Gita calls itself Yoga Shastra in its Colophon. 
(ii) The word Yoga means the opposite of Sannyasa. 
] have shown that the Gitd compares and contrasts the 
sense of Yoga, rather than Karma—yoga, with that of Sanny dsa. 
The two are identical so tar as the renunciation of the 
desive for the fruits of actions is concerned, but the two are 
different iti so far as the yogin petforms duties disinterestedly, 
while the sannyasin renounces all activity. 
The word Yaga itself is opposed to the word Sannydsa. 
(iii) The two or three Definitions of Yoga given 
in the Gita are essentially the same. 


Yoga is renunciation of the rewards (phalas) of: actions 
(Il, 48) or the attitude of mental renuuciation of actions them 
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selves (1. 50) while they बार actually being performed. AH the 
Yogas of the Gitd can be explained by classifying them under 
one or the other of these two definitions of Yoga, buf both of 
these (and even that in 202. Gi. VJ.) can be explained under 
the commmon heading of “ Disinterested Action ”’. 


(iv) The simple werd Yoga and its Compounds. 


As the word Yoga itself means =“ Disintereted Perform- 
ance of one’s Duties,” the compourids ‘ Buddhi-yega,’ ‘Jnana- 
yoga,’ ‘Sannyasa—yoga,’ etc., would mean Disinterted Agtion 
through buddhi, jnana, (mental) sannyasa. ete. 


(v) The word Yoga and the compound ‘Karma~ 
yoga’ and “ Jnanapradhanabhaktivishishta 
Karma Yoga.” ( Tilak ). 


As yoga means Disinterested Action, ‘ Karmayega’ is only 
aform of Yoga and means “ Disinterested Action based upon 
or achieved through action.” It is incorrect to say that the 
Gita as a whole teaches Karmayoga. And, the compound 
jnanapradhanabhaktivishishta karmayoga (Tilak) given as de- 
noting the Central Teaching of the Gita, is in contradiction 
with the titles ‘Jnanayoga’, ‘Bhaktiyoga’ and ‘Karmayoga’ and 
ethers given separately to Adhydyas VII, XIl, and III and other 
Adhyayas. 


(vi) The werd Yoga and the compound Anaga- 
ktiyoga. ( Gandhifi. ) 
Yoga itself means nishkama or anaaakta karma~dcharana. 
Se, anasaktipurvaka karma dchatana is yoga. The expression 
anasaktiyoga does not occur anywheré in the Gita, and invo. 
Ives tautology. . 


(vii) Many Yogas er many aspects of Yoga. 


There are many (about 28) methods or ways of the मिज). 
tetested Discharge of Dutivs presented in the Gitd. Each Adhyaya 
presents at least one such aspect ci the Yoga, or, we may say, 
one suth Yoga, as the title of the Adhyaya.ifiditates. + he 
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expression ‘ananyayoga’ shows that one specific Yoga or 
aspect ef Yoga should be practised by a person as it suits 
him, there being many Yogas { and many Samkhyas-V, 5) 


Of ‘these various methods of Yoga, Disinterested Action, 
perhaps the most important one is that of doing one’s duties 
for thake of the केतक, which isa part of the “Wheel started 
(by the Lord) in ancient times and to be kept revolving by 
every man”, and “on which (Yajna) the omnipresent Brahman 
is supported (Adhyayas [1] :and LV)”. (Vide X infra). 


Seme of the ether Methods of Disinterested Action are as 
follows :— 


(1) The.several ‘“Sdmkhyas” or “Samkhya Methods of 
Yoga” (II.11-38, V.3-6, and XVIII.13-18); these are forms of 
Yoga, Disinterested Action, based upon a discussion of the 
soul of a man slaughtered in wart (sam&hya). 

(2) The Karman Method of Yoga (II.40—-72; Ill). 

(3) The Prakriti Method of Yogaj (1127-29) 

(4) The Sannyasa Methed of Yoga-Mental Renunciation 
of Actions, while actions are actualy being done (V.10-11, 13) 

(5) A form of No. 2—Example of Shree Krishna Him- 
self as a Yogin (IV. 4-10, 13; ¶.13-14, 15, 16-21; 1X.9). 

(6) A particular kind of [दाक as the basis of Yoga 
(IV. 33-42). 

( 7) All actions traced to Svabhava (V.14-19). 

(8) Method of Yoga, Disinterested Action, helped by 
Meditation (Dhyanayoga-VI.). 

(9) Yoga helped by devotion, Bhakti (VII.19). 

(10) A Form of Yoga helped by Bhakti and Dhyana 
(#४111.7-8, 9-10) 

(11) Yoga through a kind of Jnana (I4.15-16) 


(12) Yoga through Vibhutis, i. €, (through the fact that. 
all great and noble persons and aspectes of Nature are Mani- 
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festations (Vibhutis) of Shree Krishna and hence their actions 
are the actions of Shree Krishna (1X. 7, 17). 


(13) Methods of Disinterestea Action through the realiza- 
tion that a Man is ‘ Naught but a Tool of Shree Krishna”. 

(14) Method of Disinterested Action based upon Devotion 
(Bhakti-XII. 6-8), preferably of the sakaira aspect of the 
Reality (XIl.1-5). । । 

(15) Yoga based upon a sew conception of the Soul 
( 85 andsakta bhoktri) and the Prakriti ( 45 the only kartri ) 
AII.19-23. 

(16) Nwthod of Yoga through rising abeve the Sattva 
Guna (XIV.19). 

(17) Yoga through Devotion to Purtsha conceived as the 
Origion of the ancient pravriti (XV.4). 

(18) Disinterested Action through Daivi Sampad as dis- 
tinguished from Asuri ‘Sampad whichis an extreme form of 
the Vedic Sakama Karma Kanda (XVI.). 


(19) Method of Yoga by establishing one’s self in the 
Sativa Guna (XVII-XVIII). 


(५24) ग through a Samkalpa in taz of QM TAT SAT 


(21) Yoga as Tyaga distinguished from Sannydsa 
(XVIII. 1-12). " 

(22) Yoga through a Combination of the theroy of the 
Ofigin of kartritva from Svdbhava and the dedication of that 
kattritva to Purusha (XVIII.40-48). 


There may be a difference of opinion regarding the exact 
number of Yoga, Methods of “Disinterested Action,” given in 
the Gitd, but there is, in my opinion, no doubt that every 
where in the Gita one’or the.other form of Yoga, Disinterested 
Action, is intended by the author to be conveyed to the reader. 


(viii) All Methods of Yoga are Optional and — 
provide a Choice. 


॥ प 


All aspects: of Yoga, Disinterested Action, give the same 
result, viz., freedom from fetters of actions, Some ef them are 
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mutually exclusive and contradictory, e. g., that Yoga in which 
the Yogin believes that all actions proceed from Prakriti or 
Svabhava and the other typé of Yoga in which the Lord is 
Himself said to be the Origin of all Activities. Therefore, 
enly one Yoga, out of the many Yogas is meant to be prac- 
tised by a man at his option 
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(ix) Comparison of Yogas # 5 


Fach man sheuld practise that Yoga which seems “easi- 
est” to him. The Bhaktiyoga is the most difficult and the 
Karmayoga is the most easy (XII.8-11); because among the 
sddhanas of Yoga, bhakti is the most difficult and karma- 
phalatyaga is the easiest, (AII.12). 


(x) Dravyayajna and Jnanayajna in the Gita. 


Disinterested Actions are those done for the sake of the 
Yajna (11.9 and IV.23). Accotding to Gita, IV: 24-27, when 
actions are done for the sake of the Yajna, they are traced 
to an origin other than the soul of the particular man appear- 
ing to do them. When materials are disposed of by a man 
by tracing them to a source other than himself, he is doing 
a dravyayajna. When a kind of knowledge is imparted to a 
pupil by a teacher who traces it to some source other than 
himself, it is a jnanayajna. A jndnayajna is superior to a 
dravyayajna. Both these and many other yajnas. are offered 
into the mouth of Brahman and are all born of the Principle 
ef Action, (IV.32). 


(xi) The Disinterested Action (Yoga) of the Gita 
and the kartritva (doer-ness, activeness ) of 
Man and his bhoktritwa (experiencer-ness). 


All the Yogas of the Gitd are based upon the view that 
the soul is no 22 (doer) ahd no bhoktri (experiencer). One 
Yoga stated in XIII. 20-21, however, is based upon the belief 
that the soul is no gartri but that it is and itcan remain an 
anasakta bhoktri “an unattached experiencer,” and thus he 
can practise Yoga (ता, 21-23) 
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(xii) Yoga and Sattva Guna in the Gita. 


One form of Yoga believes in “Sattva” as the cause of 
attachment (to knowledge, jnana, and sukha, pleasure,) and 
therefore, the yogin has to overcome ‘‘Sattva” (XIV.) Another 
form of Yoga holds that Sativa is the means of non-attach- 
ment (XVII, 11, 17, 20 and AVIII. 26, 30, 33) and therefore the 
yogia has to establish himself firmly in the Sativa. 


` (xiii) Yoga and Sannyasa in the Gita. 


The Gitd admits both but prefers Yoga 

Beth Yoga and Sannyasa are acceptable to the Gita. But 
the Gita prefers Yoga to Sannyasa for several reasons (Adh 
II] and V.) 


(xiv) Four Pictures of Yogins in the Gita 


The sthitaprajna (Adh, II) is a yogin, a follower of Dts- 
interested Action ( Yoga). But the meditator (dinyanin ), the 
devotee {bhakta) and the one who has overcome the gunas 
(the gunatita), who are described respectively in  Adh. 
VI. 14-32, XH 13-20, XIV 21-27, are either . yogins or 
sannydsins, The three respective Adhyiiyas, however, in which 
these three are described, aim at teaching Dhyanayoga, 
Bhaktiyoga and Gunatrayavibhigayoga, i, e., three different 
forms of Disintersted Action. The Gita teaches Yoga without 
rejecting Sannydsa, and therefore, the Dhyanin, the Bhakta 
and the Gunatita may be either a yoyin or a sannyasin. 


(xv) Yoga of the Gita and Shankaracharya. 


(1) Shankaracharya has tried to interpret a number of 
the verses of the GitA so as to mske them yield the sense of 
9811258, but in doing so, he has made unjustifiable additions 
to the words of the verses. 4 


(2) Shankaracharya does not reject the Yoga as practi- 
sed by a केता (jivanmukta) like Janaka or as practised . by 
the Lord Krishna Himself, because in their cases their actions 





ate not kgrmane but they are only “ karmabhasas” “sambla- 
nce of 210108१. 


Bug hankardcharya would not accept the view that Yoga 
can co-operate with jndna in .the achievement of Moksha, 
(Vide infra). 


(xvi) Yoga of the Gita and Badarayana’s Brah- | 
masutra. 


Badardyana does not admit Prakriti of the Gité as a 
principle different, in any way, from Brahman and hence he 
rejects the Yoga of the Gita which (Yoga) involves the belief 
that Prakriti is the origin of actions. According to Badardyana 
the soul is the ८८? £ (Bra Su. I. 4, 23, IL 1. 3. I 3.) 


(xvii) Two Stages of the Yoga, Disinterésted 
Action; Sadhanayoga, and Phalayoga in 
the Gita. 


There are a jew verses in the Gita in which Yoga i. @,, 
the Sadhanayoga, is mentioned as a means to chittashuddhi, 
purification of mind, V. 1, VI. 12, etc. etc. But there are many 
verses which mention the Yoga as a mode of life (nishtha) followed 
even by the jnanin like Janaka, whohas attained Moksha and 
which is illustrated by the Disinterested Action of Shree Krishna 
Himself. Besides these verses, there is a third class of verses in 
which Yoga is mentioned as Disinterested Action co-operating 
with jnana cr bhakti in the achievement of Moksha, or 
as by itself achieving Moksha. Thus, when we read the 
verses about Yoga (Disinterested Action), we should dis- 
tinguish between two main aspects of Yoga, viz., Sadhanayoga 
and Phalayoga. Shankaracharya often expains the verses of 
the Phalayoga as dealing with Sadhanayoga. The distinction 
between Sadhanayoga and Phalayoga is like that between 
Sadhanajndna and Phalajndna or Sddhanabhakti and Phalabhakti 
though in the Gita karma (Disinterested Action), jnana, bhakti 
anid dhyana are.means to Sannyasa- and Phalayoga, out of 
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which the latter, according to the Gitd, is to be preferred to the 
former 


(xviil) Jnana and Karman in the Gita 
The relation of these two in the Gitd - will be made clear 
in section (B) 


(B) Jnana in the Gita. A Piece of knowledge. 


(1) Many, Independent, Jnanas in the Gita. 


There is a variety of jndnas in the Gita. Their subjects 
or topics are different. €. g., the knowledge of the incarnations 
and actions of the Lord is a jnana. Jnana in the Gita does 
not necessarily mean the jnana of Brahman. 


Gi) Also, Many Different Theories of Creation 
in the Gita. 


The Two Prakritis and Krishna (VII); the Two Avyaktas 
and Purnsha (VIII); the One Prakriti and its Adhyaksha, 
Shree Krishna (1X); the Kshetra (or Brahman) and Kshetrajna 
(XII); the Para Purusha, Purusha and Prakriti (XI); the Anadi 
Brahman ‘‘with Krishna as the highest One in it” (XIII); the 
Mahad Brahman and. Krishna (XIV); etc. etc. These are some of 
the theories of Creation taught in the Bhagavadgita. 


(111) No System or Sect of Philosophy in the Gita. 


The various theories of Creation in the Gita do not make 
One particular School of Philosophy (dzrshamz) or its Branch 
(sumpradaya). It is not possible to show that Prakriti in one 
particular Adhydya is the same as the Prakriti or Avyakta 
or Maya, etc. in another Adhyaya. Each Adhyaya has its 
own philosophy. 


(iv) Jnana, Subordinate to Yoga, Disinterested 
Action, in the Gita | 


Jnana ¢ither that of Brehman or any other’ jodna, e. g,, 
the ‘knowledge of the incarnations वात्‌ actions of the: Lord 
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in the Gita, is always subsidiary to its Yoga (Disintersted 
Action). | 


(४) The Statements of Jnanas in the Gita are 
generally Incomplete. 


Whenever the Gitd mentions any philosophical view, it 
states only that portion of it which is necessary for explaining 
its Yoga described in the particular verse or Adhyaya. The 
details of the theory must have been well—known in the days 
of the Gita. Thus, in the second Adhyaya several points re- 
garding the nature of the jiva are not mentioned at all. Only 
its immortality is mentioned because that alone is helpful to the 
Samkhya aspect of Yoga. When Prakriti is mentioned in the 
Gitd, only the fact of the origination of actions from Prakriti 
is generally mentioned in the Gita, because that fact alone helps . 
the Gita’s Yoga. 


(vi) The three Highest Principles, in the Gita. 
System of Principles of 27. 


(a) Purusha or Krishna, the Highest Principle. (b) Akshara 
or Brahman different from and lower than Purusha. (c) Pra- 
kriti born of Akshara. If we make an effort to evolve a school 
oi philosophy from the various philosophical tracts of the 
Gita, the three topmost principles would be as stated above. 
It will be a system of 26 principles as follows :~ 


| Rerush or satare Brahman 1 Origin of beings. 
1 Jada Prakriti. 

1 Buddhi. 

1 Ahankadra. 

1 Manas. 

5 Serses of knowledge (jnanendriydni). 

5 Senses of action, (karmendriyani). 

5 Sthilamahabhitas. 

$ Indriya-gocharah, objects of senses. 

26 Pririciples, =) 
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According to Adhyaya VIII: 


Purusha. 


1 
1 Akshara or Avyakta, the Abode of Purusha. 
1 Avyakta (the Chetana Brahman), the origin of Beings, 
1 The Jada Prakriti. | 
23 Buddhi and the rest. 


27 Principles. 
(vii) The nature of the soul. 


The Gita gives various views about ‘the relation of the 
Soul and God. 


(४11) Condition of Soul in Liberation. 


The Gita describes the Liberation in a variety of ways. 
It does not insist upon any particular conception of soul in the 
state of Liberation. The soul in Liberation may merge into 
Brahman or may be taken as getting identity—in-attributes 
(sadharmya) With Brahman. 


(ix) Various Theories about the Origin, Continu- 
ation and Disappearance of Beings in the 


Gita. 


According to the Upanishads Brahman performs these 
threefold function; but according to the Gita,Krishna or Purusha 
the Sakdra and Brahman, the Nirakara aspect of the Reality 
jointly produce the Beings, The Nirakara Brahman is called 
by various names viz. Pard Prakriti (VII) Prakriti (IX), the 
Lower Avyakta (VIII) Kshetra (XIII), the Brahman ‘ in which the 
Lord Krishna is the highest One’ (XIII), and Mahad Brahman 
(XIV). 


(x) Prakriti: A Principle, taught spe cially.in the 
Gitg ee 
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I have shown that the Prakriti of the Gita which is the 
~ Origin of the world has not been accepted as such by Bra. Si. 
I, IV. 23-28 and HI. I. 1-2, and therefore the Bra. Si. Il. 1.3 
rejects the Yoga (Disinterested Action) ofthe Gita. In teaching 
its doctrines of Prakriti and Yoga, the Gita differed from the 
Upanishads and the author of the Brahmasittra has rejected both. 


(xi) Krishna in the Gita identified with Purusha 
rather than with Vishnu. 


Though Krishna has been addressed with epithets of 
Vishnu (Madhustidana, Govinda, Purushottama, Keshava, etc.), 
He is in the Gita identified with the Purush of the Upanishads 
rather than with Vishnu, because the Gita does not know the 
doctrine of the Trinity of Brahman (M.), Vishnu and Mahesha. 


(xii) Gita’s Ethical use of the Upanishadic Meta- 
physical Doctrine of the Origin of Beings. 


The Upanishads discovered that Brahman was the origin 
of all beings and that it was to be realised by meditation in 
a forest. The Gita accepted the same origin of beings but said 
that Brahman was to be realised by Disinterested Action (Yoga) 
based upon the philosofical belief of the origin of all beings 
from Brahman (sarvabhiitatma bhiitatmd kurvannapi na lipyate). 


(xiii) Theories of Revision or Revisions of the 
Gita. 


According to Western scholars, the Samkhya Philosophy, 
the Sakdra aspect of the reality of the Vedanta, or the Nira- 
kara was introduced at the time or times of the (111६5 Revision. 
But in my opinion there was no Revision of the Gita based 
upon the introduction or interpolation of any philosofical doctri- 
ne into the Gita (Vide C. शा ऋय). 


(xiv) The Gita and the Darshanas. 


The, Gita seems to have been composed at a time when 
even the Mimdnsd of Jaimini or a book like it did not 
exist (11. 40-41). “Brahmasitrapada” (XIIL 3) refers to 
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the sentences about Brahman (discussed in Bra. Si. 1. 1-3 , 
occuring in the Upanishads. No Darshana either in the Classica. 
or in the Pre—Classical form existed when the Gitd was written 
Asatyam ‘apratishtham...( XVI. 8) represents the view of ar 
extreme type of Vedic Ritualist. 


(xv) Origin of Action: The Special Subject of 
_the Gita. 

As each Adhydya of the Gita attempts to explain one type 
of Disinterested Action, each Adhydya naturally mentions ONE 
source of Action ( other than the Soul) sothat the Soul realises 
that 1८ is not ‘‘ acting,” and becomes free from ^ chamkrita 
bhava.” 


(C) The Gita Shastra: Its Greatness. 


(i) The Gita, not a Mokshashastra but a Yoga 
Shastra. 


The Acharyas have taken the Gitd as a Moksashastra. 
Modern scholars also have emphasised the philosophical 
teaching of the Gita. But the Gita is not a Mokshashastra like 
the Upanishads or the Brahmastitra. It is concerned with the 
Society and the Selfless Performance of one’s Duties in the 
Sociely by every man, even by the jnanin, the sage, It is a 
Yoga Shastra. | 


(ii) Each Adhyaya of the Gita, an Independent 
Unit presenting an Independent Yoga, i. e., 
a Form of Disinterested Action. 


The presence of the word Yoga in the colophon of each 
‘Adhydya should be noted carefully. Disintersted performance 
‘of actions after experiencing an Agony like that of Arjuna is 
“ Arjunavishada Yoga.” The title of each Adhyaya can be 
traced to certain verses in each Adhydya and it is thus full 
of significance. Generally the Adhyayas have each of them an 
independent beginning. 
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(iii), The Chatuhsutri of the Gita (ll. 47) 
“Your Authority is restricted solely to tlre Perlesmance of 
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an action and does not extend to achieving the results, Perform 
the actions, but not for the sake of their results, (as do the 
Vedic Ritualists ), nor have attachment to renunciation - of 
actions (as do the Upanishadic Ascetics).” 


Shankarachdrya—“You are religiously fit for Action only, 
not for the Jnananishtha and while doing Actions, you should 
not have desire for the result of your Actions; thus, be not the 
cause of (a rebirth which is ) the result of Actions. Do not 
avoid doing your duties ( thinking ‘If 1 am not to expect the 
result of my actions, what have | to do with actions which 
involve trouble’ )”. 

(iv) Vedas, Upanishads, Gita, Puranas. ८ 

Vedas teach Sacrifices, Rites, and Ceremonies promising 
rewards for their performance. Upanishads protested against 
sich a religion of actions done for the sake of the rewards, 
and they taught the religion of Asceticism, Retirement to forest, 
and Realisation of Brahman through Meditation. The Gita, 
then, taught the disinterested performance of duties (Yoga) even 
by sages fit for Asceticism, which it did not reject but which 
it did not prefer to its Yoga (Disinterested Action ), Lastly, the 
Puranas, the basis of the present-day Hinduism, teach a Reli- 
gion of ( Temple )}-Deyotion (kati) which involves vairagya 
(active indifference to worldly duties by house-holders ), ब्द, 
vrata, tapas, patha, puja, etc. etc. at home and in temple. 

(v) The Gita and the Present-Day Need. 

Looking to the above historical development of our Reli- 
gion and Scriptures, the Bhagavadgitd is the first among the 
Scriptures useful for reforming our social relations in the world, 
Its Yogas, ‘‘ Methods of Disinterested Action”, are meant to 
guide different people with different temparaments and beliefs 
in their everyday duties. Each man should find out which Yoga 
appeals to hinr and try to practise it in his everyday life. All 
unhappiness is the result of our doing all actions for the ful- 
filment of our desires. Give up drsires and do actions, even if ` 

14 
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it _be a war; you will not be unhappy for waging such a righte- 
ous war, even if you do not get success. 


(vi) The Gita’s Greatness. 


(11145 Greatness lies in not insisting on one form of Yoga 
for all men. It offers many ways of Disinterested Action (Yoga) 
and asks a man to stick to one such way or method after 
having once selected it according to his ability (ATI. 8-11, 12). 


(vii) Relation of Philosophy and Disinterested 
Action. Yoga is possible without Jnana. 


According to the Gita, Philosophy may be a help to dis- 
interested Action which alone makes a man happy. “Disintere- 
sted Action” need not necessarily be accompanied by any 
kind of philosophy. It may be inspired by devotion (दवष) or 
even by action ( Adrian) itself, Thus, we have Bhaktiyoga and 
Karmayoga as aspects of Yoga. The Gita says: “ Out of thou- 
sands of men only some one tries to get Perfection. And from 
among those who have tried and achieved Perfection, scarcely 
any knows Me in My real nature”. Thus, Perfection (अ+) 
can be achieved without going through the process of je. 
And, jnana, again, is not only the sana of Brahman, but 
there are many juznas which help a man to practise Yoga, 
Disinterested Action (Vide B.-1 supra), 


(viii) No Interpolations in the Gita. 


According to the results of my interpretation of the Gitd, 
there are no contradictions, repetitions, or interpolations in the 
Gita, either in its philosophical passages or in its ethical and 
social precepts. The Gita is very rich in options regarding the 
belief in the state of the Liberated, the relation of the Jiva to 
Paramdtman and even the forms of Yoga, which is its Central 
Teaching. All Adhyayas are harmoniously connected so that 
each gives-its own special form of Yoga, 


(ix) The word ^ Upanishads ” in ^ Bhagavadgitasu 
Upanishatsu” in the Colophon of the Gita. ` 
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The wotd Upanishad is here used in the sense in which 
it is used in the following Chhandogya Upanishad Shruti- ` 
“Vad eva vidyaya karoti shraddhaya Upanishada tad eva 
viryavattaram.” The Lord has sung the explanations (UpaniSha- 
ds) of doing (Aarofi) deeds, in each Adhydya of the Gita. The 
Gita explains the fertritva and the prevritti in the world in 
a variety of ways in its Adhydyas, sometimes philosophically, 
sometimes mythologically, sometimes ethically, and sometimes 
merely from the standpoint of bhakti or religious worship, 
and sometimes even without directly involving ,God in 
its teaching. 


(x ) Method of Interpretation of the Gita. 


The Bhdshya method of the Achdryas was the ancient 
method. We now apply the comparative—critical-historical 
method to our religious and other texts. The words Yoga, 
Akshara, etc. are, to the author of the Gitd, words having a 
rudha ot conventional sense, viz.. samatua, avyakta, etc. 165- 
pectivcly. As few words as possible should be added to the 
verses by way of making their sense clear. The usual sense 
should be given to every word. Ordinarily the statements in a 
text should not be taken as a stuti. A-commentator or an 
interpreter may be doctrinally correct but interpretationally 
wrong so far as his Bhashya of interpretation of any particular 
verse is concerned. There may be a historical harmony among 
the teachings of literature of different periods, while there may 
be no identity between any two of them. The Achdryas who 
started with a belief in the Unity of Sense of all Revealed 
and other authentic Works could not naturally believe in there 
being non-identical or manifold views on the same subject 
in the different Prasthanas. Their method was ““ the system- 
making method” (Strauss); outs is the critical method. 
( Vide introduction to this Chapter ). 


(xi) The Gita and the Vedas. 
Like the Upanishads, the Gita sets aside the Vedas and 
their religion, if the Vedic gods are so many independent gods 
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giving the desired objects to the sacrificers ( शा. 20-22). But, 
unlike the Upanishads the Gita accepts the Vedas and their 
religion if all the Vedic gods are believed to be forms of ONE 
Brahman, and if the Vedic sacrifices are performed without 
any expectation of the rewards (IX. 23-24). This two-fold 
attitude of the Gita towards the Vedic religion can be thus 
easliy explained with reference to its teaching of the Disinter- 


ested Action. 


(xii) Fresh Estimate of Arjuna and Yudhishthira. 

Shankarachdrya-Yudhishthira was above all need of Shree 
Krishna’s precept; Bhjma would not listen to His precept; 
Arjuna was the proper recepient of that precept; and, through 
Arjuna every ordinary human being is given the precept of 
Shree Krishna. 


This View of Shankaracharya is the one accepted by 
many interpreters of the Gita. 


Latest Modern View-Yudhishthira is an ordinary human 
being, going by the rules of the Dharma Shastra, regarding 
Ahims4, Satya, Asteya, etc. But -Arjuna could ‘not find 
satisfaction from the rules of the Dharma Shastra. He wanted 
a Rule which would remove his sorrow which was sure to be 
there even after he would win the sovereignty of the world 
(1. 26; Il. 8). The Lord taught him the method of Divine 
Action so that Arjuna’s actions became God’s Own Actions, 
and thus went beyond the sphere of morality. After the Maha- 
pharata war ended, Yudhishthira went on a pilgrimage by 
way of Atonement of the Sin of War. Por Aijuna, no such 
Expiation was necessary, for his actions were not the actions 


of Arjuna, the man. 


(xiii) Fresh Interpretation of the Verses of the Gita. 
The above is a very brief statement of the new points 
which I believe I have discovered in the study {ग the Gitd. 
The details of these and several other points are given in the 
Notes and in the first four Chapters of the Introduction. The 
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present author’s Fresh Interpretations of the words, verses, 
groups of verses and adhyayas of the Gitd and instances of 
the application of the critical method of interpretation can be 
seen at a glance from the Table of Contents, which in fact 
summarises in about a hundred pages various views on the 
words, verses, groups of verses and adhyayas of the Gita. 
separately from the Notes, which consist of seven hundred 
pages approximately, The names of the authors of these 
views also accompany their statement in the Table 
of Contents and the viewsof the present author had to be 
mentioned under his name, It was intended to give the 
views of different authors separately under their respective 
names, but this idea had to be given up owing to various 
difficulties. As the Table of Contents is in fact a brief summa- 
ty of the Notes, the reader, it is hoped, will not feel much 
difficulty, in making out the views he would like to see for 
himself, *° ~ 


(xiv) (a) Characteristics of a Yogin and 
(b) Some Instances of the Bliss of Gita’s Yoga’. 


We may conclude this Chapter by a simple translation of - 
Bha. Gi. I] 55-72, which mentions the Characteristics of a 
yogin and by a brief reference to the bliss which the Yogins of 
the Gita have enjoyed from the practice of Disinterested Action. 


(a) Characteristics of a Yogin. 
Bhagavadgita II 55-72. 


When a man, satisfied in himself and by himself, aband, 
0 Partha, all the desires residing in his mind [ not the 
actions iu the body]; then, he is called ‘stnhitaprajna’ (one 
whose intelligence is fixed’ 55 


One whose mind is not affected by anxiety in occasions 
of misery and who is free from desire in times of happiness, 
‘whose attachment, fear and anger have disappeared, is called 
‘a sage with fixed intelligence’. 56 
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 N.B-Sthtta OF pratishthiia ‘settled’, ‘fixed, ‘firm’, is used in 
contrast with the intelligence (or thought) of the Vedic Ritua- 
list who hankered after the various rewards promised for the 
various Vedic sacrifces, and whose intelligence was therefore 
‘unsettled’, ‘unfixed’, ‘unsteady’. 


Well-established is the intelligence of a man who is free 
from atéiachmant to each and every thing good and bad, after 
having got ८८, [and] who neither welcomes it nor hates it. 57 


Well-established is the intelligence of one, when he, like a 
tortoise withdrawing its limbs, from all sides, withdraws his 
senses from objects of senses. 58 


The objects of senses, with the exception of the taste, turn 
back when a man is abstaining from food [in order to see the 
Lord]. Even the taste, in his case, turns back after he has 
seen the Supreme One. 09 


O son of Kunti ! The ever-agitating senses carry away 
per force the mind of a wise man though he be endeavouring 
[to do his duties disinterestedly. | 60 


A man who is equzl-minded [in success and failure of 
his undertakings|, having controlled all those senses, should 
be devoted to me, because well-established (pratisthita) is the 
intelligence of him whose seases are under his control. 61 


Attachment to the objects of senses is born in (the case 
of) a man who keeps on thinking about them. From 
attachment is born a desire; from a desire is born anger, 62 


From anger becomes bewilderment [about one’s duties]: 
from bewilderment, coniusion of recollection; from the fall of 
recollection, the disappearance of intelligence; from the dis- 
appearance of intelligence he perishes, 63 


But a man, with his mind obedient to him, gets peace 
` [whilelexperiencing [ali] objects of senses with senses septrzted 
. from attachment. aud hatred and obedient to him. 64 


On the peace being achieved, all his miseries disappear,’ 
because the intelligence oft man whose mind is peaceful 
becomes at once settled. 03 


[ The Vedic Ritualist] who is not possessed of Yoga 
_ (Disinterested Action) has no (determined) intelligence. Nor has 
he devotedness. And one who is not devoting himself (fo an 


_ ideal) has no peace. Whence can a man without peace have 
` Happiness ? 66 

चि. B. This verse refers to the: happiness or bliss of the Yoga. 

That one sense from among the senses experiencing (their 
respective objects), which is laid down (by a man) after the 
mind (i. €. the sense whichis allowed by a man to run after the 
mind full of desire fur the object of that sense), takes away 


the iotellizence of this man, just as wind carries away a boat 
in water. 67 


Therefore, O mighty-armed one! he who has his senses 
restrained from (running after) the objects of sense in all 
possible ways, has his intelligence well poised. 68 

~A man with sense control remains awake [keeps up his 
desirelessnass and hence his equal-mindedness] in that [state 
of mind, a very peaceful and blissful state] which is (appears) 
a Night [a state of ignorance and desires] to all (ordinary) 
beings. That [state of mind, the state of desires] in which the 


beings (believe themselves to) remain awake, is a Night to 
the seeing sage. — 69 


He whom ali desires enter in the same way in which 
waters enter the ocean, being filled up from all sides, and 


(still) having a steady basis, gets peace; not he who goes on 
desiring 0681165. 70 


N. 8. The Yogin who enjoys all objects and remains 
desireless of the same is described ‘here. 


That man, without selfishness and without egoity, and 
desireless, who, having abandoned all desires moves (among 
, objects. of sense), gets peace. —_ 71 


A2 
: 

. O-son of Pritha! This state“of.a man is the state of his 
having become Brahman.(as stated,in the Upanishads). No 
man is bewildered [regarding his (नि alter having reached 
it, Having remained in this state [not only during life but] 
also at the time of death he attains Brahmanirvana ‘Reabsorp- 
tion unto Brahman’. | 72. 


(b) Instances of the Bliss of Yogin. 
(1) Janaka’'s Satisfaction:- 
अनन्त aq a fad यस्य a नास्ति कश्चन | 
fafusiat दह्यमानायां न मे दह्यति . fer | 


“ Immeasurable is the wealth of me a person who own 
nothing: nothing is burnt of me if even my Mithila is in 
conflagration” 


(2) Tulsidasa on Rama’s Disinterested Action 
( Yoga ):— 
~ 
प्रसन्नत} या न गत।मिपेकत स्तथा न AEB वनव्रासदुःखतंः | 
मुल(स्बु जननी रघुनन्दनस्य म स्रतु सा मश्ञेलभङ्गलप्रदां ॥ 
“May that splendour of the lotus—like face of Shree Rama, 
which did not glisten with joy at the prospect of his corrona- 
tion and which like-wise did not fade at the misery of the 


forest-residence, be for ever the giver of sweet benediction 
to me”’. 





श्रीवेदव्यासप्रणीतमहाभारतान्तगता 
fan aw 
भनाचदगवद्रतिा 


श्रीमच्छंकराचायंप्रणीतभाष्यसमेता | 





अथ भाष्यकराराणासुपोदूघातः | 


19 नारायणः परोऽन्यक्तादण्डमग्प्रक्तप्षभवम्‌ | 
अण्डस्यान्तस््विमे लोकाः सपद्वीपा च मेदिनी ॥ १॥ 

प्स मगवान्सष्टवेदं जगन्तस्य च स्थिति चिकीषुमरीच्यादीनमे Gear प्रजा- 
पतीन््रदत्तिरक्षण धमे AAMT वेदोक्तम्‌ | ततोऽन्यां श्च सनकसनन्दनादीतुत्पा 
निवृत्तिलक्षणं धम ज्ञानवैराग्यलक्षणं ्राहयामास | द्विविधो हि धमः वेदोक्तो परच्रत्ति- 
लक्षणो निद्ृत्तिरक्षणश्च | जगतः स्थितिकारणं प्राणिना साक्षाद यस्दुयनिःश्रेय. 
सहतः । 

भस धर्मो ब्राह्मणायेव॑णिभिराश्रमिमिश्च श्रयोधथिभिरनुष्ठीयमानः (रचयं 
गच्छति) । दीर्धण॒ कल्नानुष्टातृणां कामोदूमवाद्धीयमानविवेकविज्ञानहेतुकेनाध- 
मैणामिभूयमाने भँ प्रवधेमाने चाथरम जगतः स्थिति परिपिपाल्यिषुः स आदि- 
कतां नारायणाख्यो विष्णुभोमिसख ब्रह्मणो ब्राह्मणत्वस्य रक्षणार्थं देवक्यां वसुदेवादरेने 
किरु संबभूव । ब्राह्मणत्वस्य हि रक्षणेन tee eae धर्मस्तदथीनत्वा- 
द्रणौश्रमभेदानाम्‌ | 





1, Mangala. 

2. Dharma is the cause of the continuation of the 
world. It is two-fold: Activity ahd Renunciation. 

3. Krsna born to upholdthat Dharma and thereby to 
sustain the world, 


उपोद्धातः MAAN तायाम्‌ (2) 

“स च भगवान्कञानैशर्यशाक्तिबर्वीथतेजोभिः सदा संपन्नखियुणात्मिकां वैष्णवीं 
स्वां मायां मूरमङृतिं व्ीक्ृत्याजोऽव्ययो भूतानामीश्वरो नित्यञ्ुंदबुद्यसुक्तस्वभावो- 
ऽपि सन्स्वमायया देहवानिव जात इव च लोकानु कुर्वन्निव लक्ष्यते | स्वप्रयोजना- 
भावेऽपि भूताजुजिषटक्षया वैदिकं हि wagers! शोकमेादमहोदधौ निमञ्चायोप- 
दिदेश Due गृदीतोऽनुष्ठीयमानश्च धर्मः प्रचयं गमिष्यतीति | 

तं धमं भगवता यथोपादिष्टं वेदव्यासः सर्वज्ञो भगवद्रतिाख्यैः सप्तभिः शछोकशातै- 
रुपनिबबन्ध | 

^तादेद गीताज्ञाखं समस्तवेदाथसारसयहमूतं दुर्वि्चेयार्थम्‌ । तदर्थाविष्करणाया- 
नेकेविंदृतपदप दाथवाक्यार्थन्यायमप्यस्यन्ताधिरदामेकारथत्वेन = लो किकगदा- 
माणसुपलम्याहं विवेकतोऽथनिधौरणार्थ संक्षेपतो विवरणं करिष्यामि | 

तस्यास्य गीताद्ञाखस्य संक्षेपतः भ्रयोजनं परं निःप्रयसं सदेवकस्य संसारस्या- 
त्यन्तोपरमलक्षणम्‌ | तच्च सर्यक्मसेन्यास्पवकादात्मन्ञाननिष्डारूपाद्धर्माद्धवति। 

(a) तथेममेव गीता्थधर्ममुदिदय भगवतैवोक्तम्‌-- 

‘a हि धर्मः उपयतो ब्रह्मणः पदयेदनेः इत्यनुगीतासु (महा. अश्व, ) | 
तत्रैव arr नेव धर्मी न चाधर्मी न चैव fe age । 
यः स्यादकासनं Street किंचिद चिन्तयन्‌ ॥ ` : 
ˆ ज्ञान सन्यासलक्षणम्‌ › इति च । 

(b) इहापि चान्त॒उक्तमञ्जैनाय--“ सर्वधर्मान्परित्यञ्य athe शरण जज 
इति। (भ, गी. १८.६१ ) 

५अभ्युदयार्थाञपि यः प्रदृत्तिलक्षणा ध्मा वाश्रमांश्योदिरय विहितः स देवादि 
CUTAN स््ौशधराप॑णद्खद्‌ ध्याऽनुष्टीयमानः सरवेद्युद्धये भवति फला. 

4, 61128 birth due to Maya (Power of Illusion ). 
Krsna the preceptor of Arjuna in the tow-fold Dharma, 

5. Vyasa the author of the Gita in 700 verses. 

6. Many mutually inconsistent Commentaries on the 
Gita, prior to Sankara, 

7. The Aim of the Gita : Final Beatitude through Re. 
nunciation of all Actions. 

Proofs : (a) Anugita, (b) Gita, 

8. The Dharma of Action ४5 subsidiary to the Dha- 
rma of Renunciation of Actions, (N. B—This rule will 
be applied by Sankara to the Yoga and Samkhya of the 
Gita, ) ~ 








( ३) हपोद्घातः 


भिसंधिवर्जितः; छुद्धसत्वस्य च श्ाननिष्ठायोस्यतप्राक्षिद्टारेण arta 
हेतत्वेन च निःश्रयसहेतुत्वमपि प्रतिपद्यते । तथा चेममेवाथंमभिस्तधाय वक्ष्यति 
~~ ब्रह्मण्याधाय कर्मांणि ° (भ. AT. ५.१०), ' योगिनः कमं कुवन्ति सङ्खं 
व्यक्त्वाऽऽत्मद्युद्धये ? इति ( भ. गी. ६.११ )। 

[se द्विप्रकारं धर्मं निःमेयसमप्रयोजनं परमार्थतच्वं च वाखदेवाख्यं परं बह्याभेः' 
घेयभूतं विरदषतोऽमिव्यज्यद्वििष्टमयोजनसंबन्धासिधेयवद्भीताश्ाख्रम्‌ ! यतस्तदर्थे 
विज्खति समस्तपुरुषा्थीे दिरित्यतस्तद्धिवरणे यत्नः क्रियते मया | 

aT च-- 

9. Sankara attracted by the Gita. 








अथ प्रथमोऽध्यायः | 


TIS उवाच- 
VARY HHNT समवेता युयुत्लबः | 
मामकाः पाण्डवाश्चैव feagda संजय ! ॥ १ | 
सजय उवाच- 
est तु पाण्डवानीकं व्यूढं दुर्योधनस्तदा | 
आचायसुपसगम्य राजा ` वचनमश्रवीत्‌ ॥ २॥ 
पश्येतां पण्ड्पुत्राणामाचायं महनीं चमूम्‌ | 
व्यूढां दपदपु्रेण तव शिष्येण eftaar tl ३॥ 
अत्र HUT महेष्वासा ध्रीमाज्ुनक्तमा युचि | 
युयुधानो विराटश्च द्रुपदश्च महारथः ॥ ४॥ 
धर्केतृश्येकितानः काशिराजश्च Pera | 
पुरुजित्छृन्तिभोजश्च gery नरपुंगवः ॥ ५ ॥ 
युधामन्युश्च विक्रान्त उत्तमौजाश्च वीर्यवान्‌ | 
स्ोभद्रो द्रौपदेयाश्च सर्व पव महार्थाः | ६ ॥ 
अस्मकं तु विरिये ताश्चिवोध द्विजोत्तम | 
नायका मम संग्यस्य संज्ञाय तान््रबीमि ते ॥ ७॥ 
भवान्भीष्मश्च कर्णश्च पश्च समितिज्यः | 
अभ्वत्थामा frais सौमदत्तिस्तथैव च li < ॥ 
अन्ये च बहवः शूरा was त्यक्तजीविताः | 
TWIT सवे युद्धविश्चार्दाः ie i 
अपर्यासं तदस्माकं बट भीण्माभिरक्ितम्‌ | 
पर्याप्तं त्विदमेतेषां बद्धं भीमाभिरक्षितम्‌ ॥ १० | 


(%) प्थमौीऽध्यायः १, ११-२३ 


अयनेषु च सर्वेषु यथाभागमवस्थिताः । 
भीष्मचेवाभिरश्चन्तु भवन्तः सव aq हि ॥ १९॥ 
aeq संजनयन्डषं geqe: पितामहः | 
सिंहनादे fave: og दघ्मौ घतापवान्‌ । 22 1 
ततः शङ्खश्च Wry पणवानकगोमुखाः | 
सहसवाभ्यहग्यन्त स हाब्दस्तुखलोऽयवत्‌ .। १३॥ 
ततः भ्वेतेर्हयेयुक्तं महति स्यन्दने स्थितौ । 
माधवः पाण्डवश्चेव दिव्यो शङ्खो भदध्मतुः ll १४॥ 
पाञ्चजन्यं हवीकेहयो देवदत्तं धनंजयः | 
पौण्डं दध्मो महाश्ङ्ःखं भीमकर्मा वृकोदरः ॥ १५ Il 
अनेतविज्यं राजा कन्तीपु्ो afafsc: | 
नकुखः सहदेवश्च स्युघोषमणिपुष्पको ।॥ १६ ॥ 
काङ्यश्च परतेष्वासः शिखण्डी च महारथः | 
asaat faces सात्यकिञ्चापरालितः | १७॥ 
वपदो atv@arn aaa: परथिवीपते 
सोभव्रश्च महाबाहुः MSAravy: पथक्‌ Gas ॥ १८ ॥ 


स घोषो धार्तराष्ट्राणां हृदयानि व्यदारयत्‌ 
नभश्च प्रथिवी चेव aqyet व्युनाद्ययन ॥ १९ ॥ 


अथ व्यवस्थिन्टश्ा ara पिध्वजः 
परचत्त aera धनुखुयमभ्य पाण्डवः ॥२०॥ 


इषीकेशां तद्धा वाक्यमिदमाह महीपते | 
अजन उवाच- 

सेनयोखभयोर्मध्ये र्थं easy मेऽच्युत ।॥२९१॥ 
यावदेतान्निरीष्ेऽहं योध्वुकामानवस्थितान | 
कमया we योद्धव्यमस्मिस्रणससुयमे 1 २२ ॥ 
योत्स्य मानानवेश्च ङ्ह य पतेऽन्रे समागताः |! 
धातराष्टस्य दुरबद्धे्यद्धे मियचिकीषेवः 11230 


१. १४३६ श्रीमदुभगकदगीतायाम्‌ (६ ) 


संजय उवच-- 
एवमुक्तो हषीकेशमे गुडाकेशेन भारत | 
सेनयोरुभयोमष्ये स्थापयित्वा स्थोत्तमम्‌ ॥ २७ ॥ 
भीष्मद्रोणप्रसुखतः सर्वषां च महीक्षिताम्‌ | 
उवाच पाथ पश्टैतान्तमवेतान्कुरूनिति ॥ २५ ॥ 


e 
तच्रापक््यल्स्थितान्पाथः पितृनथ framers | 
आचा्यन्मातुखान्खाततन्पुत्रान्पोच्रान्सर्खीस्लथा | 


्वश्ुरान्खहदश्चव सेनयोरुभयोरपि ॥ २६१ ॥ 
तान्समीश्य स glad: स्वन्वन्धुनवस्थितान | 

कृपया परयाविष्टो विष्रीदच्रिदमनवीत | २७३ ॥ 
a 

अजुन उवाच-- 

दशमं स्वजनं कृष्ण युयुत्सं समुपस्थितप | 

सीदन्ति मम गत्राणि मुख च परिङष्यति ॥ २८१ ॥ 
वेपथुश्च att मे रोमहषश्च aaa | 

गाण्डीवं saad हस्तासत्रक्चव परिदद्यते ॥ २९१ ॥ 


न च हशाक्नोम्यवस्थातु wadta चये aa: | 
निमित्तानि च asarfa विपरीतानि Raa | ३०३ ॥ 
न च श्यो नु पदयामि इत्वा स्वञ्ननमाहवे | 

न prea विजय oa च राज्यं सुखानिच ॥ ३११ ॥ 
fe नो usta गोविन्द करि भोगर्जीवितेवा ॥ ३२॥ 
येषामथ काङ्क्षित नो राज्य भोगाः aaa च। 

त इमेऽवस्थिता युद्धः भ्राणांस्त्यक्त्वा धनानि च ॥ ३३॥ 
आचायाः पितरः पु्रास्तथेव च पिततामहाः। 

मातुलाः saga: पौत्राः च्याटाः सेवर्धिनस्तथा il ३४ ॥ 
waa हन्तुमिच्छामि घ्रतोऽपि मधुखदन | 

अपि ्ैटोक्यराञ्यस्य Fat: fea महीङक्कते ॥ ३५ ॥। 
निहत्य धातेराष्टान्नः का पीतिः स्याज्ञनादन। 
पापमेवाश्रयेदस्मान हत्वेतानाततायिनः . ॥ २६ ॥ 


( ७ ) ऽप्रथमोऽध्यांय १. ३७-४७ 


तस्मान्नाहं वयं हन्तं धातेराष्टरान्स्वबान्धवान्‌ | 


स्वजनं हि कथं हत्वा सुखिनः स्याम माधव ॥ ३७ ॥ 
यद्यप्येते a परयन्ति टोभोपहतचेतसः | 
कुतक्षयङ्ृृत ary tars? च पातकम्‌ lac ॥ 
कथ न ज्ञेयमस्माभिः पापादस्मान्निवतितुम्‌ | 
कुलक्षयकृतं दोषं casas ॥ ३९ ॥ 
कुखश्चये प्रणश्यन्ति कुडधमाः सनातनाः | 
धर्मे नष्टे Ha कर्स्नमधर्मोऽभिभवत्युत Il Bo ॥ 
अधमांभिभवात्करष्ण sgeata कुलखयः | 
दीषु दुष्टासु awstig जायते sua: ॥ ४९ ॥ 
संकरो नरकायेव कुख्घ्रानां HseT च | 
पतन्ति faadt दयषां gafacies far: ।॥ ४२ ॥ 
दोषैरेतैः Heart वणसंकरकारकैः | 

उत्साद्यन्ते जातिधमाः कुडधमशि aaa ॥ ४७३ I 
उत्तन्नङदधम णां मनुष्याणां जनादन | 
नरके नियत वासो भवतीत्यनुद्युश्चम ४४ il 
अद्यो बत महत्पापं कफ भ्यव्रसिता बयम्‌ | 
ARSIBASIAA हन्तु स्वज्ञनञ्युयताः | 8% 1] 
यदि मामप्रतीकारमश्चल्ं Wao: | 
qT रणे हन्धुस्तन्मे क्षमतरं भवेत्‌ ॥ ४६ ॥ 

सजय उवाच- 


पएवसुकत्वाऽज्ुंनः संख्ये रथोपस्थ उपाविश्चत्‌ | 
(वखज्य सहारं चापं श्ोकसंविद्यमानसः । ४७ | 


इति श्रीमहाभारते रातस्ाष्टस्यां संहितायां वेयासिक्यां मीप्नपर्वणि 
श्रीमद्धगवद्वीतासूपननिषस्सु TAMA योगदाखे भीष्माने. 
सखवादेऽयैनविषाद्योगौ नाम प्रथमोऽध्यायः ॥ १॥ 


नद mmc 


अथ द्वितीयोऽध्यायः | 


सजय उवाच-- 
aq तथा कृपयाऽऽविष्टमश्चुपूर्णाकुलेक्चणम्‌ | 
विषीदन्तमिद्‌ बवाक्यमुबाच मधुसखदनः ॥ १ ॥ 


भभगवाञुवाच- 
कुतस्त्वा करमदमिद fay समुपस्थितम्‌ | 
अनायज्ञष्टमस्वग्यमकोतिकरमजुन ॥ २॥ 
Sit मा स्म गमः पाथ नतस्वयुपपद्यते | 
ak gaualaey त्यक्त्वोत्तिष्ठ परंतप ॥ ३ ॥ 
अन उवाच- 
HT भष्ममहं सख्ये द्रौण च मधुद्ूदन | 
इषुभिः प्रतियोत्स्यामि पूजाहावरिखदन ॥ ४ ॥ 
गुरूनहत्वा हि महानुभावाज्छ्रेयो भोक्तुं भेक्षमपीह लोके । 
हत्वाऽथकामास्तु गुरूनिहैव yata भोगान्ठधिरप्रदिग्धान्‌ ॥५। 
न qatar: कतरन्नो गरीयो 
यद्वा जयेम यर्वा नो जयेयुः | 
यानेव हत्वा न निजीविषाम- 
स्तेऽवस्थिताः प्रसुखे धातेराष्टाः ॥ ६ ॥ 
कार्पण्यदोषो पहतस्वभावः 
पृच्छामि त्वा धमसंग्रहचेताः | 
यच्छेयः स्यान्निधितं बूहि तन्मे 
त्िष्यस्तेऽहं शाधिमां त्वा प्रपन्नम्‌ । ७॥ 


(९ ) दितीयोऽध्यायः २. ८१५ 


न हि प्रपश्यामि ममापतुधा- 
चच्छोकमुच्छोषणमिन्द्रियाणाम्‌ | 

अवाप्य yzaraaqane 

राज्य सुराणामपि चाधिपत्यम्‌ ॥ ८ ॥ 


सजय उवाच- 


पवसुक्त्वा हषीके गुडाकेशः परंतपः 
न योत्स्य शति गोविन्दसुक्त्वा aif बभूवह ॥ र ॥ 


तसुबाच हृषीकेशः प्रहसन्निव ural 
सेनयोख्भयोमध्ये विषोद्‌न्तभिद्‌ aa: ॥ १०॥ 


fA च्व 

भ्रयगादुवाच- 

1 दृष्टा च॒ पाण्डवानीकम्‌ (I, 2) इत्यारभ्य (न योत्स्य इति गोविन्दसुक्त्वा 
तूष्णीं वभूव ह" (0, 9) इत्येतदन्तः प्राणिनां शोकमोहादिसंसारबीजदोषो- 
इवकारणम्रददौ ना्थत्वेन व्याख्येयो Tey: | तथाहि- 

(a) अनेन राज्ययुरुपुत्रमित्रसुहृत्स्वजनसंबन्धिबान्धवेष्वहमेषां ममैत इत्येवंभ्रल्यय- 
निमिन्तस्नेहविच्छेदादि निमित्तावात्मनः शोकमोहौ sear ‘ कथं भीष्ममहं 
wea’ (II. 4) इत्यादिना | शोकमोहाभ्यां ह्यभिभूतविवेक विज्ञानः स्वत एव 
क्ष्रधमें युद्धे TITS Waa | परधर्मं a manana कतु 
प्रववृते | 


(b) तथा च सव॑भ्राणिनां ज्ोकमोहादिदोषाविष्टचेतसां स्वभावत एव 
स्वधर्मपरित्यागः प्रतिषिद्धसेवा च स्यात्‌ स्वधमे प्रवृत्तानामपि तेषां वाङ्मनः- 
कायादीनां प्रवृत्तिः फलाभिसंधिपूविकैव साहकारा च भवति । तत्रैवं सति धर्मा- 
धर्मोपचया दिष्टानिष्टजन्मसुखदुःखसप्रापिलक्षणः ससारोऽनुपरतो भवर्तीत्यतः ससारवी- 
जभूतो शोकमोहौ । 

(८) तयोश्च  सवैकमसन्यासपूवंकादात्मस्चानान्नान्यतो निदत्तिरिति 
तदुपदिदिष्ुः सर्व॑लछाकानुग्रदा्थमज्ञैनं निगमित्तीङृत्याइ  भगवान्वाुदेवः- 
अद्योच्यानित्यादि (IT. 2)। 





1. Interpretation of Bha. Gi. I. १. 9: Causes of trans- 
migration of the soul. 
(a) Arjuna’s case. 
(b) Its general application. 
(c) The Lord’s answer. 


भः -२. aitgare: = भीमङ्भनवद्वी तायाम्‌ ( १० ) 


2 तत्र केचिदाडइः-स्वैकमसंन्यासपूवंकादात्मच्तञाननिष्ठामात्रादेव केवरा- 
art न प्राप्यत एव, किं तद्यरिनहोत्रादिश्रोतस्मातैकममसहि ताज्जानात्कै 
चल्यप्राष्तिरिति सर्वासु गीतासु निधितोंऽथ इति । 


(a) जापकं चार स्याथस्य-“ अथ चेत्वमिमं धर्म्यं संमामं न करिष्यसि 
(IL 33) ˆ कमेण्यवाधिकारस्ते › (IL. 47 > ‹ कुरु कमैव weary’ (IV. 15) 
इत्यादि । 


(b) हिसादियुक्तत्व दैदिकं कर्माधमयेतीयमप्याशङ्का न कार्या; कथं, क्षात्रं कम॑ 
युद्धलक्षणं गुरुघ्नात्रपुत्रादि हिसारक्षणमत्यन्तक्ररमपि स्वधमं इति कत्वा नामाय, 
तदकरणे च “ ततः स्वधर्म कर्ति च दहित्वा पापमवाप्स्यसि (1 38) इति 
नुता यावस्जीवादिश्रुतिचोदितानां पदवादिहिसारक्षणानां च कर्मणां प्रागेव नाध- 
मैत्वमिति सुनिश्चितमुक्तं भवतीति | 

3 तदसत्‌, 


I ्ञानकर्मनिष्ठयोर्विभागवचनादूबुद्धिद्रयाश्रययोः | 

(a) अशलोच्यानि्यादिना (I. 11) भगवता यावत्‌ ‹ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य 
(Tl, 31 ) इत्येतदन्तेन अन्धेन यत्परमा्थात्मतच्छनिरूपणं कृतं ॒तत्सांख्यं तद्विषया 
बुद्धिरात्मनो जन्मादिषडङ््‌विक्रियाभावादकर्तात्मेति प्रकरणार्थनिरूपणाया जायते 
सा साख्यबुद्धः सा येषां ज्ञाननासुचिता भवति ते सांख्याः | एतस्या बुद्धेजन्मनः 
प्रागात्मना देहादिव्यतिरेक्तत्वकदठत्वभोक्तत्वा्पेक्षो धमांधर्मविवेकपूवको मेोक्ष- 
साधनानुष्ठानानरूपणलक्षणो योगः, तद्विषया बुद्धिर्योगवुद्धि सा येषां 
कमिणामुचिता भवति ते योगिनः | 





2. A Predecessor of Sankara : Combination of Jnana and 
certain Karmans is the means to Moksa. 

Its evidence : — 

(a) Gita. 

(b) Vaidika actions as a help. 

3, Sankara’s Refutation. 

I The two standpoints of Jnina and Karman are 


mentioned in the Gita as applicable totwo distinct eases 
( vibhaga ):— 


(a) The Sarnkhya and Yoga : The latter-precedes the 
former. 


( १९१) द्वितीयोऽध्यायः अ. २. उपोदुधातः 


(0) तथा च भगवता विभक्ते दे जुद्धी निदिषटे-- पषा तेऽमिदिता सांख्ये ae 
योगे त्विमां yy’ (Il. 39) इति । तयोश्च सांख्यह्ृद्ववाश्रयां ज्ञानयोगेन निष्टं 
सांख्यानां विभक्तां वक्ष्यति-- पुरा वेदात्मना मया भोक्ता (I. 5) इति! 
तथा च योगबुदधवयाशभ्रयां कर्मयोगेन निष्ठां विभक्तां वक्ष्यति-“ ada 
योगिनाम्‌ › (I. 3) इति । वं siete योगबुद्धि aire दवे निष्ट 
विभक्ते मगवतेवोक्ते ज्ञानकर्मणोः कदत्वाकर्वृतवेकत्वानेकत्वबुद्धयाश्रययोरेकपुरुषाश्रय- 
त्वास्षभवं परयता | - 

(०) यथेतद्विमागवचनं तथेव aid शातपथीये बाह्यगे-* एतमेव भनाजिनो 
रोकमिच्छन्तो ब्राह्मणाः HART’? fa सवैक्संन्यासं विधाय तच्छेषेण, कि 
प्रजया करिष्यामो येषां नोऽयमात्मायं लोकः: (Br. Upa. IV. 4. 22) 
इति | तत्रैव च--““ प्राग्दारपरि्रहात्पुरुष आत्मा प्राकृतो ध्मजिश्ञासोत्तरकाङ 
रोकत्रयसाधनं पुत्रं द्विप्रकारं च वित्तं मानुषं देवं च, तत्र मानुषं वित्त कर्मरूपं 
पितृलोकम्राप्िसाधनं विद्यां च, दैवे वित्तं देवलोकप्रा्िसाधनं सोऽकामयत = 
इत्यविद्याकामवत्त एव सवौणि कर्माणि saat Fras । “ तेभ्यो व्युत्थाय 
cated? इति व्युत्थानमात्मानभेव लोकमिच्छतोऽकामस्य विदितम्‌ । तदेतद. 
भागवचनमजुपपन्नं स्याद्यदि श्रोतकर्मज्ञानयोः समुश्योऽभिप्रेतः स्याद्धगवतः। 

Il (a) न चा्ञुनस्य प्रश्न उपपन्नो भवति ‹ ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते ` (I. 1) 
इत्यादिः | एकपुरुषायुष्टेयस्वासभवं इृद्धिकर्मणोर्भगवता ash कथमजनोऽशुतं 
बुद्धेश्च कमणो ज्यायस्स्वं भगवत्यध्यारोपयेन्मृषेव wat चेत्कमैणस्ते मता बुद्धि 
रिति (TL 1)। 


(b) कि च यदि बुद्धिकमणोः wet समुच्चय उक्तः स्यादजुनस्यापि स उक्त 
पवेत्ति-“ यच्छेय एतयोरेकं तन्मे ब्रूहि उनिश्चितम्‌ ' ( ४. 1 ) इति कथमन्यतर- 
विषय एव sa: स्यात्‌ । न fe पित्तप्रडामार्थनो see मधुरं शतं च मोक्तव्य 
मित्युपदिष्टे तयोरन्यतरत्पित्तप्रश्चमनकारणं AST sat भवति । 





(0 ) The statement of the Lord also distinguishes be- 
tween the two. 

(c) Authority of the Sruti. 

II Arjuna’s Queries also go against jranakarma- 
samuccaya — 

(a) Arjuna’s query in Bha. Gi. Ill. 1 takes granted 
the superiority of Renunciation to Action. 

(b) Arjuna’s query in Bha. Gi. V. 1 shows that the 
two are not to be combined. 


अ. २. उपोद्धातः | itagaragitaraa (१२ ) 

(©) wage भगवदुक्तवेचनाथेविवेकानवधारणनिपिमित्तः प्रश्नः कर्प्येत, 
तथापि भगवता प्रश्चानुरूपं प्रतिवचनं देयं, मया बुद्धिकर्मणोः समुचय उक्तः 
farted त्वं घ्रान्तोऽीति | न वतु पुनः प्रतिवचनमननुरूपं पृष्टादन्यदेव दवे 
निषे मया पुरा srk (DI. 3) इति यक्त युक्तम्‌ । 

(0) नापि स्मार्तेनैव कर्मणा बुद्धेः समुचयेऽभिपरेते विभागवचनादि स्ब- 
सुपपन्नम्‌ | 

faa क्षत्रियस्य युद्धं साते कर्मं स्वधमं इति जानतस्तत्कि कमणि घोरे मां 
नियोजयसि (DT. 1 ) इत्युपारूम्भोऽनुपपन्नस्तसारद्यताद्याखर इषन्मत्रेणापि श्रौतेन 
सातेन वा कर्मणात्मज्ञानस्य समुच्चयो न केनचिद्‌ दधित wea: | 

TL. (a) यस्य त्वज्ञानाद्रागादिदोषतो वा कर्मणि प्रवृत्तस्य यकेन दानिन 
तपसा वा विद्युदधसच्वस्य ज्ञानयुत्पन्नं परमाथत्वविपयमेकमेवेदं सर्वं बह्याकतर चेति, 
तस्य कर्मणि कर्मम्योजने च निवृत्तेऽपि छोकसंभ्रहार्थं यत्नपूर्वं यथा अच्रत्तस्त- 
थेव कर्मणि प्रवृत्तस्य anghret gat न॒ तस्कम येन ge: समु- 
अयः स्यात्‌ | 


(1) यथा भगवतो वासुदेवस्य क्षात्रकम॑चेष्टितं न ज्ञानेन समुदखीयते ye 
षाथंसिद्धये तद्वत्तत्फकाभिप्ंध्यहंकारामावस्य तुल्यत्वाद्िदुषः | away नाहं 
करोमीति मन्यते न च तत्फकमभिसंधत्ते | 


(९) यथा च स्वगांदिकामा्थिनोऽग्निहोत्रदकामसाधनानुष्ठानायादहिताग्नेः 
i ba fan EE oe SE on ~ ~ ~ x 
काम्य एवाग्निदोत्रादो प्रदत्तस्य सामे कृते विनष्टेऽपि कामे तदेवाग्निदोत्रायनु- 
तिष्ठतोऽपि न तत्काम्यमग्निहोत्रादि भवति | 





(©) The Lord’s answer (in Bha. Gi. IL 3) also says 
that (wo standpoints have been described by Him in the 
second Adhyaya. 

(१) Bha. Gi. I 1 shows that in Yoga the Srauta 
karmant also are to be performed. And this finally proves 
that the Renunciation of the Gita is not combined with 
the smaria karmani at all. 

QT The Actions done by a Brahmajfadnin are no 
help to him in the achievement of his goal:— 

(a) Such actions are only semblance of actions. 

(b) Such actions are like the Ksatriya’s duties 
done by Krsna. 

(c) They are like the niskama agnihotra rite. 


( १३ ) द्वितीयोऽध्यायः २. १०-११ 


(५) त्था च द्यति भगवान्‌ ' कुर्वन्नपि" (9.7) ‘a करोति न 
ङ्प्यते ` (डा. 31) इति तत्र तत्र । 

IV यच्च aa: पूर्वतरं कृतम्‌ ' (IV. 15 ) attr हि संसिद्धिमास्थिता 
जनकादयः ` (I. 20) इति तत्त॒ अविभज्य विज्ञेयम्‌ | 


(a) तत्कथम्‌, यदि aA जनकादयस्तविदोऽपि म्रवृत्तकमांणः स्युस्ते 
लोकसंमहा्थं ‹ गुणा गुणेषु वर्तन्त गा. 28) इति ज्ञानेनैव संसिद्धिमासखिताः, 
कर्मसंन्यासे MAS कर्मणा सहैव संसिद्धिमास्थिता न HAAS कृतवन्त इत्येषोऽर्थः | 
अथ न ते तत्त्वविदः, हेश्वरसमपितेन कर्म॑णा साधनभूतेन ससि सच्वद्युदधि ज्ञानो- 
त्पत्तिलक्षणां वा संसिद्धिमास्थिता जनकादय इति व्याख्येयम्‌ | 


(b) एतमेवार्थं वक्ष्यति मगवान्सच्वद्युद्धये क्म कुवन्तीति (Cf V. 11 )। 
‹ स्वकमेणा तमभ्यच्यं ne विन्दति मानवः ` ( -टणाा. 46) इत्युक्त्वा 
सिद्धि प्राप्तस्य च पुनज्ञाननिष्ठां वक्ष्यति ' सिद्धि प्राप्तो यथा ब्रह्य ` ( XVID 
50 ) इत्यादिना । | 

तस्माद्वीतट् केवलादेव तत्व्तानान्मोक्चभा्षिन कमसमुचितादिति 
निश्ितोऽ्थैः | यथा चायमथ॑स्तथा sacra विभज्य तन्न तत्र दरौयिष्यामः। 


तत्रैवं धर्मसमूढचेतसो महति शोकसागरे निमग्नस्याज्जैनस्यान्यत्रात्मज्ञाना- 
दुद्धरणमपद्यन्भगवान्वाुदेवस्ततोऽजैनसुदिधारयिषुरात्मश्चानायावतारयन्नाह- 


अद्रोच्थानन्वरोचस्त्वं प्रह वादांश्च भाषसे | 
गतासूनगतासूंश्च WUT पण्डिताः ॥ ११ ॥ 


अरोच्यानित्यादि । न शोच्या Halter भीष्मद्रोणादयः सद्‌ दृन्तत्वात्परमाथ- 
ख्पेण च नित्यत्वा, तानदोच्यानन्वञ्चोचोऽनुशोचित्तवानसि ते भरियन्ते मान्ने- 
मिन्तमहं तैर्विनाभूतः विं करिष्यामि राज्यसुखादिनेति ! त्वं प्रज्ञावतां बुद्धिमतां 
वादांश्च वचनानि च भाषसे | तेदतन्भाढय पाण्डित्यं च विरुदधमात्मानि द दयस्युन्मत्त 
इवेत्यभिप्रायः | यस्माद्तादन्गतप्राणान्ग्रतानगतासूनगतप्राणाज्ञीवतश्च नानुशोचन्ति 
पण्डिता आत्मज्ञाः पण्डात्मविषया बुद्धिर्येषां ते हि पण्डिताः ‘ पाण्डित्यं निवि ' 








(१) Bha, Gi. IV. 20; 41; V. 7-10, etc. support 
this view. 

IV A double Interpretation of verses like Bha. Gi. IV. 
15, 71. 20- 

(a) If Janaka was a Brahmajfianin and if he was not 
a Brahmajfianin. 

(b) Texts in support of this Interpretation. 


२. ११-१४ श्रीमद्‌ भगवद्री तायाम्‌ ( १७ ) 


(Br. Upa. I. 5.1) इति श्रुतेः | परमाथंतस्वु निव्यानशोच्याननुरोच- 
स्यतो मूढोऽसैत्याभिप्रायः ॥ ११ ॥ 
कुतस्तेऽरोच्याः। यतो नित्याः | कथम्‌-- 
न त्वेवाहं जातु नाऽञ्सपं न त्वं नेमे जनाधिपाः | 
न चेव न भविष्यामः सर्वै वयमतः परम्‌ ॥ १२ ॥ 


न त्वेव जातु कदाचिदहं नासं कि त्वासमेवातीतिषु देद्दोत्पत्तिविनाशेषु 
faa णएवाहमासमियभिप्रायः । तथा नत्वं नासीः fe त्वासीरेव i तथा नेमे 
जनाधिपा नासन्‌ कित्वासन्नेव | तथा नचैव न भविष्यामः, कवि तु भविष्याम 
एव सर्वे वयम“तोऽ"स्मादेहावेनादशात्परसमुन्तरकार्ऽपि = Feat ater नित्या 
आत्मस्वरूपेणेत्यथैः | देहमेदानुदत्या बहुवचनं नात्मभदाभिप्रायेण ॥ ५२ ॥ 


तत्र कथमिव नित्य आत्मेति दुष्टान्तमाद-- 
देहिनोऽस्मिन्यथा देहे कोमारं यौनवं जा | 
तधा देहान्तरप्राक्िधीरस्तत्र न Balle ॥ १३ ॥ 


[+ 


देहिन इति | देद्ोऽस्यास्तीति Set तस्य देहिनो देदवदात्मनोऽसिन्वर्तमाने 
देदे यथा येन प्रकारेण कौमारं कुमारभावो बाल्यावस्था यौवनं यूनो भावो मध्य- 
मावस्था जरा वयोहानिजीणावस्थव्येतारि्तिस्रोऽवस्था अन्योन्यविलक्षणास्तासां प्रथ- 
मावस्थानाशे न नाश्चो ( आत्मनः) द्वितीयावस्थोपजनने नोपजननमात्मनः किं 
तद्यंविक्रियस्यैव द्वितीयवृतीयावस्थाप्राप्िरात्मनो दृष्टा यथा तथा तद्वदेव देदा- 
दन्यो [देहो] देहान्तरं तस्य प्रािर्देहान्तरप्रािराीक्रैयस्यैवात्मन इत्यर्थः । 
धरि धौीमांस्तत्रैवं सति न gata न मोहमापायते ॥ १३ ॥ 


यद्यप्यात्मविनाश्चनिमित्तो मोदो न संभवति नित्य आत्मेति विजानतस्तथा- 
पि शीतोष्णसुखदुःखप्रापषिनिमित्तो माहा लौकिको , दृश्यते खुखभरेयोगनिमित्तो 
दुःखस्तयोगनिमित्तश्च रोक इलयेतद जनस्य वचनमारङ्याद- 


मात्रास्पस्तु कौन्तेय शीतोष्णसुखदुःखदाः | 
ल्ागमापायिनोऽनितयास्तांस्तितिश्षस्व मारत ॥ १४ ॥ 


aaa इति । “ara”? आभिर्मीयन्ते रब्दादय इति श्रोत्रादीनीः 
न्द्रियाणि, मात्राणां ^“ स्पशः ' शब्दादिभिः संयोगास्ते रतोष्णसुखदुःखदाः 
Ve सुखं दुःख च प्रयच्छन्तीति । अथवा स्पृद्यन्त इति wat विषयाः 
रब्दादयः, मात्राश्च स्पर्दश्च सीतोष्णसुखदुःखदाः सीतं कदाचित्युखं कदाचिद्‌- 
दुःख; तथोष्णमप्यनियतरूपं; Gaga पुनमियतसरूपे यतो न व्यभि चरतोऽतस्ताभ्यां 
एथक्शीतोष्णयो ग्रहणम्‌ । यस्मात्ते माचास्पश्शादय आगमापायिन आगमापाय- 
शौीकास्तसादनित्या अतस्तान्छीतोष्णाद्धीस्तितिक्षस्व प्रसहस्व तेषु at विषादं च 
मा काषीँरित्यर्थः ॥ १४ ॥ 


( १५.) दितीयोऽध्यायः २. १५-१६ 


दीतोष्णादयैन्सहतः विं स्यादिति चृणु- 
य॒दि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरूषषेभ | 
समदुःखसुखं धारं सोऽतत्वाय कल्पते ॥ $ ॥ 


यं दीति । यं हि पुरुषं समदुःखद्खं समे Tawa यस्य॒ तं aati 
खखंदःखमप्राप्तो हषविष्रादरदितं धीरं धीमन्तं न व्यथयन्ति न चारयन्ति निल्या- 
त्मदशेनादेते यथोक्ताः शीतोष्णादयः स॒ नित्यात्मदर्शंननिष्ठो इंदसदहिष्णुरम॒तत्वा- 
यामृतभावाय मोक्षाय कल्पते समर्थो मवति । ५ ॥ 


इतश्च द्ोकमोहावक्ृत्वा रीतोष्णादिसदनं युक्तं यसात्‌- 


नासतो विद्यते भावो नाभावो विदयते खतः | 
उभयोरपि चष्टोऽन्तस्त्वनयोस्तत्वद्षिभिः ॥ १६ ॥ 


नासत इति i 1 नासतोऽविचमानस्य शीतोष्णादेः सकारणस्य न विद्यते 
नास्ति भावो भवनमास्तिता । न हि शीतोष्णादि सकारणं प्रमाणैनिरूप्यमाणं 
वस्तु संमवति | विकारो हि सः | विकारश्च व्यभिचरति; यथा धरादिसंस्थानं 
ag निरूप्यमाणं अ्रदन्यतिरेकेणानुपरुबग्धेरसन्तथा cal विकारः कारणन्यतिरेके- 
णाजुपरूब्धरसन्‌ | जन्मम्रध्वं साभ्यां प्रागूध्वै TASS: | मृदादिकारणस्य च 


तत्कारणन्यविरेकेणानुपरुग्धरसनत्वम्‌ | 

(a) wea च सवांभावप्रसङ्ग इति Baia, सर्वर बुद्धिद्धयो- 
gest: सद्बुद्धिरसदबुद्धिरिति। यद्धिषया बुद्धिनं व्यभिचरति तत्सत्‌, यद्विषया 
बुदधिव्य॑भिचरति तदसदिति agai बुद्धितन्त्े स्थिते, सर्व द्धे 
बुद्धी सवैरुपरुभ्येते समानाधिकरणेन * नीलोत्पकवत्‌ , arse: सन्पटः सन्दस्तीति | 
एवं सर्वत्र | तयोदैद्धयोधंटादिबुदधिव्यमिचरति । तथा च दर्दितम्‌ । नतु सदबृदधिः 
तस्मादूघर।दि बुाद्धेविषयोऽसन्ब्यभिचारात्‌ , न TF सद्बुदधिविषयोऽग्यभिचारात्‌ | 





I The non-existence of the Cause viz., Z21iz the Earth, etc. 
Objections answered:— 

(a) Denial of the Earth, etc; does not mean the denial 
of all (because itdoes not affect the existence of sat or 
Atman or Being ). Or, ‘Being’ being the only reality 
exists even when we deny the existence of the Earth the 
cause of घट. 

घटादिबुद्धिविषयः=गृत्तिका, तन्तु, etc. ($) 
सदवुद्धिविषयः=आत्मन्‌ only (?) 

* POS and ASS read समानाधिकरणे न for समानाधिकरणेन | 


२. १६-१९७ श्री मदूभगवदूगीतायाम्‌ (शद) 


(ए) घटे विनष्टे षयबुद्धौ व्यभिचरन््यां सद्बुद्धिरपि व्याभेचरतीति चेत्‌ । 
न; पटादावपि सदनुद्धिदशेनात्‌ | 

(५) विेषणविषयैव सा सद्बुद्धिः, सदबुदधेवदघयवु द्विरपि घटान्तरे दृदयत 
इति चेत्‌ ¦ न, पटादावदशंनात्‌ | 

(0) सदनृद्धिरपि नष्टे gt न द्यत हति चेत्‌ । न, wana 
सदुबुद्धिर्विदोषणविषया सती विजिष्याभावे विशेषणानुपपत्तौ किंविषया स्यात्‌, नतु 
पुनः सद्बुद्धर्विषयामावात्‌ । 


(ec) एकाभिकरणत्वं धटादि विदयिष्याभावे न युक्तमिति चेत्‌ a, इदमुदकमिति 
मसीच्यादावन्यतराभावेऽपि सामानाधिकरण्यददीनात्‌ । 
तस्मादेहादेर्ढद्रस्य च सकारणस्यासतो न विद्यते भाव हति । 


Tl तथा सतश्चात्मनोऽभमावोऽविचमानता a विद्यते सर्व॑त्रान्याभिचा- 
रादित्यवोचाम | एवमात्मानात्मनौः सदसतोरुभयोरपि दुष्ट उपरब्धोऽन्तो निणयः 
सत्सदेवासदस्देवेति त्वनयोयंथोक्तयोस्ततवदाशैमिः । तदिति स्वनाम सवे च ब्रह्म 
तस्य नाम तदिति तद्भावस्तच्च ब्रह्मणो याथात्म्यं तद्द्रष्टुं ais येषां ते तत्व 
द्चिनस्तैस्तच्द धिभिः । त्वमपि तत्त्वदद्दीनां दुष्टिमाभ्रित्य शोकं are च दहित्वा 
रितोष्णाद्यनि नियतानियतरूपाणि gar विकारोऽयमसंन्नव मरीचिजल्वन्मि- 
थ्यावभासत इति मना निश्चित्य तितिक्षस्वेत्यभिप्रायः i) १६ ॥ 


किं पुनस्तयत्सदेव=सव॑दैवास्तीति उच्यते- 
अविनाि तु तद्विद्धि येन सवेमिदं ततम्‌ | 


Aan य कध्ित्कौमदहेति ॥ १७ ॥ 
अविनाशीति | अविनारि न ass शधकमस्येति | तुरब्दोऽसतो विरेषणार्थः। 





(9) Even after the jar is destroyed, ‘Being’ exists, 
e. g., In ‘The piece of cloth is. ’ 

(c) The notion of a घट is not found in the place 
where we have a पट. (पट, धट, etc. are the faatatts.) 

(d) Even whenone घट is destroyed, the notion of Being 
will exist because it will refer to another substratum. 

(e) The notion of Being will exist even when the 
घट is destroyed, just as the notion of इदम्‌ will exist even 
when the notion of उदक in a mirage is a non-entity. 

{ Interpretation of the second and subsequent 2८80288 
of the verse. 


( १७) हितीयोऽध्यायः ` २. १७-१८ 


तद्विद्धि विजानीहि | कि, येन सर्वमिदं जगत्ततं व्याप्तं सदाख्येन नह्यणा 
साकारमाकाशेनेव धटादयः | विनादमदरंनममावमव्ययस्य न व्येति, उपचयाप- 
चयौ न यातीत्यव्यर्य तस्याव्ययस्य । नैतत्सदाख्यं जह्य स्वेन सूयेण व्येति व्य- 
` भिचरति निरवयवत्वादेदादिवत्‌ । नाप्यात्मीयेनात्मीयामावाच्था देवदत्तो धन- 
हान्या व्येति न त्वेवं ब्रह्म व्येलयतोऽव्ययस्यास्य जह्मणो Part न कश्ित्कलैमर्हति 
न कश्चिदात्मानं विनाद्यिवुं शक्रोतीश्वरोऽपि । आत्मा दि बह्म | स्वात्मनि च 
क्रियाविरोधात्‌ ॥ १७ ॥ 
fa पुनस्तदसद्यत्छलात्मसन्तां व्यभिचरतीति t उच्यते- 
अन्तवन्त हमे देहा नित्यस्योक्ताः शरीरिणः । 
अनाहिनोऽग्रमेयस्य TTA भारत ॥ १८ ॥ 


अन्तवन्त इति । 

(a) अन्तवन्तोऽन्तो fare विद्यते येषां तेऽन्तवन्तो यथा मृगवृष्णिकोद- 
कादौ सदजुद्धिरनुढृत्ता प्रमाणनिरूपणान्ते विच्िद्यते स॒ तस्या अन्तस्तथेमे Fer: 
स्व्रमायादे हादिवच्चान्तवन्तः । 


( 7 ) नित्यस्य ररीरिणः शचरीरवतोऽनारिनोऽप्रमेयास्यात्मनोऽन्तवन्त इत्युक्ता 
विवेकिभिरसित्यर्थः | Fears इति न पुनरुक्तं नित्यत्वस्य द्विविधत्वाह्छोके 
ना्चस च । यथा देहो मस्मीभूतोऽदश्थेनं गतो नष्ट उच्यते विचमानोऽप्यन्यथा- 
परिणतो व्याध्यादियुक्तो जातो नष्ट उच्चते | तत्रानाहिनो नित्यस्येति दिविधेनापि . 
नशेनासंबन्धोऽस्यत्यर्थः । अन्यथा पृथिन्यादिवदपि नित्यत्वं स्यादात्मनस्तन्मा 
भूदिति निलस्यानाश्चिन इत्याह । 

(co) अप्रमेयस्य न प्रमेयस्य प्रत्यक्षादि प्रमाणेरपरिच्छेचस्येत्यर्थः | 


(i) नन्वागमेनात्मा परिच्छिद्यते प्रत्यक्षादिना चेति चेत्‌, न पूवमात्मनः 
खतः सिद्धत्वात्‌ i । सिद्धे ह्यात्मनि प्रमातरि प्रमित्सोः प्रमाणान्वेषणा भ्वति | न 





(a) Meaning of ania ‘end’: ‘End’ is also illusory. 
(b) Meaning of mitya and अनादिन्‌ : Eternal and 
Changeless. 
(©) Proof of Atman. 
(i) Atman is self-evident. 





+ ASS 28808 प्रत्यक्षादिना च पूर्वम्‌ । न; आत्मनः । स्वतः सिद्धत्वात्‌ |, 
and givés as v. 1. our reading. 
* 20. -प्रयक्षादिना च पूर्वैम्‌ । न, आत्मनः स्वतः सिद्धत्वात्‌ | 


र 


२. १८-२० श्रीमदुभगवद्वीतायाम्‌ ( १८ ) 


दि पूवैमित्थमहमित्याव्मानमप्रमाय पश्चात्प्रमेयपरिच्छेदाय TATA न ह्यात्मा नाम 
कस्यचिदग्रपसिद्धो भवति | 
(ii) wet त्वन्त्यं भ्रमाणमतद्धर्माध्यारोपणसमान्रनिवर्तकरतवेन “परमाण- 
स्वमात्मनि म्रतिपद्यते न त्वज्ञाताथन्ञापकस्वेन । तथा च श्रुतिः--““यत्साक्षा- 
CWA य आत्मा सर्वान्तरः ” ( Br. Upa. Il. 4. 1) इति 
(१) यस्मादेवं निल्योऽविक्रियश्चात्मा तस्माद्युध्यस्व युद्धादुपरमं मा कार्षीरि- 
त्यथः । न द्यत्र युद्धकर्तन्यता विधीयते । युद्धे प्रवृत्त एव ह्यसौ चोकमोह- 
प्रतिबद्धस्तूष्णीमास्ते तस्य कतेव्यग्रतिबन्धापनयनमात्रं मगवता क्रियते । तस्मायुध्य- 
स्वेत्यनुवादमान्न न विधिः ॥ १८ ॥ 
दोकमोहादिसंसारकारणनिन्त्यथं daar न प्रवक्षकमित्येतस्यार्थस्य 
साक्षिभूते ऋचचावानिनाय भगवान्‌ | यत्तु मन्यसे ge भीष्मादयो मया हन्यन्तेऽहमेव 
तेषां eae बृद्धिगरैषेव ते । कथम्‌- 
य पन वेत्ति हन्तारं यश्चैनं मन्यते हतम्‌ | 
Say at न विजानीतो नायं हति न हन्यते । १९ ॥ 


य एनामिति । य एनं saat देहिनं वेत्ति जानाति हन्तारं हननक्रियायाः कतर, 
यश्चनमन्यो मन्यते हतं देदहनने>५ हतोऽहमिति हननक्रियायाः कर्मभूतं, ताबुभौ 
a विजानीतो न ज्ञातवन्तावविवेकेनात्मानमहंम्रत्ययविपयम्‌ । हन्ताहं हतोऽ- 
स्म्यहमिति देदह ननेनात्मानमहंप्रत्ययविषयं यौ विजानीतस्तावात्मस्वरूपानाभिज्ञा- 
Aas: | यस्मान्नायमात्मा हन्ति न हननक्रियायाः कर्ता भवति, न हन्यते न च 


कमे भवतीत्यथेः, अविक्रियत्वात्‌ ॥ १९ ॥ 
कथमविक्रिय आत्मेति द्वितीयो aa 
न जायते भ्रियते वा कदाचिन्नायं भूल्वा(ऽ) भविता वा न wa: | 
अजो निलयः शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने ATT ॥२०॥ 


न जायते नोत्पद्यते जनिरक्षणा वस्तुविक्रिया नात्मनो विद्यत इत्यर्थः । 
न म्रियते वा । aaa । न भ्रियते चेत्यन्त्या fae विक्रिया 
प्रतिषिध्यते | कदाविच्छनब्दः सवैविन्रियाप्रतिषेधेः संबध्यते न कदावेज्जायते न 
कद्ाचिन्न्रियत TAT । यस्मादयमात्मा भूत्वा भवनक्रियामनुभूय पश्चादभवि- 





(ii) The Scripture’s function. 
(d) Conclusion. The purpose of (d) is to show that 
the Gita does not favour प्रवृत्ति or action. 


* 20. प्रामाण्यम्‌ for प्रमाणत्वम्‌ 
x 0.4 -देदहननेन 


( १९ ) तीयोऽध्यायः २. २८-२९१ 


ताभाव गन्ता न भूयः पुनस्तस्मान्न भ्रियते । यो हि भूत्वा न भविता स भ्रियत 
इत्युच्यते रोके | वादान्दान्नदाब्दाच्चायमात्माऽभूत्वा भविता वा «BETA भूयः 
पुनस्तस्मान्न जायते | यो द्यभूत्वा भविता स जायत इत्युच्यते नैवमात्मातो न जायते । 
यस्मदेवं तस्मादजो यस्मान्न भ्रियते तस्मान्नित्यश्च । 


यद्याप्याचन्तयोविक्रिययोः प्रतिषेधे सवौ विक्रियाः प्रतिषिद्धा मवन्ति तथापि 
मध्यभाविनीनां विक्रियाणां खच्च ब्दैरेव तदर्थैः प्रतिषेधः कतव्य इत्यनुक्तानामपि यौ- 
वनादिसमस्तविक्रियाणां MAN यथा स्यादित्याह शाश्वत इत्यादिना । शाश्वत इत्य- 
पक्षयलक्षणा विक्रिया प्रतिषिध्यते waa: शाश्वतः । नापक्षीयते स्वरूपेण निरवय- 
वत्वात्‌, निथणत्वाच्च नापि गुणक्षयेणापश्चयः । अपक्षयाषेपरीतापि वृद्धिलक्षणा 
विक्रिया प्रतिषिध्यते पुराण इति । यो ह्यव्यवागमेनोपचीयते स॒ वधेतेऽभिनव इति 
चोच्यते । अयं त्वात्मा निरवयवत्वात्पुरापि नव ण्वेति पुराणो न वधेत इत्यर्थः । 
तथा न हन्यते न विपरिणम्यते हन्यमाने विपयणम्यमानेऽपि att इन्तिरत्र विप- 
रिणामार्थौ दऋषव्योऽपुनरक्तताये न विपरिणम्य इत्यर्थः । अस्मिन्मन्त्रे षड भाववि- 
कारा दटौकिकवस्त॒विक्रिया आस्मनि प्रतिषिध्यन्ते । सवंप्रकारविक्रियारदित 
आत्मेति वाक्यार्थः | यस्मादेवं तस्मादुभौ तौ न विजानीत इति पूर्वेण मन्त्रेणास्य 


ॐ 


संबन्धः ॥ Ro ॥ 
la एन वेत्ति हन्तारमित्यनेन मन्त्रेण हननक्रियायाः कतं कमं च न भवे- 


aM 


तौति afer (a ade? इत्यनेनाविक्रियत्वे हेतुञुक्त्वा प्रतिक्ाताथंयुपसंहरति-- 
वेदाविनाशिनं नित्य य एनमजमव्ययम्‌ | 
कथं स पुरुषः पार्थं कं घातयति हंति कम्‌ ॥ २१ ॥ 


वेदाबिनाशिनमिति । वेद विजानात्यविनादिनमन्त्यभावविकाररदितं नित्य विंप- 
रिणामरदहितं यो वेदेति संबन्धः एनं पूर्वेण मन्त्रेणोक्तलक्षणमजं जन्मर हि तमव्ययम- 
पक्षयरहितं कथ केन प्रकारेण स विद्रान्पुरुषोऽथिक्रतो हन्ति हननक्रियां करोति | 
कथं वा घातयति हन्तारं प्रयोजयति i न कथंचित्कंचिद्धन्ति न कथंचित्कंचिदघातय- 
तीत्युमयत्राक्चेप एवाथः प्रक्नाथौसंभवात्‌ । Reader तुख्यत्वादिटुषः सर्वैकमै. 
प्रतिषेध एव प्रकरणा ऽभ्मितो भगवतः! हन्तेस्त्वाक्षेप उदाहरणाथत्वेन | 

I (a) विदुषः कं कर्मासंमवे हेतुविशेषं पदयन्कमोण्या्षिपति भगवान्करथ स 
पुरुष इति । 





I The soul is above all change. Therefore he does no 
action. The wise one should renounce all actions. The 
verse teaches Renunciation of all actions. 

Il (a) The attributes of the soul stated in the verse 
show that the soul (the wise sage) is १० agent ( ad ). 

*« 20.4-अभूत्वा वा भविता for अभूत्वा भविता वा 1 


२. २९१ श्रीमद्‌ मगवदु गीतायाम्‌ ( २० ) 


ननृक्त एवात्मनोऽविक्रियत्वं स्वैकर्मासंभवकारणाबिरोषः, 


( ४ ) सत्यसुक्तो न g स कारणविद्धोषोऽन्यत्वाद्विदुषोऽविक्रियादात्मन इति । न 
apr स्थाणुं विदितवतः कर्म न संभवतीति चेत्‌, न । विदुष आत्मत्वात्‌ I न 
देहादिसंघातस्य विद्वत्ता | अतः पारिद्ेष्यादसंहत आत्मा विद्धानविक्रिय इति तस्य 
विदुषः कर्मीसंभवादक्षिपो युक्तः कथं स पुरुष शति । 


(५) यथा बुद्धथाचाहृतस्य राबन्दाचर्थस्याविक्रिय एव ॒सन्बुद्धिवृत्त्यविवेकविक्ञाने- 
नाविद्ययोपलरूब्धात्मा कल्प्यते, एवमेवात्मानात्मविवेकश्चानेन बुद्धिवुत्या विद्य. 
यासल्यरूपयेव परमा्थतोऽविक्रिय wart विद्रानुच्यते । 


I विदुषः क्माप्तंभववचनाय्यानि कमांणि aren विधीयन्ते तान्यविदुषो 
विहितानीति भगवतो 1तैश्चयोऽवगम्यते । 
(a) नयु विद्याऽप्यविदुष एव॒ विधीयते विदितवियस्य पिष्टेपेषणवद्धियाविधाना- 


i oat 


नथक्यात्‌ | तत्राविदुषः कमांणि विधीयन्ते न विदुष इति विदेषो नोपपद्यते । 


न, अनुष्ठेयस्य भावामावविद्धोषोपपत्तेः । अग्निहोत्रादि विध्यर्थक्ञानोत्तरकाल्मथिदो- 
त्रादिकमनिकस्ताधनोपसंहारपूवंकमयुष्टेयं कर्ताहं मम कर्तम्यमित्येवप्रकारविज्ञानव- 
तोऽविदुषो यथारुष्ठें भवति न तु तथा न जायत इत्या्ात्मस्वरूपविध्यर्थज्ञा- 
नोत्तरकारभावि किञ्चिदनुष्ठयं भवति । कितु नाहं कतां न भोक्तेत्यावातमेकत्वा- 
कवत्वादिविषयज्ञानादन्यन्नोत्पचत इयेष ar उपपद्यते | यः पूनः कर्ताऽहमिति 
वेच्यात्मानं तस्य ममेदं कर्तन्यामित्यवदयभाविनी बुद्धिः स्यात्तदपेक्ष्या साऽधिक्रियत 
इति तं प्रति कर्माणि । स चाविद्वान्‌“ उभौ at न विजानीतः ` इति वचनात्‌ । 
विशेषितस्य च विदुषः कमाक्षिपवचनात्कथं स पुरुष cal तस्माद्धिशोषितस्या- 
विक्रियात्मदरदिीनो विदुषो मुमुक्षोश्च सवैकर्मसंन्यास एवाधिकारः | 





(b) The verse does not mean that the Samkhyayogin 
knows all individual souls (Siaras) as imperishable, 
eternal, etc. etc.; but it means that the sage knows his 
own self as the Atman who is imperishable, eternal, etc. 

(c) The act of ‘ becoming wise’ is also unreal. The 
soul really does no act. 

II From the verse we should conclude that all duties 
laid down by the Scripture are for the Ignorant. 

(a) The Scripture distinguishes between (i) those who 
know that they have duties to perform and (ii) those 
who know that their soul is no agent, 


( २१) दि्तीयोऽध्यायः २. ८-१७ 


(४) अत एव भगवान्नारायणः सांख्यान्विदुषोऽविदुषश्च कर्मिणः विभज्य 
दे निष्ठे याहयति-“ ada सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनाम्‌ ` इति । 


(©) तथा च पुच्रायाह भगवान्न्यासः--' दाविमावथ पन्थानौ ° इत्यादि । 


तथा च क्रियापथश्चैव पुरस्तात्पश्चात्संन्यासश्चेति | wa विभागं पुनः 
पुनश्च यिष्यति भगवान्‌ । अतत््वविदहंकारविमृढात्मा कतांहमिति मन्यते, तत्वविच्तु 
नाहं करोमीति | तथा च सर्वकर्माणि मनसा संन्यस्यास्त इत्यादि । 


IV तन्न केचित्पण्डितमन्या वदन्ति जन्मादिषड्भावविक्रियारदहितोऽविक्रियोऽ- 
कर्तेको ऽह मात्मेति न कस्यचिज्ज्ञानसुत्पचते यस्मिन्सति सवैकर्मसन्यास उपदिश्यते । 
न, न जायत इत्यादि दाखोपदेरनाथक्यात्‌ | यथा च शास्मोपदशसाम््याद्धमां स्तित्व- 
विज्ञानं agar देहान्तरसंबन्धिज्ञानं चोत्पद्यते, तथा रास्लान्तस्येवात्मनोऽविक्रियत्वा- 
कतत्वकत्वादिविज्ञानं कस्मान्नोत्पचत इति प्रष्टव्यास्ते । 


(a) करणागोचरत्वादिति चेन्न, मनैवानुद्रषटन्यमिति #8: । शाखराचार्यो- 
पदे शदामदमादिसंस्कृतं मन आत्मददोने करणम्‌ । तथा च तदधिगमायासुमान 
आगमे च सति ज्ञानं नोत्पद्यत इति साहसमेतत्‌ । 


| 


( ४) ज्ञानं aaa तदधिपयीतमकश्ानमवदयं बाधत इत्यभ्युपगन्तन्यम्‌ । 
तच्चाज्ञानं afd हन्ताऽहं हतोऽस्मीत्युभौ तौ न विजानीत इति । अत्र॒ चात्मनो 
हननक्रियायाः कर्त्वं कर्मत्वं Sunde asad दारितम्‌ । तच्च सर्वक्रियास्वपि 
समानं कतरैत्वादेरविद्याङ्ृतत्वमविक्ैयत्वादात्मनः । विक्रियावान्हि कृतात्मनः 
कर्मभूतमन्यं प्रयोजयति कुर्वंति | 





(© ) The सांखंयनिष्ठा and the योगनिष्ठा of the Gita are 
respectively for the Sage and the Ignorant, 


(c) The same were taught by Vyasa to his son. 


TV It should not be argued that none knows the nature 
of the Atman or that none knows that he is the wag 
Atman. 


(a) Though Atman is not perceptible to senses ( प्रत्यक्ष- 
गोचर ), he can be mentally realized with the help of | 
Inference and the Scripture. 


(b) This Realization of Atman consists of the idea 
that ‘I am no agent of the act of killing’ or, in other 
words, “I am no agent of any act whatsoever’ (killing 
represents all actions ). 


र. २१-२२ श्रीमद्‌ भगवद्गीतायाम्‌ ( 2% ) 


(©) तदेतदविदेषेण विदुषः ada कवैत्वं Banc च प्रतिषेधति भग- 
वान्विदुषः कमौधिकाराभावम्रदद्यना्थं वेदाविनाशिनं कथं स॒ पुरुष इत्यादिना । क 
पुनर्विदषोऽधिकार इत्येतदुक्तं पूवमेव ज्ञानयोगेन सांख्यानामिति ॥ तथा च सवै 
क्म॑सन्यासं वक्ष्यति सवैकमांणि मनसेलयदिना | 


V (a) नु मनसेति वचनान्न वाचिकानां कायिकानां च सन्यास इति चेन्न; 
सवैकमणीति aati | मानसनामेव सवैकर्माणामेति चेन्न, मनोव्यापार- 
पूवेकत्वाद्वाक्रायव्यापाराणां मनोव्यापाराभावे तदनुपपत्तेः | 


(b) areata वाक्कायकमेणां कारणानि मानसानि वजयित्वान्यानि स्व- 
कर्माणि मनसा सन्यसेदिति चेन्न, नेव gaa कारयान्नैति विरदेषणात्‌ । 


(©) स्वैकमेसन्यासोऽयं भगवतोक्तो मरिष्यतो न जीवत sla चेन्न, नवद्वारे 
पुरे देद्यास्त इतिविदेषणानुपपत्तेः । न दहि सवेकमसन्यासेन मृतस्य तदेह आसनं 
संभवति | अङुवतोऽकारयतश्च देहे संन्यस्यति संबन्धो न देह आस्त॒ इति चेन्न, 
सवे्रात्मनोाऽविक्रियत्वावधारणात्‌ । आसनक्रेयायाश्चाभिकरणापेक्षत्वाच्च सन्या- 
सस्य । संपूवैस्तु न्यासब्दस्त्यागाथो न निक्षिपाथैः । तस्माद्गीताद्याखर आत्मज्ञान- 
वतः सन्यास पवाधिकारो न कर्मणीति तत्र तश्रोपरिष्टादात्मज्ञानमप्रकरणे 
ददीयिष्यामः ॥ २१ ॥ 


प्रकृत तु वक्ष्यामः, तत्राऽत्मनोऽविनारित्वं प्रतिज्ञातं तक्किमिवेत्युच्यते- 
वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गर्णाति नरोऽपराणि ॥ 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि स्याति नवानि देही ॥ २२ ॥ 


(c) This knowledge will make him give up all actions. 


V Renunciation of all duties is the religious duty of 
the wise sage. This is the sense of Bha. Gi. V. 13. 


(a) Interpretation of सवै in wanatti—Bha. Gi. V. 13. 
“ad? means mental, vocal and physical actions. 


(b) ‘ad’ also means 2], 1. €., both the Scriptural and 
the worldly ( areata and लोकिक ) actions. नैव Haq etc. refers 
to both these types of actions. 


(c) This Renunciation of all Actions is meant for the 
wise immediately on his attainment of wisdom ( आत्मज्ञान ), not 
when he is about to die. 


( २३ ). ` द्वितीयोऽध्यायः २. . २२-२५ 


वासांसीति | वासांसि वस्नाणि जीणानि दुर्बङतां गतानि यथा लोके विहाय 
परित्यज्य नवान्यभिनवानि गृह्णात्युपादत्ते नरः पुरूषोऽपराण्यन्यानि तथा तद्वदेव 
दारीराणि fer serena संयाति संगच्छति नवानि देद्यात्मा पुरुषव- 
दविकिय wae: ॥ २२ ॥ 


कस्मादषिक्रिय एवेति | आह- 


Ae om # 
नेन छिन्दन्ति शखाणि नैनं दहति पावकः | 
च $ & ~ ea ial 
न चेन कदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः ॥ २३ ॥ 
नैनं छिन्दन्तीति । एनं प्रकृतं देहिनं न च्छिन्दन्ति wert निरवयवत्वा- 
ज्नावयवविभागं र्वन्ति राखराण्यस्यादीनि | तथा जैनं दहति पावकोऽश्निरपि न 
भस्मीकरोति | तथा नैनं Beara: | अपां हि सावयवस्य वस्तुन आद्र 


मावकरणेनावयवविष्चेषापादने साम्यं तन्न निरवयव आत्मनि संभवति । तथा 
स्तेहवदद्रव्यं TMT नादयति वायुरेनं स्वात्मानं न शोषयति मारूतोऽपि ।॥२२॥ 


यतत एव तस्मात्‌- 


अच्छेयोऽयमदाद्योऽयमङ्धेद्योऽशोष्य एव च । 
नित्यः aad: स्थाणुरचरोऽयं सनातनः ॥ २४ ॥ 





अच्छे्ोऽयमिति | यस्मादन्योन्यनाशेतूनि भूतान्येनमात्मानं नाश्चयितं नोत्सहन्ते 
तस्मान्नित्यो freee: सर्वगतत्वात्स्थाणुः स्थाणुरिव स्थिर इत्येतत्‌ । स्थिर- 
त्वादचलोऽयमात्माऽतः aaa न कारणाक्कुतश्चिन्निष्यन्नोऽभिनव इत्यथः । 
चैतेषां श्लोकानां पौनरुक्त्यं चोदनीयम्‌ । यतत एकेनैव शछोकेनात्मनो नित्यत्वमाविक्रियत्वं 
चोक्त “ जायते Bax वा › इत्यादिना । तत्र यदेवात्मविषयं किञ्चिदुच्यते तदेतस्मा- 
च्छरलोकार्थाननातिरिच्यते किक्िच्छन्दतः पुनरुक्तं किच्िद्थत इति | दुरंधत्वादात्मवस्तुनः 
पुनः पुनः प्रसङ्गमापाय शब्दान्तरेण सदेव वस्तु निरूपयति भगवान्वासुदेवः कथं 
नु नाम संसारिणामव्यक्तं तचे बुद्धिगोचरतामापन्नं सत्ससारनिदृत्तये स्यादिति ॥ २४॥ 


कि्च-- 
अव्यक्तोऽयमचिन्त्योऽयमविकार्योऽयसुच्यते | 
तस्मादेवं विदित्वैनं नायुशोचितुम्ैसि ॥ २५ ॥ 
अब्यक्तोऽयमिति | ASTM: सवैकरणाविषयत्वान्न व्यज्यत इत्यव्यक्तोऽ- 
यमात्मा | अत एबाचिन्त्योऽयम्‌ । यद्धीन्दरियगोचरं वस्तु तच्चिन्ताविषयत्व- 
मापते अयं त्वात्माऽनिन्दरियगोचरत्वादचिन्त्यः । अविकारयोऽथम्‌ । यथा क्षौर 


दध्यातन्ननािना विकारि न तथाऽयमात्मा । निरवयवत्वाच्चाविक्रियः। न हि 
निरवयवं किञ्चिद्‌विक्रियात्मकं दृष्टम्‌ । अविक्रियत्वादनिकार्यौऽयमात्मोच्यते । तस्मादेवं 


२, २६२९२ भीमट्‌भगवद्री तायाम्‌ ( २४ ) 


यथोक्तप्रकरिेणेनमात्मानं विदित्वा त्वं arated. हन्ताऽहमेषां war 
हन्यन्त इति ।॥ २५ ॥ 


आह त्मनोऽनिलयत्वमभ्युपगम्यदसुच्यते-- 


अथ चैनं नित्यजातं निलयं वा मन्यसे सतम्‌ | 
तथाऽपि त्वं महाबाहो नेवं रोचितुमर्हसि ॥ २६ ॥ 
अथ चैनमिति । अथ चेत्यभ्युपगमा्थः | एनं प्रकृतमात्मानं निलजातं eta: 
प्रसिद्धया wears जातो जात इति मन्यसे । तथा प्रतितद्िनाशं 


नित्य वा मन्यसे तं सृतो wa इति । तथापि तथाभाविन्यप्यात्मानि त्वं महाबाहो 
नैवं शोचितुमर्हसि जन्मवतेा जन्म ATA नादश्चेव्यताववदंयमाविनाविति 11 २६ ॥ 


तथा च सति- 


जातस्य दि धुवो wad जन्म शतस्य च ॥ 
तस्मादपरिदार्येऽथे न त्वं शोचितुमर्हसि ॥ २७ ॥ 
जातस्येति । जातस्य हि रन्धजन्मनो श्रुवोऽव्यभिचारी wot ध्रवं जन्म 


भूतस्य च तस्मादपरिहार्योऽयं जन्ममरणलक्षणो ऽथस्तस्भिन्नपरिहार्येऽ्थे न त्वं 
रोचितुमदहसि ॥ २७॥ 


कायकरणसंघातात्मकान्यपि सूतान्युदिर्य लोको न युक्तः करतुं यतः-- 


अय्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत ॥ 
01 a i Gl a 
शव्यक्तनिधनान्येव TT का परिदेवना ॥ २८ ॥ 


मन्यक्तादानीति | अव्यक्तादौन्यव्यक्तमदशौनमनुपरुब्धिरादिर्यैषां भूतानां पुत्र 
मित्रादिकायैकरणसंघातात्मकानां तान्यव्यक्तादीनि भूतानि प्रायत्पत्तः | उत्पन्नानि च 
प्राङ्मरणाद्ल्यक्तमध्यानि | अन्यक्तनिधनान्येव पुनरव्यक्तमददौनं निधनं मरणं येषां 
तान्यन्यक्तनिधनानि | मरणादूर््व॑मप्यव्यक्ततोमेव प्रतिपचन्त इलयर्थः। तथा चोक्तम्‌- 


“ अदशेनादापतितः पुनश्वाद शनं गतः । 
नासौ तव न तस्य त्वं वृधा का परिदेवना ”॥ इति । (MBh. XL 
2.13) तत्र का परिदेवना को वा प्ररपोऽदृषटदृषटम्नष्टञान्तिभूतेषु भूतेष्वित्य्थः ॥ २८ ॥ 


दुविशयोऽयं परकृत आत्मा कि त्वामेवैकञुपाक्मे साधारणे आन्तिनिमित्ते। कथं 
दुर्विज्ञयोऽयमात्मेति | आह- 


आश्चवंवत्परयति कशधिदेनमाश्चवयवद्‌ वदति तथैव चान्यः | 
आश्वयैवचचेनमन्यः ब्युणोति east वेद न चेव कश्चित्‌ ॥। २९ ॥ 


( २५} दितीयोऽ्यायः २. 20-33 


आश्चयवदिति | आशर्यैवदाश्चयैमदृष्टमद्भूतमकस्मादृटश्यमानं तेन तुल्यमाश्चये- 
वदाश्च्यमिवेनमात्माने पश्यति A | आश्वयैवदेनं वदति तथेव चान्यः । आश्चयै- 
a ~ “~ ७ # क lon 
वच्चेनमन्यः शृणोति । श्रत्वा इष्ट्वोक्त्वाऽप्येनं वेद न चेव कश्चित्‌ ॥ अथवा योऽय- 
मात्मानं पदयति स आंश्वयैवुल्यो यो वदति यश्च॒ शृणोति सोऽनेकसदलेषु काश्चिदेव 
भवति ॥ अतो दुर्बोध आस्मेल्यभिग्रायः ॥२९॥ 
अथेदानीं श्रकरणाथसुपसंहरन्न्रुते- 
देही नित्यमवध्योऽयं देहे सर्व॑स्य भारत | 
तस्मात्सर्वाणि भूतानि न त्वं शोचितुमर्हसि ॥ ३० ॥ 
देहीति ।॥ सर्व॑स्य प्राणिजातस्य देहे वध्यमानेऽप्ययं देही न वध्यो यस्मात्त- 
स्माद्धीष्मादीनि Waller Wage न त्वं शोचितुमदेसि ॥ ३० ॥ 
दह परमाथतच्वापेश्षायां शोको मोहो वा न सभवतीद्युक्तं;, न केवकं परमात्म- 
तच््वापिक्षायामेव कि तु- 
स्वधमभापि चावेक्ष्य न विकम्पितुमर्हसि | 
धर्म्याद्धि युद्धाच्छेयोऽन्यरकन्नियस्य न विद्यते ॥ ३१ ॥ 
स्वथमंमिति | स्वधम॑मपि स्वो धर्मः ata युद्धं तमप्यवेक्षय त्वं नविक- 
fag प्रचलितुं नासि स्वाभार्वकाद्धमादैत्मस्वाभाव्यादत्याभेप्रायः | तच्च युद्धं परथि- 
वीजयद्वरेण धर्मार्थं प्रजारक्चणाथ चेति धमौदनपेतं परं at तस्याद्म्यादयद्धाच्छयो- 
ऽन्यत््षत्नियस्य न विद्यते हि यस्मात्‌ ॥ ३१ ॥ 
कुतश्च Ws कतंव्यमिति | उच्यते- 
GSA चोपपन्नं Wc । 
सुखिनः aan: पाथं रभन्ते युद्धमीदशम्‌ ॥ ३२ ॥ 
यदृच्छयेति | Asa चाप्राथितयोपपन्नमागतं सखगेद्वारमपादृतसुद्धासितिं ये 
तदीदृशं युद्धं कमन्ते grat हे पार्थं किं न सुखिनस्ते ॥ ३२ ॥ 





एवं कर्तंव्यताप्राप्तमपि-- 
अथ Sata धम्यं aad न करिष्यसि | 
ततः स्वधर्म कीर्तिं च दहित्वा "एद ह्यस्ति ॥ ३३ ॥ 


अथ Swat wy धमादनपेतं सयाम युद्धं न करिष्यासि चेत्ततस्तदकरणा- 
cau कीतिं च महदिवादिसमागमनिमिन्तां दहित्वा केवर पापमवाप्स्यसि ॥ ३३ ॥ 


न hae स्वधर्मकीतिपरित्यागः- 
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कीतिं चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेऽव्ययाम्‌ | 
संभावितस्य चाकीतिं्मरणादतिरिच्यते ॥ ३४७ ॥ 
watt चापि भूतानि कथयिष्यन्ति ते तवाव्ययां दीधकाराम्‌ | wala 
शूर इलेवमादिभियणेः संभावितस्य चाकीतिर्मरणादतिरिच्यते । संभावितस्य चाकी- 
at मरणमित्यर्थः ॥ ३४ ॥ | | 
किंच-- 


भयाद्रणादुपरतं मस्यन्ते त्वां महारथाः | 
येषां च स्वं बहुमतो भूत्वा यास्यसि राघवम्‌ ॥ ३५ ॥ 
भयादिति । भयात्कणौदिभ्यो रणाचुद्धादुपरतं निवृत्तं मंस्यन्ते चिन्तयिष्यन्ति 
न छकपयेति त्वां महारथा दुर्योधनपरश्रतयः । येषां च त्वं दुर्योधनादीनां बहुमतो 
बहुभिरणधुक्त इयेवं बहुमतो भूत्वा Tras लाघवं लघुभावम्‌ ॥ ३५ ॥ 
किच-- 
अवाच्यवादांश्च बहून्वदिष्यन्ति तवाहिताः | 
निन्दन्तस्तव साम्यं ततो दुःखतरं यु किम्‌ ॥ ३६ ॥ 


अवाच्यवादानेति | अवाच्यवादानवक्तग्यवादांश्च बहूननेकप्रकारान्वारिष्यन्ति 
तवाहिताः शत्रवो निन्दन्तः कुत्सयन्तस्तव त्वदीयं साम्य निवातकवचादियुद्ध- 


oN प 


निमित्तम्‌ 1 तस्मात्ततो निन्दाप्रापतदःखाददःखतरं नु किम्‌ ॥ ततः कष्टतरं दुखं नास्ती. 
त्यथ; ॥ ३६ ॥ 


युद्धे पुनः क्रियमाणे कणादिभिः- 
हतो वा प्राप्स्यसि wat Brat वा मोक्ष्यते महीम्‌ | 
तस्मादुत्तिष्ठ ata युद्धाय कृतनिश्चयः ॥ ३७ ॥ 


हतो वेति । इतो वा प्राप्स्ये स्वग हतः सन्स्वर्गं भराप्स्यासि जित्वा वा कणांदीञ्ूरा- 
न्भोक्ष्यसे महीम्‌ । उभयथाऽपि तव राभ ada: | यत णवं तस्मादुतिष्ठ 
कौन्तेय युद्धाय कृतनिश्चयो जेष्यामि शच्रुन्मरिष्यामि वेति निश्चयं 
FA: ॥ २७ ॥ 
तत्र युद्धं स्वधमे इत्येव युध्यमानस्योपदेशमिमं Wa 
सुखदुःखे समे कृत्वा राभाराभौ जयाजयो | 
ततो युद्धाय युज्यस्व नैवं पापमवाप्स्यसि ॥ ३८ ॥ ` 


Gata इति । Gaga समे get कृत्वा रागदेषावकृत्वेत्येतत्‌ । तथा 
@ 
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arent जयाजयौ च समौ त्वा ततो युद्धाय युज्यस्व घटस्व । नैवं युद्धं 
कुवन्पापमवाप्स्यससत्यिष उपदेदाः श्रासङ्गिकः । . २८ ॥ 


दोकमोदह्ापनयनाय लौकिको न्यायः स्वधर्ममपि चावेश्येव्याचैः sae न त॒ 
तात्पर्येण । परमाथंदशंनं त्विह usd तच्वोक्तसुपसंहियत एषां तेऽभिदितेति 
रासखविषयविभागप्रदद्चैनाय । इह हि sha पुनः शाखविषयविभाग उपार्ाज्जान- 
योगेन सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनामिति निष्टाद्वयविषयं art सुखं प्रवर्तिष्यते 
ओतारश्च विषयविभागेन सुखं अदीष्यन्तीत्यत आह- 
एषा तेऽभिहिता सांख्ये बुद्धियोगि fai शृणु । 
FIA युक्तो यया पाथं कमैबन्धं प्रहास्यति ॥ ३९ ॥ 
एषा त इति | एषा ते तुभ्यमभिहितोक्ता BEN परमा्थंवस्त॒विवेकविषये 
बुदधर्लानं साक्षाच्छोकमोहादि ससारदहेलुदोषानवृक्तिकारणम्‌ | योगे तु तस्माष्त्युपाये 
निःसङ्गतया दरदपरहाणपूर्कमीश्वराराधना्थ कर्मयोगे कमानुष्ठाने समाधियोगे चेमाम- 
नन्तरमेवोच्यमानां इद्धि Ty तां TE स्तोति पररोचनार्थ बुद्ध्या यया योग- 
विषयया युक्तो हे पाथं कर्म॑वन्धं कमव धमौधरमांख्यो बन्धः कमैबन्धस्तं प्रहास्यसीश्वर- 
प्रसादानेमित्तज्ञानग्राक्चोस्त्याभेप्रायः ॥ ३९ ॥ 
किचान्यव्‌-- 
नेहाभिक्रमनाशोऽस्ति प्रत्यवायो न विद्यते | 
स्वल्पमप्यस्य TAA त्रायते महतो भयात्‌ ॥ veo ॥ 





aerated । नेह मोक्षमार्गे कमयोगेऽभिक्रमनारोऽभिक्रमणमभिक्रमः मारम्भः 
स्तस्य नाशो नास्ति। यथा कृष्यददर्योगविषये प्रारम्भस्य नानेकान्तिकफकत्वामित्यर्थः। 
fea नापि चिकित्सावव्प्रत्यवायो वियते । ge स्वल्पमप्यस्ययोगधर्म- 
Vast Aad रक्षति महतः संसारभयाञ्जन्ममरणादि रक्षणात्‌ ॥ vo ॥ 


येयं सांखये बुद्धिरक्ता योगे च वक्ष्यमाणरक्षणा सा- 


व्यवसायात्मिका बुद्धिरेकेह कुरुनन्दन | 
बहुशाखा ह्यनन्ताश्च बुद्धयोऽव्यवसाधिनाम्‌ ॥ ४१ ॥ 
व्यवसायेति | व्यवसायात्मिका निश्चयस्वभावेकैव बुद्धिरेतरविप्यतवबुदिद्ाखा- 


भेदस्य बाधिका सम्यक्म्रमाणजनितत्वादिह saat हे कुरुनन्दन । याः पन 
~ hon ° ~ ~ * x & ~ 
रितरा बुद्धयो यासां शाखाभेदभ्रचारवशादनन्तोऽपारोऽनुपरतः संसारो निलयप्रततो 


* ASS reads कि तु भवति and gives as ए. 1, किं ते भवति ॥ 
fag स्वल्प... ... We have adopted किन्तु स्वल्पम्‌... ..* 
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विस्तीर्णो भवति, प्रमाणजनितविवेकबुद्धिनिमित्तवद्याचोपरतास्वनन्तभेदवुदिषु संसारोऽ- 
प्युपरमते | ता बुद्धयो बहुशाखा बहून्यः शाखा यासां ता बहुशाखा बहुभेदा 
इत्येतत्‌ । starts earn Far: केषामव्यवसायिनां प्रमाणजनित- 
विवेकड्ुद्धिरहितानामिलय्थः ॥ ४१ ॥ 
येषां व्यवसायात्मिका बुद्धिनास्ति ते- 
यामिमां पुष्पितां वाचं प्रवदन्ल्यविपाश्चेतः | 
वेदवादरताः पाथं नान्यदस्तीतिवादिनः ॥ ७२ tt 


यामिति । यामिमां वक्ष्यमाणां पुष्पितां पुष्पितवृक्ष इव दोभमानां श्रूयमाण- 
रमणीयां वाचं वाक्यलक्षणं प्रवदन्ति । केऽविपश्चितोऽस्पमेधसोऽविवेकिन इत्यथैः । 
वेदवादरता बहथैवादफलसाधनप्रकारकेषु वेदवाक्येषु रता दहे पाथं नान्यत्स्वगे- 
प्राप्त्यादिफलसाधनेभ्यः कर्मभ्योऽस्तीव्येवंवादिनो वदनदीखाः ॥ ४२ ॥ 
ते च-- 
कामात्मानः स्वगंपरा जन्मकमंफरप्रदाम्‌ । 
क्रियाविरोषबहुखां भोरेश्चयंगतिं प्रति ॥ ४३ ॥ 


कामात्मान इति । कामात्मानः कामस्वभावाः कामपरा इत्यथः। स्वगेपरा; 
स्वगैः परः पुरुषार्थो येषां ते स्वगैपराः waar जन्मकमंफलगप्रदां कर्मणः 
फल कर्मफलं जन्मेव TAs जन्मकर्मफलं तत्प्रददातीति जन्मंकमफल्प्रदा तां 
वाच॑प्रवदन्तत्यनुषज्यते । क्रियाविदषेवहुलां क्रियाणां विशेषाः क्रियाविरोषास्ते 
बहुला यस्यां वाचि तां स्व्गपद्युप॒त्रा्यथां यया वाचा बाल्येन प्रकादयन्ते | 
मोगेश्व्यगति प्रति भोगश्चैश्वय च wea तयोर्गतिः प्राप्तिर्भेगश्वयंगातस्तां प्रति 
साधनभूता ये करियाविरोषास्तद्वहुकां तां वाचं प्रवदन्तो मूढाः संसारे पारेवतन्त 
इत्यभिप्रायः ॥ ४३ ॥ 
तेषां a. 
भोगेश्वरयप्रसक्तानां तयाऽपहृतचेतसाम्‌ । 
ग्यवसायाभिका gfe: समाधो न विधीयते ॥ ४७४ ॥ 
मगति । भोगेश्वयेप्रसक्तानां भोगः कतंव्यैश्वयै चेति भगेश्वयंयोरेव प्रणयवतां 
तदास्मभूतानां तया क्रियाविरेषवहुरूया वाचाऽपहृतचेतसामाच्छादितविवेकम्रज्ञानां 
व्यवसायाभिका सांख्ये योगे वा gfe: समायो समाधीयतेऽस्मिन्परुषोपभोगाय 
सकमिति समाधिरन्तःकरणं बुद्धिस स्मिन्समाधौ न विधीयते न भवतीत्यर्थः ॥४४॥ 
य एवं विवेकबुद्धिरदितास्तेषां कामास्मनाम्‌- 
त्रैगुण्यविषया वेदा Read भवाजैन | 
Pad निलयसस्वस्थो निर्योगक्षेम आत्मवान्‌ ॥ ४५ ॥ 


me 
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्ेणण्येति । त्रेगुण्यविषयासैयण्यं संसारो विषयः प्रकाश्चयितव्यो येषां ते वेदा- 
लैगुण्यविषयास्त्वं ठु निखैयुण्यो भवाञ्जैन निष्कामो भवेत्यर्थः । fete: खखदुःखहेतू 
सप्रतिपक्षो# पदारथ दवदरब्दवाच्यौ ततो निगतो meer wai त्वं freee: 
सदा SAINT भव | तथा निर्योगक्षेमोऽनुपात्तस्योपादानं योगः उपात्तस्य रक्षणं 
क्षेमः, योगक्षेमभ्रधानस्य श्रयसि भ्रद्त्तिटुंष्करेत्यतो निर्योगस्षेमो मव । आत्मवान- 
प्रमत्तश्च भव । एष aaa: स्वधमंमनुतिष्ठतः ॥ ४५ ॥ 


सर्वेषु वेदोक्तेषु alg यान्यनन्तानि फलानि तानि नपेश्यन्ते चेक्किमर्थ 
तानीश्वरायेल्यनुष्ठीयन्त इति; उच्यते zy 


यावानथे उदपाने Ada: संप्ट्टुतोदके | 
तावान्सर्वेषु वेदेषु ब्राह्यणस्य विजानतः ॥ ७६ ॥ 


यावानिति | यथा SA कूपतडागाद्यनेकस्मिन्नुदपाने परिच्छिन्नोदके यावान्या- 
वत्परिमाणः स्नानपानािरथेः HS प्रयोजन स aaisd: सवतः Pega तावा- 
नेव संपद्यत तत्रान्तःसवतीत्यथैः । एवं तावास्तावत्परिमाण एवे सप्ते सर्वेषु 
वेदेषु वेदोक्तेषु ale योऽर्थो यत्कमम फल>८। सोऽर्थो बाह्यणस्य संन्यासिनः पर- 
मार्थ॑तच्वं विजानते योऽर्थो विक्ञानफलं सर्वतः संमप्डतोदकस्थानीयं तस्मस्ता- 
वानेव संपद्यते तन्नैवान्तमवततीव्य्थैः | सर्वं॑तदभिस्मेति afar प्रजाः साधु 
कुर्वन्ति यस्तद्वेद यत्स वेदेति Aa: ( Cha. Upa. IV. 1.4 ) । ‘ad कमाखिकूम्‌' 
इति च ( 219. Gi. IV, 33) वक्ष्यति ॥ तस्माव्पाग््ानानिष्ठाधिक्छारम्राेः 
कर्म॑ण्यधिकृतेन कूपक्डागाद्य्थस्थानीयमपि कम HATH ॥ ७६ ॥ 


तव da 


कर्मण्येवाधिकारस्ते मा HOT कदाचन | 
मा क्मफल्देतुभूमा ते सङ्गाऽस्त्वकमेणि ॥ ४७ ॥ 


कर्मणीति | कर्मण्येवाधिकारो न ज्ञाननिष्ठायां ते तव । तत्र च कमे 
Fatt मा RVs wae मा भूत्कदाचन कस्यां चिदप्यवस्थाया- 
मित्यथः | यदा aS तृष्णा ते स्यात्तदा कमेफल्प्रापततवुः स्याः, एवं मा कम 
REEL! यदा हि कर्मफरूतृष्णाप्रयुक्तः कर्मणि Tada तदा HIATT जन्मनो 
हेठभेवेत्‌ । यदि कर्मफलं नेष्यते क कर्मणा दुःखरूपेणेति मा ते तव सङ्गोऽ- 
सत्वकमेण्यकरणे प्रीतिमौ भूत्‌ ॥ ४७ ॥ 


यदि कमेफलप्रयुक्तेन न ated कर्म कथं ae कतंव्यमित्युच्यते- 





# POA reads सत्प्रतिपक्ष. 
> POA does not put a दंड after कर्मफलम्‌ । 
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योगस्थः कर कर्माणि as त्यक्त्वा ws | 
Rater: समो सूत्वा समत्वं योग _उच्यते ॥ ७८ ॥ 





योगस्थ इति । योगस्थः सन्कुरु कमांणि केवल्मीश्वराथं तत्रापरो मे 
तुष्यत्विति ae त्यक्त्वा धनंजय lastest क्रियमाणे कम॑णि सत्व. 
ata द्यानम्राप्तिङश्चषणा सिद्धिस्तदिपययजासिद्धिस्तयोः सिद्धथसिद्धयोसपि 
समस्तुल्यो भूत्वा कुरु कमौणि । कोऽसौ योगो यत्रस्थः कुवित्युक्तमिदमेव 
तत्सिद्धयसिदयोः समत्वं योग उच्यते ॥ ४८ ॥ 


यत्पुनः समत्वनुद्धियुक्तमी.्वराराथनाथे कमेतस्मात्कमैणः- 


दूरेण ह्यवरं कम बुद्धियोगाद्धनंजय | 
बुद्धौ शरणमन्विच्छ कृपणाः फरुहेतवः ॥ ४९ ॥ 


दूरेणेति । दूरेणातिविप्रकर्षेण ह्यवरं fat at फएलाथिना करियमाणं बुद्धि- 
योगात्समत्वनुद्धियुक्तात्कमेणो जन्ममरणादिदेतुत्वाद्धनजय | यत एवं ततः* योगविषयायां 
बुद्धौ ततरिपाकजायां वा aicyger इरणमाश्नयमभयप्राप्तिकारणमन्विच्छ 
ग्राथेयस्व परमार्थज्ञानसरणो भवेत्यथैः | यतोऽवरं कम कुर्वाणाः कूपणा दीनाः 
फरहेतवः फलतरष्णाप्रयुक्ताः सन्तः “ यो वा एतदक्षरं गाग्यौविदित्वाऽस्माछछछोकात्पेति 
स कृपणः ` इति श्रुतेः (Br. Upa. Il. 8. 10) ॥ ४९ ॥ 


THANE: सन्स्वध्ममनुतिष्ठन्यत्फलं प्राप्तोति तच्शुणु-- 


बुद्धियुक्तो जहातीह उभे सुकृतदुष्कृते | 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः SAG BAST ॥ ५० ॥। 


बुद्धीति | बुद्धियुक्तः समत्वविषयया बुद्धया युक्त Wit जहाति परित्यज- 
तीहा स्मिंछोक उभे सुकृतदुष्करते पुण्यपापे सत्वह्युद्धिक्लानािद्वारेण यतस्तस्मात्‌ 
समत्वबुद्धियोगाय युज्यस्व घटस्व । योगो हि कर्म areas स्वधमख्येषु ade ad- 
मानस्य या सिद्धयारेडयोः समत्वबुद्धिरीश्वरापितचेतस्तया तत्करं Rear: | 
cafe कौशकरु यद्वन्धस्वभावान्यपि कर्माणि समत्वबुद्ध्या स्वभावान्निवरवैन्ते | 
THATS STAT भव त्वम्‌ ॥ Go ॥ 


यस्मात्‌- 
कर्मजं बुद्धियुक्ता दहि as त्यक्त्वा मनीषिणः | 
जन्मबन्धविनिसुक्ताः पदं गच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 





* ASS drops ततः | 


( ३१ ) | हितीयोऽध्यायः २, ५१-५४ 


कर्मजमिति । कर्मजं फलं त्यक्त्वेति न्यवहितेन संबन्धः इष्टानिष्टदेहमािः 
कर्मजं GS कर्मभ्यो जातं बुद्धियुक्ताः समत्वबुद्धियुक्ता हि यस्मात्फलं त्यक्त्वा परि 
aa मनीषिणो शानिनो भूत्वा जन्मबन्धविनि्क्ताः जन्मेव बन्धो जन्मबन्धस्तेन 
After जीवन्त एव जन्मबन्धविनि्क्ताः सन्तः पदं परमं विष्णोरमोक्षाख्ये गच्छ- 
ward सर्वौपद्रवरदितमित्यथः | जथवा जुद्धियोगाद्धनजयेत्यारभ्य परमाथ 
द्लनरुक्षणेव सर्वतः wader कर्मयोगजसस्वश्युद्‌ धिजनिता 
बुधिदैदिता साक्षास्सुङ्कतदुष्करृतप्रहाणादिहेतुत्वश्रवणात्‌ ॥ ५१ ॥ 


योगायुष्ठानजनितससत्व्जुद्धिजा उद्धिः कदा प्राप्यत इत्युच्यते- 
यदा ते मोहककिट बुद्धिव्येहितरिष्यति | 
तदा गन्तासि निर्वेदं श्रोतम्यस्य श्च॒तस्य च ॥ ५२ ॥ 
यदेति | यदा यस्मिनूकाङे ते तव मोहकरङिलं मोहात्मकमविवकरूपं aes 
येनात्मानात्मविवेकवोधं कटुषीकृत्य विषयं प्रलयन्तःकरणं प्रवततैते तत्तव॒ बुद्धिव्येति- 
तरिष्यति व्यतिक्रमिष्यति श्युद्धिभावमापत्स्यत इत्यथैः | तदा तस्मिन्काले गन्तासि 


Tee Tat वैराग्यं श्रोतव्यस्य शरुतस्य च तदा ओतव्यं श्रुतं च fens 
अतिपद्यते रत्यभिप्रायः ॥ ५२ ॥ 


मोहकलिरात्ययद्रारेण STATA: कदा कमयोगजं HH परमाथयोग- 
मवाप्स्यामीति चेत्तच्छणु-- 
श्चतिप्रतिपन्ना ते यदा स्थास्यति Pare | 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि ॥ ५३ ॥ 
भुतिविम्रतिपक्नेति । श्ुतिविप्रतिपन्नानेकसाध्यसाधनसंबन्धप्रकाशनशरुतिभिः श्रवणे- 


“ 


विमरतिपन्ना नानाप्रतिपन्ना श्रुतिविप्रतिपन्ना fea सती ते तव बुद्धियदा यस्मि- 
न्काले स्थास्यति स्थिरीभूता मविष्यति निश्चला विक्षिपचलनवलिता सती समाधौ 
समा्भीयते चित्तमस्मिन्निति खमाधिरात्मा तस्मिन्नात्मनवितत्‌ । अचला तत्रापि 
विकल्पवा्ितेत्येतत्‌ ॥ बुद्धिरन्तःकरणं तदा तस्मिन्काके योगमवाप्स्यसि विचेकाभ्रक्ां 
समाधिं प्राप्स्यसि ॥ ५३ ॥ 


sett aera उवाच wera रक्षणवबुमुत्सया- 


अयन उवाच- 
fant का भाषा समाधिस्थस्य sara | 
स्थितधीः कं प्रभाषेत किमासीत asa किम्‌ ॥ ५४ Il 


स्थितपरक्सयेति | स्थिता प्रतिष्ठिताहमस्ि परं ब्रह्मेति प्रज्ञा यस्य सः स्थित 


२, ५४-५दे ध्रीमद्‌भगवद्री तायाम्‌ ( 32) 


प्रहस्तस्य का भाषा fk भाषणं वचने कथमसौ परैर्भाष्यते समाधिस्थस्य समाधौ 
स्थितस्य केशव । स्थितधीः स्थितप्रज्ञः स्वय वा किं प्रभाषेत । किमासीत ase किम्‌। 
आसनं AST वा तस्य कथमिदय्थः। स्थितग्रज्ञस्य लक्षणमनेन छोकेन पृच्छति ॥५४॥ 

यो ह्यादित एव संन्यस्य कमांणि ज्ञानयोगानेष्ठायां gaa यश्च कमेयोगेन 
तयोः स्थितग्रज्ञस्य ~+प्रजहातव्यारभ्याध्यायपरिसिमापिप्ैन्तं स्थितप्रञ्चलक्षणं साधनं 
चोपदिदयते | सर्वत्रेव धयध्यात्मश्ाखे कृता्थरक्षणानि यानि त्तान्येव साधनान्दुपदि- 
यन्ते यत्नसाध्यत्वात्‌। यानि यत्नसाध्यानि साधनानि रक्षणानि च भवन्ति तानि- 


श्रीभगवानुबाच- 


प्रजहाति यदा कामान्सर्व॑न्पाथं मनोगतान्‌ | 
आत्मन्येवाऽऽप्मना ge: स्थितग्रक्ञस्तदोच्यते |) ५५ ॥ 
AR EL OD CITE RTI, 


प्रजहातीति | wees प्रकर्षेण sete west यदा यस्मिन्काङे सर्वा- 
न्समस्तान्कामानिच्छामेदान्‌ हे पाथं मनोगतान्मनसि प्रविष्टन्हृदि प्रविष्टान्‌ । सर्व- 
कामपरित्यागे वुष्टिकारणाभावाच्छरीरधारणनिमित्तशेषे च सष्युन्मत्तप्रमन्तस्येव 
TIM: प्राप्तेत्यत उच्यते-आत्मन्येव प्रलगात्मस्वरूम एवात्मना Gad ATE 
SUA AGE: परमाथदश्चनाखरतरसलाभेनान्यस्मादलप्रत्ययवान्‌ स्थितप्रज्ञः स्थिता 
प्रतिष्ठितात्मानात्मविविकजा प्रज्ञा यस्य स स्थितप्रज्ञो विद्मांस्तदो च्यते ल्यक्तपुत्रवित्तरो 


केषणः सन्यास्यात्माराम आत्मक्रीडः rast इत्यथैः Ss ॥ 
किं च~ 
दुःखेष्वनुद्धिञ्ममनाः सुखेषु विगतस्पृहः | 
वीतरागभयक्रोधः स्थितधीम्युनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
दुःखेणि fan Bn os [> नोदिसं ° ‘a 2 x 
ःखेष्वाते। ढुम्खष्वाध्यामिकादेषु TAG नोद्धि्ं न प्रश्चमितं दुःखप्राप्तौ 
मनो यस्य सोऽयमनुद्िञ्नमनाः। तथा सुखेषु mag विगता स्पृहा तृष्णा यस्य 
नाभिरिवेन्धनााधाने सुखान्ययु विवधैते स विगतस्पृहः | वातरागभयक्रोधो रागश्च 


भयं च क्राधश्च वाता विगता यस्मात्स वीतरागभयक्रोधः स्थितधीः स्थितप्रज्ञो 
सुनिः सन्यासी तदोच्यते ॥ ५६ ॥ 


करं च- 





+ POA and VVP drop ange 


® ASS, PGA, VVP read अन्यस्मात्‌, but tous the correct 
reading seems to be अनन्यस्मात्‌, 


( ३३ ) द्वितीयोऽध्यायः २. ५७-६० 


यः सर्वत्रानभिखेहस्तत्तस्राप्य BATA | 
नाभिनन्दति न दवेष्टि तस प्रज्ञा प्रतिश्ता ॥ ५७ II 


यः स्वेत्रेति। यो स्ुनिः aaa देहजीवितादिष्वप्यनभिस्नेद्टोऽभिस्नेहवजित- 
WITT WIA तत्तच्छुभमश्युभ वा रुन्ध्वा नाभिनन्दति न ae Wa प्राप्य 
न ठुष्याति न हष्यत्यद्युमं च प्राप्य न Retest: | तस्थेवं हषैविषादवार्जतस्य भक्षा 
विवेकजा प्रज्ञा प्रतिष्ठिता मवति ॥ ५७ ॥ 
किं च- 
यदा संहरते चायं दर्मोऽङ्गानीव सर्वाः | 
इन्दियाणीन्दिया्थभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ।| ५८ ॥ 


यदा संहरत इति यदा संहरते सम्यगुपसंहरते चायं क्ाननिष्टायां sas 
यतिः कूर्मोऽङ्गानीव सव्या यथा PAT भयात्स्वान्यङ्गान्युपसंहरति Gad एवं ज्ान- 
fas इन्दरिया्णीन्दियार्थेभ्यः सर्वैविषयेभ्य . उपसंहरते । तस्य प्रज्ञा प्रातिष्ठितेत्युक्तार्थ 
वाक्यम्‌ ॥ ५८ ॥ । 

तत्र विषयाननाहरत आतुरस्यार्पान्द्रियाणि निवर्तन्ते ब्रूमाज्गाणीव संदियन्ते>. नलं 
तद्विषयो रागः, सं कथं ead इति । उच्यते- 


विषया विनिवतेन्ते निराहारस्य देहिनः । 
रसवज रसोऽप्यस्य परं दष्ट्वा dae ॥ ५९ ॥ 


विषया इति । यचपि विषयोपरक्षितानि विषयदब्दवाच्यानीन्द्रियाण्यथवा विषया 
a निरादारस्यानाद्ियमाणविषयस्य ae तपसि स्थितस्य ूसैस्यापि विनिवतंन्ते 
देहिनो Feat, रसवजं रसो रागो विषयेषु at aie । Tae रागे 
प्रसिद्धः स्वरसेन प्रवृतो रसिको रसज्ञ॒इत्यादिदद्ीनात्‌ । सोऽपि रसो रज्नरूपः 
सृक्ष्मोऽस्य यतेः परं परमाथतच्वं ब्रह्म दष््वोपरभ्य ““अहमेव तदिति वर्तमानस्य” 
निवतेते निबींजं विषयविज्ञानं संपद्यत इत्यथः | नासति सम्यग्ददश्षैने रसस्योा- 
च्छेदः | तस्मातसम्यम्दृक्षनास्मिकायाः TAMA: SAT कर्तव्यभित्यमिम्रायः॥५९॥ 
सम्यग्ददनलक्षणप्रज्ञास्थेयै चिकीषंतादाविन्धियाणि स्वव स्थापयितव्यानि 
यस्मात्तदनवस्थापने दोषमाद-- 
~ aA & o 
यततो ह्यपि कोन्तेय पुरुषस्य विपश्चितः | 
इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति saat मनः ll go ॥ 
x एए ए-इन्दरियाणि करर्माङ्गानीव संहियन्ते, 


0.4 -इन्द्रियाणि [ निवतंन्ते करर्माङ्गाणीव ] संहियन्ते. We follow ASS. 
५५ 


२. ६१-६ NARITA Aa ( 32 ) 


यतत इति । यततः प्रयत्न कु्ैतोऽपि हि यस्मात्कोन्तेय पुरुषस्य विपश्चितो 
मेधाविनोऽपीति व्यवहितेन संबन्धं । इन्द्रियाणि प्रमाथीनि प्रमथनरेकानि 
विषयाभिमुखं दहि पुरुषं विक्षाभयन्त्याजुली कुवन्ति । agi च हरन्ति 
प्रसभ प्रसह्य प्रका्चमेव TRA विवेकविज्ञानयुक्तं# मनः ॥ ६० ॥ 

यतस्तस्मात्‌-- 


तानि सर्वाणि संयम्य युक्त आसीत मत्परः | 
वरो एह यस्येच्दियाणि तस्य sat प्रतिष्ठिता ॥ aa ॥ 


तानीति । तानि सर्वाणि संयम्य संयमने वद्यीकरणं कृत्वा युक्तः समाहितः 
ward । मत्परोऽहं वाञुदेवः सर्वप्रत्यगात्मा परो यस्य स मत्परो नान्योऽदं 
तसमादित्यासतिलयर्थः | एवमासीनस्य यततर्वशे हि यस्येन्द्रियाणि वतेन्तेऽभ्यासबला- 
ततस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६१ ॥ 


अथेदानीं पराभविष्यतः सवौनथमूलमिदमुच्यते-- 


ध्यायतो विषयान्पुंसः सङ्गस्तेषूपजायते | 
सङ्गात्सजायते कामः कामाच्छोधो ऽभिजायते ॥ ६२ ॥ 


ON - 


ध्यायत इति | ध्यायतश्चिन्तयथतो विषयान्छन्दादिविषयविदरषानालाचयतः पुंसः 
पुरुषस्य सङ्गः आसक्तिः प्रीतिस्तेषु विषयेषुपजायते सङ्गात्प्रीतेः संजायते समुत्पद्यत 
कामस्तृष्णा | कामात्कुतश्चित्मतिहताक्रोधोऽभिजायते ॥ ६२ ॥ 


क्रोधाद्‌ भर्वति संमोहः संमोदारस्धातिषेभ्रमः | 
स्तिञ्नंशाद्‌बुद्धिनारो उुद्धिनादात्पमणदयति ॥ ६३ ॥ 


क्रोधाद्भवति संमेोद्याऽविवेकः कायाकायैविषयः | Hat दि समूढः सन्युरुमप्या- 
कोशति | समोदात्स्मृतिविभ्रमः चाखराचार्योपदशाहितसस्कारजनितायाः स्मरतः 
स्यादिभ्रमो अशः स्मरत्युत्पत्तिनिमित्तग्राप्तावनुत्पात्तिः । ततः स्मृतिभंरादबुद्धेना्ः। 
कार्याकार्यविषयाविवेकायोग्यताऽन्तःकरणस्य बुद्धेन उच्यते । बुद्धिनाशात््मरण- 
इयति । तावदेव हि पुरुषो यावदन्तःकरणं तदीयं कार्याकायविषयविवेकयोग्य तद- 
योग्ये नष्ट एव॒ पुरुषो भमवत्यतस्तस्यान्तःकरणस्य IATA पुरुषाथां- 
योग्यो भवतीदय्थंः ॥ ६३ ॥ 

सर्वानथस्य मूलसुक्तं विषयाभिध्यानम्‌ | अथेदानीं मोश्चकारणमिदसुच्यते- 

विषयानिन्दिये 


रागद्वेषवियुक्तैस्तु विषयानिन्द्ियेश्वरन्‌ । 
aA कियेयात्मा क धिगच्छति 
आवमवद्योा ्रसादमधिगर ॥ &४ ॥ 


* आधिवेकविज्ञानयुक्तम्‌ is suggested by ““विषयाभिसुखं पुरुषम्‌ ” 


( ३५ ) fadtatssara: २. ६४-६७ 


रागदेषोति। रागद्वेषवियुक्ते रागश्च द्वेषश्च रागद्वेषौ । तत्पुरःसरा हीन्द्रियाणां 
Ta: स्वाभाविकी | तत्र यो सुसुष्चु्मवति । स ताभ्यां वियुक्तैः senate 
िंषयानवज्ेनीयांश्वरन्युपकभमान आत्मवदयैरात्मनो व्यानि वशीभूतानि तैरात्म- 
वर्यविभेयात्मेच्छातो विधेय आव्मान्तःकरणं यस्य सोऽयं प्रसादमभिगच्छति । 
TAR: प्रतन्नता स्वास्थ्यम्‌ ॥ ६४ ॥ 


प्रसादे सति किं स्यादत्युच्यते- 
प्रसादे सवैदुःखानां हानिरस्योपजायते । 
प्रसन्नचेतसो MY बुद्धिः पर्यवतिष्ठते ।। ६५ Il 


प्रसादं इति | ATT स्वेदुःखानामाध्यात्मिकारव्नां दानिर्विनाशोऽस्य यते- 
रुपजायते | किंच प्रसन्नचेतसः स्वस्थान्तःकरणस्य हि aerate wre बुद्धिः पय॑व- 
तिष्ठत आकारामिव परि समन्तादवतिष्ठत आत्मस्वरूपेणेव निश्वलीमवतीत्य्थः । 
एवं प्रसन्नचेतसोऽवास्थतवबुद्धेः कृतकृत्यता यतस्तस्मद्रागद्रेषाषेयुक्तारोद्धिये राखाविरुढे- 
ष्व वज॑नीयेषु युक्तः समाचरेदिति वाक्यार्थः ॥ ६५ ॥ 


सेय प्रसन्नता स्तूयते-- 


नासि कुद्िरयुक्तस्य न चायुक्तस्य भावना | 
ने चाभावयतः शान्तिरशान्तस्य कतः सुखम्‌ ॥ && Il 


नास्तीति | नास्ति न विद्यते न भवतीत्यर्थः । बुद्धिरात्मस्वरूपविषयायुन्तस्या- 
समाहितान्त.करणस्य । न चास्त्ययुक्तस्य भावनात्म्षानाभिनिवेशः | तथा न 
चास्त्यभावयत ARAMA ATARI: AMAIA: | अरान्तस्य कुतः सुखम्‌, 
इन्द्रियाणां हि विषयसेवात्रृष्णातो निच्ुत्तियां तत्सुखं, न विषयविषया वृष्णा, दुःखमेव 
हि सा, न व्रष्णायां सत्यां खंखस्य गन्धमात्रमप्युपपद्त इत्यथः ॥ ६६ ॥ 

अयुक्तस्य कस्मादबद्धिनांस्तीत्युच्यते-- 


इन्द्रियाणां हि चरतां यन्मनोऽचुविर्धायते | 
तदस्य हरति sat वायुर्नावमिवाम्भसि ॥ ६७ ॥ 
इन्द्रियाणामिति । इद्दियाणां हि यस्माच्चरतां स्वस्व विषयेषु प्रवतमानानां यन्मनो- 
ऽनु विधीयतेऽनुभ्रवर्तते तदिन्दरियविषयविकल्पनेन प्रदत्त मनोऽस्य यतेहेरति प्रजा- 
मात्मानात्मविवेकजां नाशयति | कथं, वायुनीवमिवाम्भस्युदके जिगमिषतां* मागा- 


दुदधृत्योन्मार्गे यथा aged प्रवत॑यत्येवमात्मविषयां sat हृत्वा मनो विषयविषयां 
करोति ॥ ६७ ॥ 





* POA adds सांयात्निकाणाम्‌ after जिगमिषताम्‌. 


२. ६८-६९ श्रीमद्भगवदू गीतायाम्‌ ( ३६ ) 


यततो ह्यपीत्युपन्यस्तस्यार्थस्यानेकथोपपत्तिसुक्त्वा तं चाथंमुपपाचोसहरति, इन्द्रि 
याणां प्रवृत्तौ दोष उपपादितो यस्मात्‌--* 


तस्माद्यस्य महाबाहो निगदीतानि सर्वशः | 

दन्दियाणीन्द्रियार्थभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्टिता ॥ ६८ ॥ 
तस्माचस्य यतेः महाबाहो निगृहीतानि ada: सर्वप्रकरैर्मानसादिमेदै- 
रिन्द्रियाणीन्द्ियार्थेभ्यः सब्दादिभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६८ ॥ 


io ८ ७ A aN Can ^ द्या 

योऽयं कोकिको वैदिकश्च व्यवहारः स उत्पन्नविवेकज्ञानस्य स्थितप्रज्स्यावेया- 

कायेत्वाद विघानिवृत्तौ Wada । अविघायाश्च विच्ाविसोधान्निवृत्तिर्लितमर्थ 
स्फुटीकुव्नाह - 


या निदा खवंभूतानां तस्यां amid सयमी | 
यस्यां जाग्रति wat सा निशा tad सुनः ॥ ६९ ॥ 


या निरहेति- 


{या निद्या रात्रिः सवेपदाथानामविवेककसी तमःस्वभावत्वात्‌। सर्वेषां भूतानां 
सवंभूतानाम्‌ । किं तत्परमाथतच् स्थितप्रज्ञस्य विषयः । यथा नक्तंचराणामहरेव सद- 
न्येषां निशा भवति तद्वन्नक्तंचरस्थीयानामज्ञानां स्व॑भूतानां निव निशा परमाथै- 
तत्वमगोचरत्वादतद्बुद्धीनाम्‌ । तस्यां परमार्थतच्वलक्षणायामन्ञाननिद्रायाः प्रबुद्धो 
जागर्ति संयमी संयमवान्ञितेन्द्रयो ये्गीत्यथः | यस्यां आआह्यमाहकभदखक्षणायाम- 
विद्यानिशायां प्रसुप्तान्येव भूतानि जायतील्युच्यते यस्यां निक्नायां प्रसुप्ताः इव 





I Sankara-Atman or Brahman or the Reality (is known 
to the sage but ) 18 (like) the Night to the Ignorant 
( lit. to all एनंण्ड-सवमूतानाम्‌ ). It is about this (night- 
like ) Reality that the wise sage who has self-control 
(संयमी) is awake. [~The self-controlled sage knows the 
Reality, which is like the night to all (ignorant) beings. | 


That standpoint ( of “Iam anagent, ” “This is my 





* ASS reads यततो ... ... उपसंहरति as part of the com. on 
v. 67 and POA reads saa... ... यस्मात्‌ as part of the com. 
on v. 68; we have preferréd to read both the sentences as 
introduction to the com. on v. 68. 


( ३७ ) द्वितीयोऽध्यायः २. ६९ 


स्वप्नदृशः सा निद्याविद्यारूपत्वात्परमाथ॑तत्त्वं पदयतो मुनेः । 


I अतः कर्माण्यविद्यावस्थायामेव चोद्यन्ते न विद्यावस्थायाम्‌ । Rea 
हि सत्यायुदिते सवितरि adie तमः भ्रणाद्सुपगच्छत्यविचा । प्रागिवद्योत्पत्तेर- 
विचा प्रमाणबुद्धया गृह्यमाणा क्रियाकारकफलभेदरूपा सती सर्वकर्महेतुत्वं प्रतिपद्यते । 
नाप्रमाणबुद्धया गृद्यमाणायाः कमेहेतुत्वोपपत्तिः । प्रमाणभूतेन वेदेन मम चोदितं 
कर्तव्यं कर्मेति हि कर्मणि कतौ प्रवर्तते नाविद्यामात्नमिदं सर्वं alae | 

ID यस्य पुनसिदेवाविचामात्रमिदं सवं मद जातमिति ज्ञान तस्याव्मज्ञस्य स्वै- 
कर्मसंन्यासर एवाधिकारो न प्रद्रत्त | 


(a) तथा च दद्यिष्यति-“ तद्बुद्धयस्तदात्मानः ` (3118. Gi. ए. 17) 
इत्यादिना शाननिष्टायामेव तस्याधिकारम्‌ | 


Ce oe ००९ 


(b) तन्नापि प्रवतेकम्रमाणाभवे प्रवृ्यनुपपत्तिरिति चेत्‌ (i) न, स्वात्मविषय. 
त्वादात्मज्ञानस्य, नद्यात्मनः स्वात्मनि म्रवर्तकम्रमाणापेक्षतात्मत्वादेव | (ii) तदन्तत्वाच 
सर्वप्रमाणानां प्रमाणतस्वस्य | नद्यात्मस्वरूपाधिगमे सति पुनः प्रमाणम्रमेयव्यवहारः 
संभवति । प्रमातृत्वं ह्यात्मनो निवतैयत्यन्त्यं प्रमाणम्‌ । निवतैयदेव चाप्रमाणणीभवति 
स्वप्नकाख्प्रमाणामिव प्रबोधे | 





duty 2 ) which is really like a Night but which all 
(ignorant) beings look wpon as the knowledge of the Reality 
ig really the very night to the wise sage. 


II Conclusion : All actions laid down by the Scripture 
including the Srauta ceremonies are prescribed for him 
who does not know the Atman. The knoweledge of Atman 
consists of “ I am Atman who is no agent. ” 


[1 The wise sage is asked ‘by the Scripture to reno 
unce all actions. 


(a) Verses. 


(b) When the Sruti describes the Atman as अक्त non- 
agent and when one knows himself to be that Atman, the 
wise sage will not hold the Sruti to be like the Sruti 
describing Atman authorised to do the Vedic duties, i. e. 
to be within the province of Ignorance. This is for two 
reasons:—(i) Knowledge of Atman is the knowledge of 
himself for the sage, and (ii) one’s own self is the final 


२, द९- ७२. भ्रीमद्‌भगवद्री तायाम्‌ ( ३८ ) 


(111) लोके च aaa प्रकृतिहेतुत्वाददनात्ममाणस्य । तस्मान्नाव्मविदः 
कर्मण्यधिकार इति faery ॥ &९ ॥ 


विदुषस्त्यक्तेषणस्य स्थितग्र्चस्य gata मोक्षप्रासिनैत्वसंन्यासिनः काम- 
कामिन want दृष्टान्तेन प्रतिपादयिष्यनाद- 


आपू्यंमाणमचलूथ्रतिष्टं समुदमापः प्रविशन्ति यद्वत्‌ । 
तद्वत्कामा यं faite ad स शान्तिमाप्नोति न कामकामी ॥ ७० ॥ 


आपूर्येति | आपूयमाणमद्धिरचरपातिष्टमचरूतया प्रतिष्टावस्ितियैस्य तमचलमतिष्ठं 
समुद्रमापः सवेतोगताः प्रविशन्ति स्वात्मस्थमविक्रियमेव सन्तं यदत्तदत्कामा विषय- 
संनिधावपि सवेत इच्छाविरेषा यं पुरूष ससुद्मिवापोऽविङ्व॑न्वः प्रविशन्ति 
सवं आस्मन्येव प्रीयन्ते न स्वात्मवङं ऊुैन्ति स शान्ति मोक्चमाभोति नेतरः 
कामकामी काम्यन्त इति कामा विषयास्तान्कामयितुं सीर यस्य स कामकामी 
मेन प्राम्नोतीत्यथेः ॥ ७० ॥ 


Paes तस्मात्‌-- 
विहाय कामान्यः सर्वान्पुमांश्चरति निःस्प्रहः | 
निम॑मो निरहंकारः स शान्तिमधिगच्छति || ७१ II 
विहायेति । विद्याय परित्यज्य कामान्यः संन्यासी पुमान्स्वानरोषतः कार्त्स्येन 
चरति जीवनमात्रचेष्टारोषः wieder, mate: शरीरजीवनमात्रेऽपि 
निगैता wer यस्य स निःस्णहः सन्निमैमः शरीरजीवनमान्राश्धिक्षपरिभरहेऽपि 
ममेदमित्यभिनिवेशवनितः, निरहंकारो विद्यावत्वादिनिमित्ताव्मसंभावना, 


रहित इत्यथैः, a एवंभूतः Reet बह्मविच्छान्ति सवंसंसारदुःखोपरमलक्षणां 
निर्वाणाख्यामधिगच्छति प्राति ब्रह्मभूतो भवतीत्यथैः ॥ ७१ ॥ 


सेषा grassy स्तूयत- 


एषा ब्राह्मी स्थितिः पाथं Fat प्राप्य विमुह्यति । 
स्थित्वास्यामन्तकारेऽपि बह्यनिर्वाणमूच्छति ॥ ७२ |] 





Authority (=does not require the authority of the Veda 
or does not require the Veda to be an authority. (iii) And 
in our ordinary experience we see that when we get the real 
thing we want, we do not care about the source being 
authentic or not. 


( ३९ ) वितीयोऽप्यायः २, ७२ 


इति श्रीमहाभारते शतसाहख्यां संहितायां वैयासिक्यां आीष्मपवैणि 
श्रीमद्भगवद्धीतासूषनिषत्सु अह्यविद्यायां terra श्रीकृष्णाञ्चैनसेवदि 
सांख्ययोगो नाम द्वितीयोऽध्यायः ॥ २ ॥ 


एषा ABUT । एषा यथोक्ता ब्राह्मी बरह्मणि भवेयं स्थितिः सर्व कर्म सन्यस्य 
बरह्मरूपेणेवावस्थानमित्येतत्‌ । हे पाथं नैनां स्थितिं प्राप्य seqra विसुद्यति न 
मोहं प्रामोति । स्थित्वाऽस्यां स्थितौ ास्यां यथोक्तायामन्तकालेऽप्यन्ते वयस्यपि 
ब्र निर्वाणं बह्मनिवृंतिं मोक्षमच्छति गच्छति किमु वक्तञ्थ ब्रह्मचयदिव संन्यस्य 
यावजीवं यो ब्रह्मण्येवावतिष्ठते स ज्ह्यनिर्वाणश्छुष्छतीति ॥ ७२ ॥ 


क्ति भीमत्परमदंसपरिजाजकाचायैगोविन्दभगवत्पूज्यपाद शिष्यभीमच्छकरभगवतः कतो 
श्रीभगद्धीताभाष्ये द्वितीयोऽध्यायः ॥ २ ॥ 


अथ तृतीयोऽध्यायः । 


I शाखस्य प्दृत्तिनिवृत्तिविषयभूते F बुद्धी भगवता निर्दिष्टे सांख्ये gedit 
बुद्धिरिति च । तत्र प्रजहाति यदा कामानिल्यारभ्याध्यायपरिसमापेः सांख्यबुद्धया- 
fart संन्यासं कतैभ्यमुक्त्वा तेषां तच्निष्ठतयेव च कृता्थतोक्ता-एषा 


ब्राह्मी स्थितिरिति | अजैनाय च ` कर्मण्येवाधिकारस्ते ` माते सङ्गोऽस्त्वकमोणिः 
इति कर्मैव कतैव्यमुक्तवान्योगदुाद्धेमाभ्रिय, न तत एव श्रेयःप्ातिमुक्तवान्‌ | 


1 तदेतदालक््य पयकुलीभूतवुद्धिरजुन उवाच । कथं भक्ताय Safa 
यत्साक्षच्करेयःसोधनं सांख्यनुद्धिनिष्ठं श्रावयित्वा मां कर्मणि दृष्टानेकानर्थयुक्ते 
पारम्पर्येणाप्यनेकान्तिकश्रेयःरा्षिफले नियुन्ज्यादिति युक्तः पर्याकुलीभावोऽजजुनस्य | 
तदनुरूपश्च प्रश्रो ज्यायसी Arrest: | प्रश्रापाकरणवाक्यं च भगवतोक्तं 
यथोक्तविभागविषये शास्रे | 

Wl केचित्त- 

^. TYAS THAI केर्पयित्वा AAT HS भगवतः प्रतिवचनं वणंयन्ति, 


I Substance of Adhyaya II. 


II Cause of Arjuna’s Confusion and Arjuna’s Question 
in Bha. Gi. Il. 1-2. 


IU The view of a Predecessor of Sankara — 

A-Arjuna’s question is to be presumed to be the reverse 
of Sankara’s explanation; so also the Lord’s reply. 

[This would mean that the Lord has not told A. in 
Adhyaya II that the Samkhya was a direct way to Moksa 
and that he had asked A. to follow the Karmayoga which 
was taught as a direct way to Moksa (33a प्रश्नाथेमन्यथा 
कल्पयित्वा ). And what will be the Lord’s: reply, reverse of 
Sankara’s explanation ? It is difficult to make out exactly 
what Sankara’s predecessor said. S. does not give details 
on this point. ] 


( ४१ ) तृतीयोऽध्याथः ३. उपोद्धातः 


Baa चात्मना संबन्धयन्थे गीता्थ निरूपितस्तत्मतिकूरू चह पुनः प्रश्चपरतिवच- 
wand निरूपयन्ति । कथं, तत्र सबन्धम्मन्थे तावत्सर्वेषामाश्चमिणां ज्ञानकर्मणोः 
समुच्चयो गीताराखे निरूपितोऽथं इत्युक्तं Tash च यावज्जीवश्चतिचोदितानि 
FANT परित्यज्य FASTA ज्ञानान्मोक्ष राप्यत इल्यतदेकान्तेनेव प्रतिषिद्धमिति; इह 
तु आश्रमविकल्पं aan यावज्जीवश्चुतिचोदितानामेव कमणां परित्याग उक्तः, 
Teme विरुदधमर्थमज्जुनाय ब्रूयाद्धगवान्‌ श्रोता वा कथं विरुद्धमथमवधारयत्‌ | 


तत्रैतत्स्याद्‌ -- 


(a) गृहस्थानामेव श्रौतकर्मपरित्यागेन Sava ज्ञानान्मोकश्चः भ्रति- 
षिध्यते, नत्वाश्रमान्तरणामिस्येतदपि पूर्वोत्तरविरुद्धमेव । कथं, सवौश्रमिणां 
जानकर्मणोः ससुचयो Attar निथितोऽथं इति प्रतिज्ञायेह कथं asad केवला- 
देव ज्ञानान्मोक्ष ब्रूयादाश्रमान्तराणाम्‌ । 





B-Though the central teaching of the Gita is that all 
orders of life ( आश्रम ) can get Moksa though Jfidna and 
( Srauta and Smarta ) Karman combined together, the third 
Adhyaya says that only the grhastha is asked to follow 
that teaching, and the other three orders can get Moksa 
through Jiiina + Smarta Karman only. 


[ Sankara says that his Predecessor’s remarks in his 
introduction to Bha. Gi. ITI, 1 contradicted his ( prede- 
cessor’s ) remarks in his General Introduction ( a4, 
to which Sankara refers in his bhasya on Bha. Gi. IL 10, 
viz., तत्र कोवेदाहुः etc. ). 


We do not think there was any contradiction in the 
statements of Sankara’s predecessor. According to the 
latter’s view the grhastha mumuksu alone had to perform 
the life-long Srauta Rites as help to Jiidna. This is the 
natural interpretation of the view that “ All 4sramins had 
to combine Jfiana and Karman. ” 


This was a very ancient view. Vide our interpretation 
of Bra. Su. IIL 4. 48 and also Ill. 4. 32-34. | 

(a) The Predecessor—a grhastha shall get Moksa 
through Jiana + Srauta Karman ; the other three orders 
through Jfiadna alone. 


रे"उपोदूधघातः भ्रीमदूभगवद्रीतायाम्‌ (४२) 


(a) 1. अथ मर्तं ओतकमपिक्षयैतद्वचनं केवलदिव शानच्छौतकमैरदहितादगृदस्थानां 
मोक्षः प्रतिषिध्यत इति । at गरहस्थानां विद्यमानमपि wre कमौविद्यमानवदुपेश्ष्य 
शानदिव केवरादित्युच्यत इति । एतदपि विरुद्धम्‌ aa, गृहस्थस्यैव स्मातेकर्मेणा 
ससुच्िचिताञ्जञानान्मोक्षः प्रतिषिध्यते न त्वाश्रमान्तराणामिति कथ विवेकिभिः शक्य 
मवधारधेतुम्‌ | किच यदि मोक्षसाधनत्वेन sans कमण्युध्वैरेतसां समुच्चीयन्ते 
तथा गरहस्थस्यापीष्यतां स्मार्तैरेव समुच्चयो न श्रोतः । अथ श्रोते: स्मर्तेश्च 
गृहस्थस्येव समच्चयो भमोक्षायोध्यैरेतसां त स्मातैकभेमात्रसमुच्चिता- 
ज्द्यानान्मोश्च इति | तत्रैवं सति गहस्थस्यायासबाहइुल्याच्छतं स्मार्तं च बहुदुःखरूप 
कमे रिरस्यारोपित स्याच्‌ | 

(a) 2. अथ गृहस्थस्थवाऽऽयासबाहुल्यकारणान्मोक्षः स्यान्नाभरमान्तराणां शरोतनित्य- 
aerate | तद्रप्यसत्‌, सर्वोपनिषास्वितिहासयपुराणयोगराखेषु च 
ज्षानाङ्कगस्वेन AEST: सवैकमैसन्यासविधानादाश्रमविकल्पसमुश्चय विधानाच्च 
ATE: । 

( 0) fase सर्वाश्रमिणां ज्ञानकर्मणोः समुच्चयः। न, ममक्षोः waaay 
संन्यासविधानात्‌ | “° व्युत्थायाथ भिक्षाचयं चरन्ति 1” (Br. Upa. III 5. 1) 
तस्मात्संन्यास्तमेषां तपसामतिरिक्तमाहुः | (Maha. Upa. XIV. 1) “न्यास 
एवात्यरेचयत्‌ ” हति । (Maha. Upa. XXI. 2.) ^ न कमणा न प्रजया धनेन 
त्यागैनैकेऽमतत्वमानश्युः ” इति च । (Maha. Upa. X. 5. ) “^ ब्रह्मचयदेव 
sas” इत्यादा: (Jaba. Upa. 4)! 





(a) 1. The Predecessor—i. e. the grhastha shall get 
Moksa through Jana + Srauta and Smarta Karman; the 
other three orders through Jiana + Smarta Karmans. 

(a) 2. A grhasthad alone can get Moksa through all 
the troublesome (Srauta and Smarta ) Karmans while the 
other three orders being not asked by the Scripture to do 
any Srauta nitya Karmans would get Moksa through 
Jnana + Smarta nitya Karmans. 

Sankara’s reply—Moksa can be had only by a Sannya- 
sin; never by a grhastha or brahmacarin or vanaprastha. 
The Sruti and Smrti which make the grhastha or other 
Aéramas optional and allow even a brahmacarin to take 
to sannyasa show that a seeker of Moksa should necessa- 
Tily become a sannyasin. 

(b) The Predecessor—From the fact that the Scripture 
allows a man, even a brahmacadrin to become directly a 


( 83 ) तृतीयोऽध्यायः ३. उपोद्धातः 


^^ त्यज धर्ममधर्मं च उभे सत्यानृते त्यज | 
उभे सत्यानृते त्यक्त्वा येन त्यजसि तत्यज ॥ (MBh. XIL 329. 40) 
“° संसारमेव निःसारं दृष्टवा सारदिदृक्षया | 
FATIH: परं वैराग्यमाभिताः ` इति बृहस्पतिः | 
““ कर्मणा वध्यते जन्तुर्विद्यया च विसुच्यते | 
तस्मात्कमं न कुवन्ति यतयः UNS, ॥ इति शुकानुरासनम्‌ | 
( 11251. XII. 243. 7) 


इहापि सर्वकर्माणि मनसा संन्यस्येत्यादि । मोक्षस्य चाकायत्वान्सस॒क्षोः 
कर्मानर्थक्यम्‌ | 


( ¢ ) नेत्याने भरत्यवायपारिहाराथमनुेयानाति चत्‌, न, असंन्यासिविषयत्वा- 
TST: | न द्यभिकार्याबकरणात्संन्यासिनः प्रत्यवायः कल्पयितु इक्यो यथा बह्म 
चारिणामसंन्यासिनामपि कर्मिणाम्‌ 1 न ताव्िद्यानां अकरणाद्भावददिव भाव- 
ख्यस्य NTA: Hea राक्या कथमसतः सञ्जयेतत्यसतः सञ्जन्मासंभव- 
श्रुतेः । यदि विहिताकरणादसंभाव्यमपि प्रत्यवायं ब्रयाद्वेद स्तदाऽनथकरो वेदोऽप्रमाण- 
मित्युक्तं स्यात्‌, विहितस्य करणाकरणयोदैःखमात्रफल्त्वात्‌ | तथा च कारकं शाखं न 


ज्ञापकमित्यनुपपन्नार्थं कल्पितं स्यात्‌ | न चेतदिष्टम्‌ | तस्मान्न संन्यासिनां कर्माणि | 


अतो चानकमणोः समश्वयामुपपत्तिः | 
IV. ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता बुद्धिः ` इत्यजुनस्य प्रश्राुपपत्तेश्च | 





sannyasin at his will, we conclude that every order if 
desirous of Moksa can get it by Jfidna+nitya duties 
( Srauta and Smarta in the case of a grhastha and Smarta 
alone in the case of the other three orders ). 

Sankara’s reply—A Mumuksu can give up or is asked 
to give up even the nitya duties; the same is the tea- 
ching of Bha. Gi. V. 12; the Moksa is not a Karya, 
therefore also no Karman can produce it. 

(©) Even a Mumuksu though a sannydsin must 
perform nitya rites. 

Sankara-A Sannyasin though no Mumuksu can give 
up nitya rites. 

Sankara’s Conclusion—For all these reasons no Com- 
bination of Jfiana and Karman can achieve Moksa. 

IV Sankara’s criticism of ज्ञानकर्मसमु्चय based upon Bha. 
Gi. Di 1. 


२३. उपोद्धातः श्रीमद्‌भगवदूगी तायाम्‌ ( ४४ ) 


(a) यदि हि भगवता द्वितीयेऽध्याये ad कमे च समुच्चयेन त्वयाऽनुष्टे 
यमित्युक्तं स्यात्ततोऽज्जैनस्य म्रशाऽनुपपन्नो ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता 
बुद्धिरिति | अजुनाय Beant SASHA इत्युक्तं या कर्मणो ज्यायसी बुद्धिः 
साप्युक्तेवेति “ तत्कि कर्मणि at मां नियोजयसि केद्राव ` इति प्रश्रो न करथ- 
ATTA | 

(b) न WTA ज्यायसी बुद्धिरनानुष्ठेये ति भगवतोक्तं yatta कल्पयितु युक्त 
येन ज्यायसी चेदिति प्रक्ष स्यात्‌ । 

(c) यदि पुनरेकस्य पुरुषस्य ज्ञानकमणोर्विरोधाद्युगपदनुष्ठानं न संभवतीति- 
भिज्पुरुषानष्ेयत्वं भगवता पूर्वमुक्तं स्यात्ततोऽयं ca उपपन्नो ज्यायसी चेदित्यादिः। 

(५) अविवेकतः प्रश्चकल्पनायामपि भिन्नपुरुपानुष्टेयत्वेन भगवतः प्रतिवचनं नोप- 
पद्यते । न चाज्ञाननिमिन्तं भगवत्मरतिवचनं कल्प्यम्‌ । अस्माञ्च भिन्नपुरुषाचुष्ठे- 
यत्वेन ज्ञानकमंनिष्ठयोभेगवतः प्रतिवचनदश्चेनाज्ज्ानकभणोः AAPA 
पपत्तिः। तस्मास्केव खादेव च्चानान्मोश्च इलयषोऽर्था निश्चितो गतासु सवप- 
निषत्सु च । ज्ञानकमेणोरेकं वद निश्चित्येति चेकविषयेव प्राथनानुपपन्नोभयोः 
समुच्यसम्भवे। कुरु कर्मेव तस्माच्वमिति च ज्ञाननिष्ठासंमवमञ्जुनस्यावधारणेन 
aes | 


© 
असन खउवाच- 
ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता arenas | 


ake कमणि घोरे मां नियोजयसि केव i} १ ॥ 





(a) If the Lord had taught a Combination (of ज्ञान 
and कर्मन्‌ ) as necessary, how could Arjuna think that ज्ञान 
( बुद्धि means ज्ञान ) was higher (a higher step than कमेन्‌ ). 

(b) Nor can we presume that “The Lord did tell 
Arjuna that ata ( बुद्धि) is higher, but A. should do only 
Karman.”’ 

(c) A.’s question can be justified only if a4 and 
कमेन्‌ were two independent Paths for two different persons. 

(d) Even if the Lord had told in Adhyadya [ that 
Karman was higher than Jfidna and if A. be presumed 
to have misunderstood the Lord and to have therefore 
asked the question in Bha. GL Dl. 1, the Lord’s reply 
goes against ज्ञानकमंससुच्चय. One cannot assume that the 
Lord’s reply is due to (his) ignorance 


( ४५ ) तृतीयोऽध्यायः ३. 2-2 


(a) ज्यायसी भयस चेचदि कमणः सकाशात्ते तव मताभिप्रेता seat 
हे जनादन । यदि बुद्धिकर्मणी समुचिते Bw तदैकं श्रेयःसाधनमिति कर्मणो ज्यायसी 
बुद्धिरिति कर्मणोऽतिरिक्तकरणं बुद्धेरलुपपन्नमज्जैनेन कतं स्यान्न हि तदेव तस्मा- 
THATS स्यात्‌ | 

(b) तथा win: Skea भगवतोक्ता उुद्धिरभेयस्करं a at gale मां 
मरत्तिपादयति तत्कि चु कारणमिति wat sqecara ऊर्व॑स्तात्कि कस्मा- 
त्कमोणि घोरे Rt ferret मां नियोजयसि केरवेति च यदाह तचच्च नोपपद्यते । 

(9) अथ स्मार्तेनैव कम॑णा समुच्चयः सवेषां भगवतोक्तोऽज्ञैनेन चावधारित- 
aii कर्मणि पोरे मां नियोजयसीत्यादि कथं युक्तं वचनम्‌ ॥ १ ॥ 

कि च- 

व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धि मोहयसीव मे । 
तदेकं वद्‌ निशित्य येन श्रयोऽहमाप्नुयाम्‌ tl 2 Il 


> ऋ क 


व्यामिश्रेणेति | व्यामिश्रेणव यद्यपि विविक्ताभिधायी भगवां स्तथाऽपि मम मन्द 
बुद्धन्योमिश्रमिव भगवद्वाक्यं प्रतिभाति । तेन मम ale मोहयसीव | मम बुद्धि- 
व्योमाहापनयाय हि प्रवृत्तस्त्वं तु कथं मोहयस्यतो वीमि बुद्धे मोहयसीव, मे 
ममेति । त्वं तु भिन्नकतुंकयोक्ञनकर्मणेरिकयुरुषानुष्ठानासंमवं यदि मन्यसे तत्रैवं सति 
तत्तयोरेकं बुद्धिं कम वेदमेवाजनस्य योग्यं बुद्धिराक्त्यवस्थानरूपमिति निधित्य 
वेद्‌ ब्रूहि । येन ज्ञानेन कर्मणा वान्यतरेण श्रेयोहमाप्तुयां प्राप्नुयाम्‌ i यदि हि 
कर्मनिष्ठायां WAHT ज्यान भगवतोक्तं स्या्तत्कथं तयोरेकं वदेलकविष- 
येवाज्ञनस्य BAT स्यात्‌ । न हि भगवता पूर्वसुक्तमन्यतरदेव ानकमंणोवेक्ष्यामि 
नेव STS | येनोभयमराप्त्यसंभवमात्मनो मन्यमान एकमेव प्राथयेत्‌ ॥ २ ॥ 


मश्नानुरूपमेव प्रतिवचनम्‌-- 





(©) The fact that A. wants to know only one of 
2118. and Karman, shows that no combination of the 
two is meant by the Gita, 

(f) The Lord’s reply asking A. to do only Karman 
proves the same. 

V. Interpretation of 8708. Gi. Il. 1. 

(a) Arjuna separates ज्ञान (or बुद्धि ) from कमेन्‌. 

(b) A. taunts Krsna for advising him to follow 
Karman, though Jfidna is higher. 

(©) If Smarta duties (including the war for a Ksa- 
triya ) were to be combined with ज्ञान for all seekers of 
Moksa, A.’s question is improper. 


३. 3-8 ध्री मदद्धगबष्‌ गीतायाम्‌ ( ४६ ) 


श्रीभमवानुवाच- 


खोकेऽस्मिनूद्विविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयाऽनघ | 
ज्षानयोगेन सांख्यानां कमेयोगेन योगिनाम्‌ ॥ २ ॥ 


क, (५. 


श्रीभगवानुवाच-लोकेऽस्मिन्निति। रोकेऽस्मिन्दाखरानुष्टानाधिङृतानां जचैवर्णिकानां 
द्विविधा द्विभकारा निष्ठा स्थितिरचुष्ठेय तात्पर्यं पुरा पूर्व सगीदौ प्रजाःसुष्टवा तासामभ्यु- 
दयनिःश्रयप्नप्राप्निसाधनं वेदाथसंग्रदायमाविष्छुवता प्रोक्ता मया सरव्ञेनेश्वरेण हेऽनधा- 
पाप। तत्र का सा दविधा लिषठेत्याह--तत्र ज्ञानयोगेन ज्ञानमेव योगस्तेन 
सांख्यानामात्मानात्मविषयविवेकन्ञानवतां ब्रह्मचर्याश्रमदेव कृतसंन्यासानां 
वेद्‌ान्तविज्ञानसुनिश्चितार्थानां परमहंसपरि्ाजकानां ब्ह्यण्येवाव स्थितानां 
निष्ठा tee, कर्मयोगेन कर्मैव योगः कर्मयोगस्तेन कर्मयोगेन योगिनां कर्मिणां 
निष्ठा प्रोक्तेल्यथः। यदि चैकेन पुरुषेणेकस्मे पुरुषार्थाय ज्ञाने क्म च समुच्चित्याुष्ठेय 
अगवतेष्टमुक्तं TAA वा गीताषु वेदेषु (meaning of पुरा) चोक्त कथ- 
Ragas प्रियाय विद्विष्टभिन्नपुरूषक्ैके एव ज्ञानकमनिष्ठे नयात्‌ । यदि 
TUS ज्ञान कमं च द्वयं श्रत्वा स्वयमेवायुष्ठास्यत्यन्येषां तु भिन्नपुरुपानुष्टेयतां 
वक्ष्यामीति मतं भगवतः कल्प्येत तदा रागदेपवानप्रमाणभूतो WIAA: स्यात्‌ | 
तच्चायुक्तम्‌ | तस्मात्कयाऽपि FRAT न समुच्चयो ज्ञानकर्मणोः | यदज्चैनेनोक्तं+ 
कमणो ज्यायस्त्वं बुद्धेस्तच्च स्थित्मानिराकरणात्‌ | तस्याश्च ज्ञाननिष्ठायाः 
सन्यासिनासेवानुष्ठेयस्वं ; भिन्नपुरुषानुष्टेयत्ववचनाच्चशभगवत एवमेवानुम- 
तमिति गम्यते ॥ २३ ॥ 


मां च बन्धकारणे कर्मण्येव नियोजयसीतिविषण्णमनसमर्जुनं कर्म नारम 
इत्येवं मन्वानमालक्ष्याह भगवानू-न कमेणामनारम्भादिति । अथ बा ज्ञानकर्म- 
निष्ठयोः परस्पर विरोधादेकेन पुरुषेण युगपद नुष्ठातुमदाक्यत्वे सतीतरेतरानपेक्षयोरेव 
पुरुषार्थे तुत्वे प्रापे कमनिष्टाया स्ाननिष्ठाप्राप्तिहेतुत्वेन पुरुषाथहेतुत्वं न स्वात 
SAU Takers तु कसमनिष्टोपायरूड्धास्मिका सती स्वातन्त्येण पुरुषाथंहेतु- 
रन्यानपेक्षित्येतमथ प्रद रोयिष्यन्नाह भगवान्‌-- 


aa @ ~ ~ 
न कमेणामनारम्भान्नष्कम्य पुरुषोऽदनुते | 
न च संन्याखनादेव सिद्धिं समधिगच्छति ॥ ४ | 
+ POA reads यदज्जुनेन ... गम्यते asa part of the introduction 
to v. 4. We follow ASS. 


* POA atid VVP drop च after भिन्नपुरुषालुष्ठेयत्ववचनात्‌ ; but 
we think it is necessary. 


( ४७ ) तृतीयोऽध्यायः ३. ४-« 


TRUITT न कमणामनारम्भादग्रारम्भात्कमेणां क्रियाणां यज्ञादीनामिह जन्मनि 
जन्मान्तरे वानुतानाञुपात्तदुरितक्षयहेतुत्वेन सत््वयुद्धिकारणानां तत्कारणत्वेन 
च UMA द्याननिष्डादेत्‌नाम्‌ | 

“ grag पुंसां क्षयात्पापस्य कर्मणः । 
यथाद दरेतल्प्रख्ये पदयत्यात्मानमात्माने ॥ ` (MBh. XI 204.8) 


इत्यादिस्मरणादनारम्भादनयुष्ठानान्नेष्कम्यं निष्कर्म भावं कर्मद्यून्यतां ara 
योगेन निष्ठां निष्कियामात्मस्वरूपेणेवावस्थानाभेति यावत्‌, पुरुषो aaa न ्रा्ोती. 
त्थः | कमणामनारम्मान्नैष्कम्यं AAT इति वचनात्तदविपर्ययात्तेषामारम्मन्ेष्कम्यंमद्नुत 
इति गम्यते | कस्मात्पुनः कारणात्कममणामनारम्भान्नष्कर्म्यनादनुत इति । उच्यते, 
क्मीरम्भयेव नेष्कर्म्योपायत्वात्‌ | न द्यपायमन्तरेणोपेयप्राभिरस्ति । कमयोगो- 
पायत्वं च नैष्करम्यरुक्षणस्य ानयोगस्य श्च॒ताविह च प्रतिपादनात्‌ | श्तौ तावल- 
क्रतस्यात्मलोकस्य वेदस्य वेद नोपावत्वेन “ तमेतं वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विंविदिष. 
न्ति यज्ञेन ”› इत्यादिना ( Br. Upa. IV. 4. 22 ) कर्मयोगस्य ज्ञानयोगोपायत्व 
प्रतिपादितम्‌ । दहापि च- 


« संन्यासस्तु महाबाद्ो दुश्वमाप्तुमयोगतः । 7” (V.6) 
८ योगिनः कमं paler सङ्खं wrayer |” ( ४. 11) 
८“ यज्ञो दानं तपश्चैव पावनानि मनीषिणाम्‌ 1” ( इष्नाा, 5) 


इत्यादि प्रतिपादयिष्यति । ननु च“ अभयं सर्वभूतेभ्यो दक्वा नैष्करम्यमाचरेत्‌ ” 
( 11720. XIV 46. 18 ) इत्यादो कर्तव्यकर्म॑संन्यासाद पि Sentra ददीयति 
लेके च क्मणामनारम्भान्नैष्कम्यमिति प्रसिद्धतरमतश्च नेष्करम्थाथिनः कि कमरिम्भेणेति 
TMT आह-न च संन्यसनदेवेति | नापि संन्यसनादेव केवरूात्कर्मपरिव्याग- 
मात्रादेव ज्ञानरहितस्सिद्धि नेष्कर्म्यलक्षणां ्ानयोगेन निष्ठां समधिगच्छति 
न प्राप्नोति ॥ ४॥ 

कस्मात्पुनः कारणात्कर्मसंन्यासमाव्रद्रेव ज्ञानरहितास्सिदि नेष्क्मलक्षणां पुरुषो 


नाधिगच्छतीति हेत्वाका डक्षायामाह — 
न॒हि कधिरक्षणमपि जातु विष्टत्यकर्मङ्रत्‌ | 
कार्यते MAN: कम सर्वैः प्रङृतिजेगुणेः ॥ ५ Il 


न हति । न हि यस्मात्क्षणमपि कालं जातु कदाचित्कश्चित्तिष्ठल्यकमकृत्सन्‌ | 
कस्मात्कायैते हि यस्मादवश्च एव अस्वत॑त्र एव सर्वैः प्राणी setae: परङकृतितो जातैः 
सत्लरजस्तमोभिर्यणेः। अज्ञ इति वाक्यशेषो यतो वक्षयति-“ गुणेयो न विचास्यते ' 
इति (XIV. 23) सांख्यानां प्रथक्करणादक्ञानामेव हि कमेयोगो न ATTA | 
ज्ञानिनां तु युणेरचास्यमानानां स्वतश्वरूनाभावात्कमयोगो नोपपद्यते । तथा च 
व्याख्यातं वेदाविनारिनमिलत्र ( 77, 21.) ॥ ५॥ 


३. ६-१० भरीमदूभगवद्वी तायाम्‌ ( ४८ ) 


यस्त्वनात्मन्नश्चोदितं BA नारभत इति तदसदेवेव्याह- 
कर्मन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ | 
दन्द्रिया्थान्विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते || & ॥ 


कर्मे न्दरियाणीति | कर्मेन्द्रियाणि हस्तादीनि संयम्य dea य आस्ते तिष्ठति 
मनसा स्मरश्चन्तयानेन्दियार्थान्विषयान्विमूढात्मा विमूढान्तःकरणो मिथ्याचारो शुषाचार 
पापाचारः स उच्यते॥ & ॥ 


(क 


यसत्वान्दियाणि मनसा नियम्यारभतेऽञ्मन | 
कर्मन्द्रििः कर्मयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७ ॥ 
यारत्वति । यस्तु पुनः कमण्यधिकरताऽक्ते बुद्धीन्द्रियाणि मनसा नियम्याऽर- 


मतेऽजुन कर्मेन्दरिथवक्पिण्यादिभिः | किमारभत इत्याह-कर्मयोगमसक्तः सन्स वि- 
रिष्यत इतरस्मान्मिथ्याचारात्‌ ॥ ७ ॥ 


qq एवमतः 
नियत BE कमे त्वं क्म ज्यायो ह्यकर्मणः | 
दारीरयात्राऽपि चते न प्रसिध्येदकर्मणः ॥ ८ ॥ 








नियतमिति | नियतं नित्यं यो यरिमन्कर्मण्याधेकृतः फलाय ara aed 
TH THE त्वं हेऽजुन । यतः कमं ज्यायोऽधिकतरं फलतो हि यस्मादक्मणोऽक- 


fA _ 


रणाद्नारम्मावत्‌ | कथ रारीरयात्रा रारीरस्थितिरपि च ते तव न प्रसिध्येत्म- 
सिद्धि न गच्छेदकर्मणोाऽकरणात्‌। अतो दृष्टः कमकिर्मणोविश्चेषो रेके ॥ ८ ॥ 


यच्च मन्यसे बन्धाथत्वात्कमं न करतंम्यमिति तदप्यसत्‌ , कथम्‌-- 
यत्ञा्थात्कमेणोऽन्यत्र रोकोऽयं BATT: | 
तदथं कम SHAT मुक्तसङ्गः समाचर ॥ ९ ॥ 
यज्ञाधादिति | यको वे विष्णुः इति (Tai. Sam. L 7. 4 ) wade 
हैश्वरस्तद्थं याज्यते TIT कर्म, तस्मात्कर्मणोऽन्यत्रान्येन कर्मणा लोकोऽयमधिङ्त 


केगकृत्कर्मबन्धनः कमं बन्धनं यस्य सोऽयं कर्मबन्धनो लोको न त॒॒यज्ञार्थादतस्तदर्य 
यज्ञां कमं कन्तेय मुक्तसङ्गः कमफरुसङ्गवाजतः सन्समाचर निर्गतय ॥ ९॥ 


TaN कमं कतेव्यम्‌-- 
सहयत्ताः प्रजाः सृष्ट्वा पुरोवाच प्रजापतिः | 


अनेन प्रसविष्यध्वमेष वोऽस्त्वि्टकामधुक्‌ ॥ १० ॥ 


सदेति | सहयज्ञा यज्ञसहिताः अनाद्यो ante: सृष्टूवोत्पाय पुरा सर्गादा- 


( ४२ ) तृतीयोऽध्यायः ३. १०-१४ 


दुवाचोक्तवान्प्रनापतिः प्रजानां wer, अनेन यकेन प्रसविष्यध्वं प्रसवो इद्धि- 
रत्पात्तिस्तां कुरुध्वम्‌ । एष यज्ञो वो युष्माकमस्तु भवव्वि्टकामधुगिष्टान भिपेतान्कामा- 
न्फलविरेषान्दोग्धीती्टकामधुक ॥ ९० ॥ 
कथम्‌-- 
देवान्भावयतानेन ते देवां भावयन्तु वः | 
परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्यथ | ११ ॥ 


देवानिति। देवानिन्द्रादषन्भावयत wanda यज्ञेन ते देवा भावयन्त्वाप्या- 
यन्तु वृष्ट्यादिना वो युष्मानेवं परस्परमन्यान्यं भावयन्तः श्रेयः परमपि मोक्ष- 
लक्षणं ज्ञानभासिक्छमेणावाप्स्यथ स्वगं वा परं ्रेयोऽवाप्स्यथ ॥ ११ ॥ 
किच-- 
इष्टान्भोगान्हि वो देवा दास्यन्ते BTA: | 
तेद॑त्तानप्रदायेभ्यो यो YS स्तेन एव सः ॥ १२ ॥ 


इष्टान्भोगानिति | इष्टानभिग्रेतान्मोगान्दि वो युष्मभ्यं देवा. दास्यन्ते वितरि- 
ष्यन्ति स्नीपद्युपुत्रादीन्यज्ञभाविता यैवैधितास्तोषितां इत्यथः । तैदेवै्दन्तान्भोगा- 
नप्रदायादच्छवानृण्यमङ्ृत्वेत्यथैः, एभ्यो देवेभ्यो यो भुङ्क्ते स्वदेहेन्द्ियाण्येव Tae 
स्तेन एव तस्कर एव स देवादिस्वापद्ायी ॥ १२ ॥ 
ये पुनः- 
शिष्टाज्िन क क 2 all न 
यत्तरिष्टारिनः सन्तो मुच्यन्ते सत्रेकिल्मिषे. । 
भुञ्जते ते त्वघं पापा ये पचचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३ ॥ 


यज्ञेति। दे वयज्ञाद्यीज्निवेत्य॑तच्छिष्टमरनमगृताख्यमरितुं ate येषां ते यज्ञ- 
शिष्टाशिनः सन्तो मुच्यन्ते सर्वकिल्विषैः सवैः पापैश्चुल्यादिपच्चसूलाङ्ृतैः प्रमाद कृत - 
हिंसादिजनितश्चान्येः 1 ये त्वात्मभरयो भुञ्जते ते त्वधं पापं स्वयमपि पाषा चे 
पचन्ति पाकं निवैतयन्त्यात्मकारणादात्महेतोः ।॥ १३ ॥ 

इतश्चाधिक्रेतेन BA कन्यम्‌ | जगच्वक्रप्रवृत्तिहेतुहिं कर्मं | कथमिति उच्यते- 


अन्नाद्धवन्ति भूतानि पजेन्यादन्नसभवः | 
TAHA पजेन्यो यत्तः क्मंसमुद्धवः ॥ ५४ ॥ 
अन्नाद्धवन्तीति | अन्नादमुक्ताह्छोदितेरतःपरिणतात्मत्यक्षं भवन्ति जायन्ते भूतानि, 
पजेन्यादुवृष्टरन्नस्य संभवोऽन्नसंभवः, यज्ञाद्भवति पञेन्यः-- 
‘ अन्नो प्रास्ताहुतिः सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
आदित्याञ्नायते दृष्टिवृष्टरज्ञं ततः प्रजाः ‡ ॥ इति ae । 
७ (Manu. II. 76) 


३. १४-१७ श्रीमद्‌भगवदुगी तायाम्‌ ( ५० ) 


यद्योऽपूर्व स च यज्ञः कर्मसमुद्धव कऋत्विग्यजमानयोश्च व्यापारः कमे ततः सयुः 
दवो यस्य ATTA स यज्ञः कमससुद्धवः। ९४ ॥ 


तच्छ 
कमे ब्रह्मोद्धवं विद्धि. बह्याक्षरसमुद्धवम्‌ | 
तस्मात्स्ंगतं sa नित्यं ast प्रतिष्टितम्‌ ॥ ५५ ॥ 


कर्मेति । कम ब्रह्मोद्धवं ब्रह्य Ae: स उद्धवः कारणं यस्य तत्कर्म ब्रह्मो- 
aq विदि जानीहि, बह्म पुनवेदाख्यमक्षरसमुद्धवम्‌, HA बह्म परमात्मा स. 
UA यस्य तदक्षरसमद्धवं ब्रह्म वेद इत्यथः | यस्मात्साक्षात्परमात्माख्यादक्षरा- 
 स्पुरुषनिःश्वासवत्मुद्‌भूतं ब्रह्म तस्मात्सर्वाथैभ्रकाडाकरवात्सवे गतम्‌ । सवेगतमपि 
सनित्यं सदा यज्ञविधिभ्रधानत्वायह्ञे प्रतिष्ठितम्‌ ॥ १५ ॥ 


एवे प्र्वीतितं चक्र नानुवतेयतीह यः | 
अधायुरिद्धियारामो मोघं पाथं स जीवति ॥ १६ ॥ 


एवमिति | एवमित्थमीश्वरेण वैदयज्ञपूवंकं जगच्चक्रं प्रवर्तितं नानुवतयतीह रके 
यः कर्मण्यधिक्रुतः AAI पापमायुर्जीवनं यस्य सोऽघायुः पा५जीवन इति 
याबत्‌ , PARANA ERR आरमणमाक्रीडा Tag यस्य स इन्द्रियारामो मोषं 
वथा हे पार्थं स जीवति । तस्मादक्ञेनाधिक्रतेन कतैवन्यमेव कर्मेति प्रकरणाथः | 
प्रागात्मज्ञानानिष्टायोग्यताप्रानस्ताद््येन कमेयोगायुष्टानमयधिक्रृतेन अनात्मन कतं- 
व्यमेवेत्येतत्‌ (न कर्मणामनारम्भात्‌' (UL. 4) इत्यत आरभ्य शरौरयच्राऽप चते न 
प्रसिध्येदकर्मणः (IL. 8) इत्येवमन्तेन प्रतिपा 'यज्ाथात्वमणो ऽन्यत्र (LIL 9) इ्या- 
दिना ‘me पाथं स जीवति" (IIL 16) इलव्येवमन्तनापि मन्थेन प्रासङ्िकमधिकरत 
स्यानाव्मविदः कमभीयुष्टाने बहुकारणञुक्तं तदकरणे च दोषसंकौतंनं कृतम्‌ ॥१६॥ 


(~. 


एवं स्थिते किमेवं प्रव तितं चक्रं सर्वेणानुबतनीयमादोस्विपूर्वोक्तकमयांगानुष्टानो- 
पायप्राप्यामनात्मधिदा ज्ञानयोगेनव निष्ठामात्मविदाभिः सां ख्यैरलुेयामग्रापतेनैवेलेवम्थ- 
AGT प्रश्षमाराङ्कय स्वयमेव वा WRATH विवेकम्रतिपतत्यथमेत TTA 
विदित्वा मिवत्तामिथ्याज्चानाः सन्तो ब्राह्यणा मिथ्याज्ञानवद्धिरवद्यं कतेन्येभ्यः पुतन- 
षणादिभ्यो व्युत्थायाथ Mart रसीरस्थिंतिमात्रप्रयुक्त चरन्ति, न तेषामात्मस्चान 
निष्टाव्यतिरेकेणान्यत्कार्यमस्तीयेवं (Br. Upa. IL 5. 1) श्रुलथमिह गाताराखे 
प्रतिपिपादयिषितमाविष्छुवेन्नाह भगवान्‌- 


यस्त्वात्मरतिरेव स्यादा्मतुषश्च मानवः । 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कायं न विद्यते ॥ १७ ॥ 


यस्त्विति । यस्तु ater आत्मज्ञाननिष्ट आत्मरतिरात्मन्येव रतिनै विषयेषु 


( ५१ ) तृतीयोऽध्यायः 2. १७-२० 


यस्य स आत्मरतिरेव स्याद्भवेदात्मतृप्तश्वाऽऽत्मनैव तृप्ता नान्नरसादिना मानवो 
WwW: सन्यास्यत्मन्येव च sae: । सतोषो हि Teer सवैस्य भवति 
तमनेपेक्ष्यात्मन्येव च संतुष्टः सर्वतो वीततृष्ण इत्येतत्‌ । य sey आत्मवित्तस्य 
काथ करणीयं न विद्ते नास्तीत्यर्थः ॥ १७ ॥ 
किच-- 

a ~ नाकरतेनेह 

नेव तस्य कृतेनार्थो नाक्रतेनेहं कश्चन | 

न चास्य सर्वभूतेषु कश्िदथव्यपाश्रयः | ५१८ tt 


नैवेति । नैव तस्य परमात्मरतेः कतेन Sass: प्रयोजनमस्ति । अस्तु 
तद्यकृतेनाकरणेन भ्रव्यवायाख्योऽनर्थो नाकृतनेहे रोके कश्चन कश्चिदपि प्रत्पवाय- 
प्राधिरूप आत्महानिक्षणो वा नैवास्ति । न चास्य सवैभूतेषु ब्रह्मादिस्थावरान्तेषु 
भूतेषु कश्चिदथेव्यपाश्रयः प्रयोजनानिमित्तक्रियासाध्यो व्यपाश्रयो व्यपाश्रयणम्‌ । 
कंचिदूभूताविद्ेषमाभित्य न साध्यः कश्चिदर्थोऽस्ति। येन तदर्था क्रियाऽनुष्ठेया स्यात्‌ । 
न त्वमेतस्मिन्सर्वतः संप्ट्तोदकस्थानीयि सम्यग्दश्च॑ने वर्तसे ॥ १८ ॥ 


यत णएवम्‌-- 


तस्मादसक्तः सततं कार्य कम समाचर t 
असक्तो PACH परमाप्नोति पुरुषः ॥ १९ ॥ 


तस्मादिति | तस्मादसक्तः सङ्गवर्जितः सततं सर्वदा कायं कर्तव्यं नित्यं 
समाचर Praga | असक्तो दि यस्मात्समाचरन्नाश्वरा्थं क्म HATE मोक्षमाप्नोति 
पुरुषः सच्वड्ुद्‌ धिद्भारेणेत्यभेः ॥ १९ ॥ 


यस्माच- 
कर्मणैव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः | 
रोकसंमहमेवापि संपरयन्कतुंमररसि ॥ २० II 


कर्मेणवेति | atte हि यस्मात्पूर्वे क्षत्रिया विद्वांसः संसिद्धे ater गन्तु- 
मास्थिताः NIM जनकादयो जनकाश्वपतिप्रश्तयः | यदि ते प्राप्तस्म्यग्दरशनास्ततो 
SRT भारञ्धकमैत्वात्क्मणा सहैवासंन्यस्यैव कम॑संसिद्धिमाश्थता इत्यर्थः | 
MITT जनकादयस्तदा कमणा सत्त्वद्युद्‌ धिसाधन भूतेन ऋमेण । 
संसिद्धिमास्थिता इति व्याख्येयः शोकः । अथ मन्यसे dar जनकादिभि- 
रप्यजानद्धिरेव AIT कमे कृतं तावता नावद्यमन्येन कर्तव्यं सम्यग्द्दनवता 
aie तथापि भारग्धकर्मायत्तस्त्व रोकरसंग्रहमेवापि रोकस्योन्मार्गमन्र. 
त्तिनिवारणं लेकसं्रहस्तमवापि प्रयोजनं संपदयन्कतुंमद से ॥ २० ॥ 


३. २१-२५ श्रीमद्‌भगवद्वी तायाम्‌ ( ५२ ) 


रोकसंयहं कः RAEI कथं चेत्युच्यते- 
यद्यदाचरति श्रेष्टस्तत्तदेवेतरो जनः | 
स॒ यत्प्रमाणं HEA खोकस्तदयुवतैते ti २५ ti 


यद्यदिति | यचत्कर्माचरति येषु येषु अष्ठः प्रधानस्तदेव कर्माचरतीतरोन्यो जन- 
स्तदनुगतः | किं च स Ber यत्प्रमाणं कुरूते लोकिकं वेदिक वा लोकस्तदनुवतैते 
तदेव प्रमा्णाकरोत्तीलवथः ॥ २१ ॥ 
यद्यत्र ते लोकसंयहकतेव्यतायां विप्रतिपत्निस्तहि मां कि न परदयसि- 
न मे पार्थास्ति sat त्रिषु wag किंचन | 
नानवाप्तमवाप्तव्यं ad एव च कर्मणि ॥ २२ ॥ 


नम इति । नमे मम पाथं नास्ति न विद्यते कर्तव्यं Salt रकेषु faa 
किचिदपि | कवस्मान्नानवाप्तमप्राप्रमवाप्तव्यं प्रापणीयं तथापि वतं एव च कर्मण्यहम्‌ ॥२२॥ 


यदि ह्यद न वर्तेय जातु कर्मण्यताद्धितः | 
मम व्मानुवर्तन्ते Hae: पार्थः सर्वशः ॥ २३ ॥ 


यदि पुनरहं न वर्तेय जातु कदानित्कर्मण्यतन्द्रितोऽनलसः सन्मम श्रष्ठस्य 
सतो KA मागमनुवतेन्ते मनुष्या हे पाथं सर्वशः सर्वप्रकारः ॥ २३ ॥ 
तेथा च को दोप इत्याह-- 
उत्सीदेयुरिमे रोका न कुया कम चेदहम्‌ | 
संकरस्य च कर्ता स्यामुपहन्यामिमाः प्रजा ॥ २४ ॥ 


क क 


Said | उत्सीदेयुविनदयेयुरिमे ad लोका लखोकास्थितिनिमित्तस्य कर्मणोऽभा- 
वात्‌. न कुया कमं चेदहम्‌ | किंच संकरस्य च कर्तां स्याम्‌ । तेन कारणनोपह 
न्यामिमाः प्रजाः प्रजानामनुय्रहाय प्रवृत्त उपहतिमुपहननं Haters: । ममेश्वर. 
स्याननुरूपमापते ॥ २४ ॥ 


यदि पुनरहमिव त्वं कृताथेबुद्धिरात्मविदन्यो वा तस्याप्यात्मन- कतं म्याभावेऽपि 
परानुयह एव कतव्य इति-- 


सक्ताः कमेण्यविद्रांसो यथा कुर्वन्ति भारत | 
र्याद्िद्रांसथाऽसक्तश्चिकीषुरतकसम्रहम्‌ || २५ ॥ 


सक्ता इति | सक्ताः कमेण्यस्य HAT: फलं मम भविष्यतीति केचिद विद्वांसो 
यथा कुवन्ति भारत, कुर्याद्िद्वानात्मवित्तथाऽसक्तः सन्‌ | तद्वत्किम्थं करोति तच्चरण 
चिकीषुः कतुमिच्छुर्लोकसंरहम्‌ ॥ २५ ॥ 


( ५३ ) . तृतीयोऽध्यायः Be २६-३० 


एवं लोकसयहं Pa ममात्मविदः क्तैज्यमस्त्यन्यस्य वा लोकसंथहं मुक्त्वा 1 
ततस्तस्यात्मविद इदमु पदिदयते- ` 
न gene जनयेद्ानां कर्मसङ्गिनाम्‌ । 
जोषयेत्सवैकर्माणि विद्वान्युक्तः समाचरन्‌ ॥ २६ II 
-- नेति । बुद्धेभवो मयेदं कर्तव्यं भोक्तव्यं चास्य कर्मणः फलूमितिनिश्ितरूपाया 
बुद्धर्भदनं चालनं बुद्धिमेदस्तं न जनयेन्नोत्पादयेदशानामविवेकिनां कर्मसङ्िनां कर्म. 
ण्यासक्तानामासङ्गवताम्‌ | किन्तु ुर्याञ्नो षयेत्कारयेत्सर्वकर्माणि विद्वान्स्वयं तदे वावि. 
eat कमे युक्तोऽभियुक्तः समाचरन्‌ ॥ २६ ॥ 
अविद्रानज्ञः कथं कर्मसु सजत इत्याद- 


wae: क्रियमाणानि qo: कर्माणि aaa: | 
अह कारविमुढात्मा कर्तशहमिति मन्यते ॥ २७ ॥ 


Tata | Waa: प्रकृतिः प्रधानं सत्वरजस्तमसां गुणानां साम्यावस्था तस्याः; 
Tease: Aare: क्रियमाणानि कर्माणि seek शाखीयाणि च 
सर्वशः सर्वभरकरिरहंकार विमूढात्मा कार्यकरण्संघातात्मप्र्ययोऽदहकारस्तेन विविधं 
नानादिधं AS आत्मान्तःकरणं यस्य सोऽयं काथकरणधर्मा कार्यकरणामिमान्य- 
विद्यया saat मन्यमानस्तत्तत्कर्मणामहं कर्तेति मन्यते ॥ २७ ॥ 


यः पुनविद्ान्‌-- 


TAMA महाबाहो गुणकर्मविमागयोः 1 
गुणा गुणेषु वतैन्त इति मत्वा न सते ॥ २८ ॥ 


तत्वविदिति | तच्ववित्तु Heel कस्य तत्त्वविद्‌ गुणकमौवेभागयो्युणविभागस्य 
कर्मविभागस्य च तच्विदित्यथः | युणाः करणात्मका गुणेषु विषयात्मकेषु वतन्ते 
नात्मोति मत्वा न GST सक्ति न करोति ॥ २८ ॥ 
ये पुनः- 
प्रकृते्गुणसमूढाः AAA गुणकर्मसु | 
तानकृत्स्नविदो मन्दान्छ्रस्स्नविन्न विचाख्येत्‌ ॥ २९ ॥ 
THUR | TH: सम्यङ्समृढाः Great: सन्तः ast गुणानां WP 
गुणकर्मसु वयं कमं कुमः Hela, तान्कमंसङ्खिनोऽकृत्स्नविदः कर्मफरूमात्रदर्शिनो 
मन्दान्मन्दभ्रज्ञान्कृत्स्नविदात्मवित्स्वयं न विचाख्येद्‌ बुदधिभदकरणमेव चालनं तन्न 
कुयौदित्यथैः ।॥ २९ ॥ 
कथं पुनः HIRAI BAM कम कतैव्यमिद्युच्यत-- 


३. ३०-३४ भ्रीमद्‌भगवद्रीतायाम्‌ ( ५४ ) 


मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा | 
निराशीर्निर्ममो भूत्वा युध्यस्य विगतञ्वरः ॥ ३० ॥ 


मयाति | मयि वासुदेवे परमेश्वरे सवे सवौत्मनि सवोणि कमणि संन्यस्य 
निक्षिप्याध्यात्मचेतसा विवेकबुद्धबाहं HEMT शत्यवत्करोमीत्यनया बुद्धया | 
किच निराशीस्त्यक्ताशीनिमंमो मममावश्च निगेतो यस्य॒ तव स त्वं निर्ममो भूत्वा 
युध्यस्व विगतञ्वरो विगतर्सतापो विगतद्योकः सन्नित्यथः ॥ ३० ॥ 

यदे तन्मतं कमे कतेव्यमिति सप्रमाणयुक्तं तत्तथा- 


ये मे मतमिदं नितयमनुतिष्टान्ति मानवाः | 
श्रद्धावन्तोऽनसूयन्तो मुच्यन्ते तेऽपि BAA: ॥ ३५ ॥ 


येम इति। ये मे मदीयमिदं म्रतमनुतिषन्त्यचुवतंन्ते मानवा मनुष्याः श्रद्धा 
वन्तः TTA अनसूयन्तोऽसयां च मयि aM वासुदेवेऽकुवैन्तो मुच्यन्त 
तेऽप्येवंभूताः कमैमिधर्माधर्माख्यः ॥ ३१ ॥ 


ये त्वेतदभ्यसूयन्तो नानुविष्टान्ति मे मतम्‌ । 
सवेज्ञानाविमूढास्तान्विद्धि नष्टानचतसः ॥ ३२ ॥ 


ये त्विति। ये वु तद्विपसयता एतन्मम मतमभ्यसूयन्तो निन्दन्तः नानुतिष्ठन्ति 
नाजुवतैन्ते मे मतं सर्वेषु ज्ञानेषु विविधं मूढास्ते, सर्व॑श्ञानविमूढांस्तानविद्धि नष्टन्नाशं 


oN eS 


गतानचेतसोऽविवेकिनः ॥ ३२ ॥ 


कस्मस्पुनः कारणत्व दीय मतं नानुतिष्ठान्ति परथधर्माननुतिष्ठन्ति स्वधर्म च 
Tati, SAH: कथं न ANT त्वच्छासनापैक्रमदोषात्‌, तत्राद-- 


सदृ चेष्टते स्वस्याः प्रकृतेर्तानवानपि | 
watt यान्ति भूतानि निग्रहः किं करिष्यति ॥ ३३ ॥ 


सदृशमिति | सद्शमनुरूपं चेष्टते चेष्टं करोति कस्य> स्वस्याः स्वकीयायाः 
प्रकृतेः, प्रकृतिर्नाम पूवैक्रुतधर्माधर्मादिसस्कारो वतमानजन्मादावभिव्यक्तः 
सा THAN: Tsetse सर्वो जन्तुर्ञानवानपि किं Taw: । तस्मात्मकरतिं यान्ति 
भूतानि se: fe करिष्यति मम वान्यस्य वा it ३३ ॥ 

यदि सर्व जन्तुरात्मनः ग्रक्ृतिसदश्चमेव चेष्टते न च प्रकृतिश्यून्यः कश्चिदस्ति 
ततः पुरुषकारस्य विषयानुपपत्तेः रास्नानर्थक्यमप्र ाविद सुच्यते-- 





* POA and VPP read taut. ASS reads यसौ, 
>< POA_and VPP read कस्य. ASS reads कंस्याः, 


( ५ ) तृतीयोऽध्यायः ३. ३४-३७ 


इन्द्रियस्येन्दियस्यार्थं रागदेषो व्यवस्थितौ | 
TH TAKES हयस्य परिपन्थिन ॥ ३४ ॥ 


इन्द्रियस्येति | इन्द्रियस्येद्धियस्यार्थे सर्वेन्धियाणामर्थे शब्दादिविषय ष्टे रागोऽ- 
निष्ट देष इत्येवं प्रतीन्दियार्थे रागदेषाववद्यंभाषेनो । तत्रायं पुरुषकारस्य Breer 
च विषय उच्यते | राखार्थे Nat पूवमेव रागदरेषयोवंशं नागच्छेत्‌ । या हि 
पुरुषस्य प्रकृतिः सा WRG स्वकार्य पुरुषं भवतैयति तदा स्वधमपार्लयागः 
परधर्मानुष्टानं च भवति | यदा पुना राग्देषौ तत्प्रतिपक्षण नियमयति तदा दाखदृष्टिरेव 
पुरुषो भवति न प्रकृतिवसः | तस्मात्तयो रागद्वेषयोवेद नागच्छेत्‌ । यतस्तौ द्यस्य 
पुरुषस्य परिपन्थिनौ sear विघ्नकर्तारौ तस्कराविव पथीव्य्थः ॥ २४ ॥ 
TH Wig मन्यते arena परथर्मोऽपि धम॑त्वादनुष्ठेय 
एवेति . तदसत्‌- 
sara विगुणः परधर्मास्स्वनुष्टितात्‌ | 
स्वधर्मे निधनं भ्रयः परधर्मो भयावहः ॥ ३५ ॥ 

* अयानिति | अ्रयान्प्रदास्यतरः स्वो धर्मः स्वधर्मो विगुणोऽपि विगतयुणोऽप्यनुष्ठी- 
यमानः परधमात्स्वयुष्टितात्सादूयण्येन संपादितादपि, स्वधर्मे स्थितस्य निधनं मरण- 
मपि aera स्थितस्य जीवितात्‌, कस्मात्परधर्मो भयावहः, नरकादिलक्षण 
भयमावहति यतः ॥ ३२५ ॥ 


यद्यप्यनथमूरं ध्यायतो विषयान्पुंस इति (0.62) west द्यस्य 
परिपन्थिनाविति (IL 34) चोक्त विक्षिप्मनवधारित च तदुक्तं ate निश्चितं 
चेदमेवेति ज्ञातुमिच्छन्नजुन उवाच ज्ञाते हि तर्सिमस्तदुच्छेदाय यत्न कुर्यामिति- 
0 
अञ्न उवाच- 
अथ केन प्रयुक्तोऽयं पापं चरति 
अनिच्छन्नपि वार्ष्णेय बरादिव नियोजितः ॥ ३६ Il 


अथेति । अथ केन हेतुभूतन प्रयुक्त; GUT मृत्योऽयं पाप कमे चरत्या- 
क NES 


चरति पूरुषः पुरुषः स्यमनिच्छन्नपि है वार्ष्णेय वृष्णिङ्कुलप्रसूत बलादिव नियोजितो 
Taal दृष्टान्तः । ३६ ॥ 

ay लवं तं वैरिणं सर्वानथेकरं यं त्वं एच्छति इति- 
श्रीभगवाुजाच 


६‹ Rader समयस्य धममस्य uaa: भियः | 
वैराग्यस्याथ मोक्षस्य षण्णां भग इतीङ्गना ॥ ” 


३. २७-३९ प्री मद्धगवद्‌ गीतायाम्‌ ( ५६ ) 


देश्वर्यादिषट्छं यसिमिन्वाखेवे नित्यमप्रतिबद्त्वेन सामरत्येन च वतेते | 
“© उत्पत्ति प्रलयं चैव भूतानामागतिं गतिम्‌ । 
वेत्ति विद्यामविद्यां च स वाच्यो भगवानिति uu.” 
उत्पत्यादिविषयं च विज्ञानं यस्य स वासुदेवो वाच्यो भगवानिति ।# 
काम एष कोध एष रजोगुणसमुद्धवः | 
महाशनो महापाप्मा विद्धयेनमिह वरिणम्‌ । ३७ ॥ 
काम इति । काम एष सवंरोकडश चुय॑न्निमित्ता सर्वानथप्रासिः प्राणिनां 
स एष कामः प्रतिहतः केनचिव्कोधस्वेन परिणमते । अतः क्रोधोऽप्यप एव । 
CHIARA रजश्च तद्युणश्च स॒ रजोगुणः स aaa यस्य स कामो रजो. 
WRIA रजोयुणस्य वा ससुद्भवः। कामो De रजः प्रवत॑यन्पुरुषं प्रभतंयति | 
तृष्णया इहकारित इति दुःखिनां wart सेवादौ प्रवृत्तानां प्रलापः श्रयते । 


महाशनो महद शनमस्येति महाशनोऽत एव महापाप्मा । कामेन हि प्रेरितो जन्तुः 
पापं करोति | अतो विद्धयेनं काममिह Gare वैरिणम्‌ ॥ २७ ॥ 


कथं वेरीति दष्टन्तैः प्रत्याययति-- 
yaad aera मलेन च | 
यथोस्बेनाबृतो Ween तेनेदमाघरतम्‌ ॥ ३८ ॥ 
धूमेनेति । भूमेन सहजनात्रियते ale: प्रकाशात्मकाऽप्रकाशात्मकेन थथा वादशा 
मलेन च यथोख्वेन गभवेष्टनेन जरायुणावृत आच्छादितो गर्भस्तथा तेनेदाम वृतम्‌ ॥२८॥ 
किं पुनस्तदिदशब्दवाच्यं यत्कामेनावृतमित्युच्यते- 
आवृतं ज्ञानमेतेन ज्ञानिनो Reaktor | 
कामरूपेण कौन्तेय दुष्पूरेणानरेन च ॥ ३९ ॥ 
आदृतमिंति | आदृतमेतेन जरान ज्ञानिनो नित्यवैरिणा । ज्ञानी हि जानात्य- 


नेनाहमनथे प्रयुक्तः पूवैमेवेति>‹ । दुःखी च भवति नित्यमेव । अतोऽसौ 
mda नित्यवैरी न तु मूर्खस्य a दहि कामे तृष्णाकाले मित्रमिव पर्य॑स्तत्कार्यै 





# The explanation of ‘ wary’ is printed in POA and 
VPP after the verse (37). But as it has to do only with 
the word भगवान्‌ we print it as done in ASS. It seems to 
be an interpolation, 


x POA puts पूवमेव between) हि and जानाति. POA has अतत; 
before दुःखी. 


ecm me ae ~~~ 


( ५७ ) तृतीयो ऽध्यायः ३. ३९-४३ 


दुःखे प्रासे जानाति वृष्णयाहं दुःखित्वमापादित शति न want ज्ञानिन एव 
Ree | विरूपेण कामस्पेण काम इच्छैव रूपमस्योति कामरूपस्तेन दुष्पूरेण 
दुःखेन पूरणमस्येति दुष्पूरस्तेनानलेन नास्याकं पर्याप्तिविदत इत्यनलस्तेन च ॥ २९ ॥ 
किमधिष्ठानः पुनः कामो ज्ञानस्यावरणत्वेन वैरी सर्स्येत्यवेक्षायामाद काते 
दि want सुखेन राघरुनिब्णं कतुं शक्यत इति-- 
इन्द्रियाणि मनो बुद्धिरस्याधेष्टानसुच्यते | 
एतेर्विंमोहयत्येव ज्षानमावृत्य देहिनम्‌ ॥ ४० ti 
इन्दियाणीति | इन्द्रियाणि मनो बुद्धिश्वास्य कामस्याधिष्ठानमाश्रय उच्यते | एतेरि- 
न्द्रियादिमिराश्रयैैमोहयति विविधं Wee कामो क्ानमावृत्याच्छाय देहिनं 
दारीरिणम्‌ ॥ ४० ॥। 
यत एवम्‌- 
तस्मारवमिन्द्रियाण्यादौ नियम्य भरतषभ | 
पाप्मान प्रजद्िद्येन ज्ञानविक्ञाननारम्‌ || ४७१ ॥ 
नस्माद्विति | तस्माच्वमिन्द्रियाण्यादो gt नियम्य agree भरतषभ पाप्मानं 
पापाचारं कामं प्रजहिहि परित्यज, एनं sar वैरिणं ज्ञानविज्ञाननाङनं ज्ञाने 
राखत आचार्यतश्चात्माद्यीनामवगोधः, विज्ञानं विदेषतस्तद जुभवस्तयोज्ञानविज्ञानयोः 


~~ 


श्रयःप्रापिहेत्वोर्नादानं Wea: परित्यजेत्यथः ॥ ४१ ॥ 
इन्द्रियाण्यादौ नियम्य कामं aa जहिदीद्युक्तं तन्न किमाश्रयः कामं जश्चा- 
रित्युच्यते-- 
इ द्ियाणि पराण्याहुरिच्धियेभ्यः परं मनः | 
मनसस्त॒ परा बुद्धिर्यो बुद्धेः परतस्तु सः ॥ ४२ ॥ 
दान्याणाति । इन्द्रियाणि श्रोत्रादीनि पच्च देहं स्थूल बाह्य eet चपिक्ष्य 
मोक्ष्यान्तरस्थत्वव्यापित्वाचपेक््य पराणि प्रकरृष्टान्याहुः पण्डिताः । तथेन्दरििन्यः पर 
मनः संकल्पविक्रस्पात्मकम्‌ । तथा मनसस्तु परा बुद्धिनिश्चयात्मिका । तथा यः 
सर्वदृदयेभ्यो बुदध्यन्तेभ्योऽभ्यन्तरो यं देहिनमिन्द्ियादिभिराश्रयेदयक्तः कामो चानावरण- 
द्वारेण मोहयतीत्युक्तं स FASS परमात्मा# ॥ ४२ ॥ 
एवं बुद्धेः परं Fal संस्तभ्यात्मानमास्मना | 
जहि Ta महाबाहो कामरूपं दुरासदम्‌ ॥ ४३ ॥ 


इति श्रीमहाभारते इतसादस्यां संहितायां वेयासक्यां+ भीष्मप- 





* POA and VPP read परः आत्मा. 
+ 7010-वेयासिक्याम्‌. 


३. ४३ | धीमदुभगवद्वी तायाम्‌ ( ५८ ) 


ait श्रीमद्धगवद्वीतासूपनिषस्सु ब्रह्मविद्यायां योग- 
शाखे श्रीङष्णाज्ञ॑नसवादे HAA नाम 
तृतीयोऽध्यायः ॥ २॥ 
एवमिति | एवं बुद्धेः परमात्मानं बुद्ध्वा ज्ञात्वा संस्तम्य सम्यक्स्तम्भनं कृत्वा 
सवेनैवात्मना संस्कृतेन मनसा सम्यक्समाधायेलैः | जघ्येनं रं हे महाबादो कामरूपं 
हरासदं दुःखेनासद अआसादनं प्राधियैख तं दुरासदं दुिशेयानेकविदेषमिति ॥ ४३ ॥ 
इति भौमत्परमहंसपरित्ाजकाचायंगोविन्दभगवत्पूज्यपाद रिष्यश्रीमच्छंकरभगवतः 
ait श्रीभगव्यताभाष्ये कर्म॑मरससायोमो 
नाम तृतीयोध्यायः ॥ ३ ॥ 





अथ चतुर्थोऽध्यायः ॥ ९ ॥ 


श्रीमगवानुवाच- 


AST योगोऽध्यायद्येनोक्तो क्ाननिष्ठाटक्षणः सरसन्यासः HAMA 
यस्मिन्वेदाः परिसमाप्तः प्रवृत्तिरश्चणो Farrer, गीतासु च सवौ. 
स्वयमेव योगो विवक्षितो भगवतातः परिखमाघ्चं वेदां मन्वानस्तं वंश्क- 
थनेन स्तौति श्रीभगवान्‌- 

इमं विवस्वते योगं प्रोक्तवानहमन्ययम्‌ | 

विवखान्मनवे प्राह मुरिक्ष्वाकवेऽत्रवीत्‌ । ॥ १ ॥ 

इममध्यायद्वयेनोक्तं योगं Raed आदित्याय सर्गादां sheared जगत्परिपाल- 

यि तृणां क्षत्रियाणां बलाधानाय । तेन योगबेकेन युक्ताः समथां भवन्ति ब्रह्म परि. 
रक्षितुम्‌ | ब्रह्मक्षत्रे परिपाङिते% जगत्परिपाट्यितुमलम्‌ | अन्ययमन्यफर्त्वात्‌ | न श्यस्य 
योगस्य>‹ सम्यगद शननिष्ठालक्षणस्य मोक्षाख्यं फलं व्येति । स॒ च विवस्वान्मनवे 
प्राह मनुरिश्चाक्वे स्वपत्रायादिराजायाच्नवीत्‌ ॥ १ ॥ 

एवं परम्परप्राक्चमिमं राजषेयो विदुः | 

स PSAs महता योगोः नष्टः परतप ॥ २॥ 

एवमिति | एवं क्षत्रियपरम्पराप्राप्ताभिमं राजषैयो राजानश्च त ऋषयश्च राजषयो 
विदुरमं योगम्‌ । स योगः कालेनेह महता दीर्घेण नष्टो विच्छित्रसंप्रदायः संवृत्तो हें 
परंतप, आत्मनो विपक्षभूताः परा+ उच्यन्ते तान्डौयेतेजोगमस्तिभिभालुरिव तापयतीति 
परतपः शत्रुतापन इत्यथः ॥ २ ॥ 

दुवंखानजितेन्दरियान्प्राप्य नष्ट योगमिमसुपलभ्य रोकं चापुरुषाथसंबन्धिनम्‌- 

स॒ एवायं मया वेऽ योगः प्रोक्तः पुरातनः | 
भक्तोऽसि मे सखा चेति रहस्यं द्येतदुत्तमम्‌ ti ३ ॥ 





# POA drops “ परिपाके जगत्‌, ” 
x ASS drops ‘ara’ which is necessary. 
+ ASS reads परे, 


8. ३-७ ` श्रीमदूभगवद्‌गीतायाम्‌ ( ६० ) 


स एवायमिति । स एवायं मया ते वुभ्यमयेदानीं योगः प्रोक्तः पुरातनः, 
भक्तोऽसि मे सखा चास्ति । रहस्य हि यस्मादेतदुत्तमं योगो ज्ञानमिलय्थंः॥ ३॥ 
भगवता विप्रतिषिद्धसुक्तमिग्ति मा भूत्कस्यचिदबुद्धिरिति परिहाराथं चाच 
मिव Faq 
aga उवाच- 
अपरं भवतो जन्म परं जन्म विवस्वतः । 
कथमेतद्विजानीयां त्वमादौ प्रोक्तवानिति il ४ ॥ 


अपरमिति | अपरमर्वाग्वसुदेवगहे भवतो जन्म परं पूर्वं॑सर्गादौ जन्मोत्पत्ति- 
ffaat आदित्यस्य तत्कथमेर्तद्जानीयामविरुद्धाथतया यस्त्वमेव्रादो गरोक्तवानिमं 


®+ _ 


योग स एव त्वामिदानी मद्ये प्रोक्तवानसीति ॥ ४ il 


या वाञुदेवेऽनीश्वरासवशचादङ्का मूखांणां तां परिदरञ्छी भगवानुवाच acai 
दयज्ञुनस म्रक्षः-- 


श्री मगवानुबच- 


बहूनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव aa | 
तान्यहं वेद सर्वाणि न त्वे बेव्थ परंतप ॥ “५ Il 


^. 


बहूनीति । बहूनि मे मम॒ व्यतौतान्यातिक्रान्तानि जन्मानि तव॒ च SSAA 
तान्यहं वेद जाने सर्वाणि न त्वं वेत्थ जानीषे धर्माधर्मादिप्रतिबद्धज्ञानदयाक्तत्वात्‌ | 
अहं पुनर्मित्यद्युडवुद्धमुक्तसभावत्वाद नावरणज्ञानशक्तिरिति वेदाहं हे परतप ॥ ५ ॥ 
कथं तरदं तव Peace धर्माभवेऽपि जन्मेत्युच्यते-- 


अजोऽपि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ | 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय सभवाम्यात्ममायया ॥ & ॥ 


अजोऽपीति | अजोऽपि जन्मरहितोऽपि संस्तथाऽग्ययात्माहणक्ञानराक्िस्व- 
भवोऽपि संस्तथा भूतानां ब्रह्मादिस्तम्बपयन्तानामीश्वर इदरनरर्परोऽपि सन्‌ अङ्कति 
स्वा मम वैष्णवीं मायां चरिगुणास्मिकां यस्था वदे सर्वं जगद्तेते यया मोहितं 
सत्स्वमात्मानं वासदेव न जानाति तां प्रकृतिं स्वामधिष्ठाय aaa संभवामि 
देहवानिव भवामि जात इवात्ममाययात्मनो मायया न परमार्थतो लोकवत्‌ ॥६॥ 


qa जन्म कदा किमथ, चेत्युच्यते-- 


यदा यदा हि wade ग्कानिभैवति भारत | 
अभ्युस्थानमधमस्य तदात्मानं BRIA | ७ tl 


(६१ ) चतुर्थोऽध्यायः ४. ७-~११ 


यदेति | यदा यदा हि we ग्लानिर्हानिवैर्णाभ्मादिलक्षणस्य पराणिनाम 
भ्युदयनिःरयससाधनस्य भवति भारत, अभ्युत्थानसमुद्धभवोऽधरमैस्य तदात्मानं BIAS 
मायया ॥ ७ ॥ 


किमर्थम्‌-- 
परित्राणाय साधूनां विनाक्षाय च दुष्टताम्‌ | 
धमेसस्थापनार्थाय संभवामि युगे युगे ॥ ८ ॥ 


परित्राणायेति | परित्राणाय परिरश्षणाय साधूनां सन्मागंस्थानां विनाश्चाय च 
दुष्कृतां पापकारिणाम्‌ । किं च धम॑संस्थापनार्थाय we सम्यक्स्थापनं धमैसस्थापरनं 
तदर्थं संभवामि युगे युगे प्रतियुगम्‌ ॥ ८ ॥ 

तत्‌- 

जन्म कमै च मे दिव्यमेवं यो वेत्ति तत्वतः | 
त्यक्त्वा देहं GA नेति मामेति सोऽजैन । ९ ॥ 
जन्मेति । जन्म मायारूपं, कर्म च साधुपरित्राणादि, मे मम दिव्यमप्राक्रतमेश्वर- 
मेवं यथोक्त यो वेत्ति ततत्वतस्तत्त्वेन यथावच्यक्त्वा Pet पुनजन्म पुनरुत्पति नैति 
न प्रामोति मामेत्यागच्छति स मुच्यते हेऽजैन ॥ ९ ॥ 


नेष Heart इदानीं प्रवृत्तः किं तहिं पूव॑मपि- 


वीतरागभयक्रोधा मन्मया मामुपाश्रिताः | 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मद्भावमागताः ॥ १० ॥ 





वीतरागेति | वीतरागभयक्रोधा रागश्च भयं च ऋोधश्च वीता विगता येभ्यस्ते 
वीतरागभयक्रोधा मन्मया ब्रह्मविद ईंश्वराभेदददिनो मामेव परमेश्वरसुपाशित्ताः केवरू- 
ज्ञाननिष्ठा इत्यथः । बह वोऽनेके ज्ञानतपसा ज्ञानमेव च परमात्मविषयं तपस्तेन ज्ञान- 
तपसा पूताः परां शुदि गताः सन्तौ मदमावमीश्वरभावं मोक्षमागताः समनुप्राप्ताः | 


इतर तपोनिरपेकषन्ञाननिष्ठा इत्यस्य SH ज्ञानतपसेति ATL ॥ Yo ॥ 
तव तदहि रागद्वेषौ स्तः, येन केभ्यश्चिदेवात्ममावं प्रयच्छसि न सर्वेभ्य इत्युच्यते- 


ये यथा मां प्रप्र्न्ते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ | 
मम वर्त्मानुवतन्ते मनुष्याः पाथं सर्वेशः ।॥ ११ ॥ 


ये यथेति । ये यथा येन प्रकारेण येन प्रयोजनेन यत्फलार्थितया मां svat 
तां स्तथैव तत्फरूदानेन भनाम्यनुगर्णाम्यदहमित्येतत्‌ | तेषां मोक्षं मस्यनर्थित्वात्‌ | 
न Wa सुमुक्चुत्वं फलाथित्वं च युगपत्संमवति 1 अता ये फराथिनस्तान्फक- 
प्रदानेन । ये यथोक्तकारिणस्त्वफलाथनो सुयुष्चवश्च तान्क्ञानपरदानेन, ये ज्ञानिनः 
संन्यासिनो PAPA तान्मोक्षप्रदानेन, तथार्तानार्तिहरणेनेल्येवं यथा wT ये 
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तांस्तेथव भजामीय्थः । न पुना राग्ेषनिभित्तं मोहनिमित्त वा कंचिद्भजामि। 
सर्वथापि सर्वावस्थस्य ANTS a मागैमयुवतन्ते मनुष्याः | यत्फरा्थितया 
यस्मिन्कमैण्याधिकृता ये waded ते मनुष्या wa उच्यन्ते हे पाथं सवशः 
सर्वप्रकारैः ॥ ११ ॥ 


यदि तवेश्वरस्य रागादिद्योषाभावात्सवेप्राणिषवनुजिष्क्षायां तुल्यायां प्वेफरप्रदान- 
समै च त्वयि सत्ति axa: सवैमिति (VIL 19 ) इ्ानेनेव Saya: सन्तः 
कस्मात्वामेव स्वै T MATT हात शृणु तत्र कारणम्‌- 


काङ्क्षन्तः कर्मणां सिद्धं यजन्त इह देवताः | 
fas हि मानुषे रोके सिद्धिर्भवति कमेजा ॥ १२ ॥ 


काङ्क्षन्त इति | काडक्षन्तोऽमीप्सन्तः कमणां सिद्धि फरनिष्पत्ति प्रथयन्तो 
यजन्त TRS देवता sR: “ अथ योऽन्यां देवतायुपास्तेऽन्योऽसावन्यो 
ऽहमस्मीति न स वेद यथा wad स देवानाम्‌” इति श्तेः (एए Upa. 
1. 4. 40 ) । तेषां दहि भिन्नदेवतायानजिनां फलाकाङ्क्षिणां क्षिप्र ain दहि 
यस्मान्मानुषे लोके, मनुष्यरोके हि शाख्नािकारः । क्षिप्र हि मानुषे लोक इति 
विदेषणादन्येष्वपि aes दशयति भगवान्‌ । मानुषे लोके वर्णाश्रमादि- 
कर्माणीति" शेषः, तेषां वर्णाश्रमाच्याधिकारिकर्मणां फलसिद्धिः fax भवति कमेजा 
HAT जाता ॥ १२ ॥ 


मानुष एव कोके वर्णाश्रमादिकर्माधिकारो नान्येषु sarees नियमः किनिमित्त 
इति, अथवा वर्णाश्रमादिप्रविभा गोपेता मनुष्या मम वर्त्मानुवतन्ते सवश इत्युक्त 
कस्मात्पुनः कार णान्नियमेन तवेव बररमानुवतैन्ते नान्यस्येत्युच्यते- 


चातुचेण्यं मया FE गुणकमेविभागशः । 
तस्य कर्तारमपि मां विद्धयकर्तरिमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 


SCALA 


agate | चातुर्वर्ण्य चत्वार एव वर्णाश्चातुवंण्य मयेश्वरेणसृष्टसुत्पादितं 
¢“ ब्राह्मणोऽस्य मुखमासीत्‌ ” (RV. X. 10. 12) इत्यादिश्रुतेः, गुणकमे- 
विभागरो गुणविभागः HATTA गुणाः aA । तत्र॒ साचिकस्य 
सच्छप्रधानस्य ब्राह्मणस्य शमो दमस्तप॒ इद्यद्रीनि कर्माणि (रणा. 42) 1 
सच्लोपसजेनरजःप्रथानस्य क्षत्रियस्य रौयतेजःप्रभृतीनि कर्माणि ( रणा. 48 ) 
तमउपसजनरजःप्रथानस्य वैदयस्य कृष्यादीनि कर्माणि (XVI 44 ) । रजउप- 
सजनतमःप्रधानस्य WA BAIT वकर्मेल्येवं ( भा. 44 ) यगुणकमविभाग 
VASA मया सृष्टमित्यथः | तच्चेदं चावु्वैण्यं नान्येषु SAT AY सोक 





* POA and ए एए--विश्चेषः for शेषः 


( ६३ ) चुर्थोऽध्यायः ` ४. १३१७ 


इति विदेषणम्‌ | इन्त ale चातुव॑ण्य॑सर्गादेः aT: कर्तत्वात्तत्फलेन युञयसेऽतो 
न त्वं नित्यमुक्तो नित्येदवर इति । उच्यत । यथपि मायास्तव्यवहरिण तस्य 
कमण कर्तारमपि सन्तं मां Waal विद््यकर्तारमत एवाव्ययमससारिणं च मां 
विद्धि ॥ १३ ॥ 


येषां तु कर्मणां कर्तारं मां मन्यसे परमार्थतस्तेषामकतंवाहं यतः-- 
न मां कमौणि लिम्पन्ति न मे कमफले स्पृहा | 
इति at योऽभिजानाति sata स बध्यते ॥ ५१४ ॥ 
नेति । न मां तानि कर्माणि कम्पन्ति देदादययारम्भकतेनाहकारामावात्‌ । न 
च तेषां कमणां ney मे स्पृहा वृष्णा । येषां तु संसारिणामहं कर्तेत्यभिमानः 
कमसु स्पृहा तत्फलेषु च॒ तान्कर्माणि कछिम्पन्तीति युक्त तदभावान्न मां कर्माणि 
छिम्पन्तीदयवं योऽन्योऽपि मामात्मत्वेनाभिजानाति नाहं कर्ता न मे कर्मफले स्पृहेति 
स anit बध्यते | तस्यापि न देदाचारम्भकाणि कर्माणि भवन्तीत्यथेः ॥ १४ ॥ 
नाहं कर्ता न मे BIAS स्पदेति- 
एवं AAT छतं कमं पूर्वैरपि मुमभ्नमिः | 
कुर कर्मैव तस्मात्वं पूर्वैः Wat छतम्‌ ॥ १५ ॥ 
वमिति * ‘ € Ss [,*९ aoe at bas ty 
५ । एवं ज्ञात्वा कृतं कमं ॒पूरवेरप्यतिक्रान्तसुस्॒चभिः, Ae तेन कर्मव 
त्वं न तुष्णीमासनं नापि संन्यासः करतैग्यस्तस्मात्त्यै पूर्रप्यलु्ितत्वाद्यद्यनात्मन्ञस्त्वं 
तदात्मञ्चुद्धथं ततत्वविश्चेष्धोकसम्हाथं पूर्वेजैनकादिभिः पूरव॑तरं कतं नाधुनातने 
कृतं निर्वतितम्‌ ॥ १५ ॥ 
तत्र कम Wendel त्वद्चनादेव करोम्यहं किं atta पूवैः gaat कत- 
मित्युच्यते यस्मान्मददैषम्यं कमणि कथम्‌- 
f कस किमकर्मेति कवयोऽप्यत्र मोहिताः | 
तत्ते कम प्रवक्ष्यामि यनज्ज्ात्वा मोश््यसेऽश्युभात्‌ ॥ ५६ ul 


fe कर्मेति किं कम किः चाकर्मेति कवयो मेधाविनोऽप्यत्रास्मिन्कर्मादिविषये 
मोहिता मोहे गता तद्‌ अतस्ते तुभ्यमहं कर्माकमं च प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा विदित्वा 
कर्मादि मेोक्ष्यसेऽद्युभात्संसारात्‌ | १६ ॥ 

न चेतनया मन्तव्यं, कर्म .नाम देदादिचेष्टा लोकम्रसिद्धमकमे तदक्रिया तूष्णौ- 
मासनं कि TT बोद्धव्यमिति | कस्मादुच्यते-- 


कर्मणो ह्यपि बोद्धव्य बोद्धव्यं च विकर्मणः | 
अकर्मणश्च बोद्धभ्य गहना कमणो गतिः ॥ १७ ॥ 


४. १७-१८ श्री मद्धगवदुगीतायाम्‌ ( ६७ ) 


कर्मण हति । कर्मणः Arata हि यस्मादप्यस्ति बोद्धव्यं बोद्धव्यं चास्त्येव 
विकर्मणः प्रतिषिद्धस्य तथाकर्मणश्च तृष्णीभावस्य बोद्धव्यमस्तीति व्रिष्वप्यध्याहारः 
कर्तव्यो यस्माद्रहना विषमा sata, कर्मण इत्युपल्षणार्थ कर्मादीनां कर्माकर्म विकर्मणा 
गतिर्याथासम्य aaa: ॥ १७ ॥ 


L fe पुनस्तत्वं क्मादिर्यद्वोद्धव्यं वक्ष्यामीति प्रतिज्ञातसुच्यते- 
कमण्यकमं यः WITHA च HA A: | 
स बुद्धिमान्मनुष्येषु स युक्तः कृरस्नकमक्रत्‌ ॥ ५८ ॥ 





कमेणीति | कर्मणि कमे क्रियत इति aa तस्मिन्कर्मण्यकर्म कर्माभावं 
यः qe च क्माभिवे कैतन्त्रत्वात्मवृात्तिनिवृ्योवस्त्वप्राप्यैव हि सवै एव 
क्रियाकारकादिव्यवद्ारोऽचिद्याभूमावेव कम यः पदयत्पदयीत स बुद्धिमान्मनुष्येषु स 
युक्तो योगी छरत्सनकमंक्ृत्समस्तकमेछच स इति स्तूयते कर्माकमणोरितरेतरद री । 

Il ननु किमिदं विरुद्धमुच्यते कर्मण्यकमं य: पदययदित्यकमौणि च कर्मेति । 
न हि कर्माकमै स्यादकम वा at aa विरुद्धं कथं पद्येदुदरष्टा । न, अकव 
परमार्थतः सत्कर्मवदवभासते मूढच््टेरोकिस्य तथा कमैवाकर्मवत्‌, 
तत्र॒ यथाभूतद देनाथमाह भगवान्कम॑ण्यकर्मं यः पदयेदिल्यादि । अता न fe 
द्धम्‌ । बुद्धिमत्वाचुपपन्तेश्च बोद्धव्यमिति च यथामूतदशेनसुच्यते । न च वरिपृरीत. 
शनादद्युभान्मोक्षण स्याचज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेऽश्चुभादिति चोक्तम्‌ | तस्मात्कमाकमणी- 
विपर्ययेण We प्राणिभिस्तद्िपर्ययग्रहणनिवृस्यथं भगवतो वचनं * कर्मण्य- 
कमे यः ` इत्यादि । न चात्र कर्माधिकरणमकर्मसिति कुण्डे बदराणीव नाप्य. 
केर्माधिकरणं कर्मास्ति कर्माभावत्वादकर्मणः । अतो विपरीतगरहीति एव कर्माकर्मणी 
Bea मृगतृष्णिकायासुदकं शुक्तिकायां वा रजतम्‌ । 


1. Sankara’s Interpretation. 

As the soul is really no agent and as all actions are 
due to only the Nescience, he who realizes that there is 
no action in what the ignorant people think to be action 
and that there is action in what they think to be absence 
of action is talented among men, is possessed of the Yoga 
and should be praised as being one who 1128 done ail 
actions ( rites, ceremonies ), though really he will abstain 
from doing any action at all. 

II There is no inconsistency or self- contradiction 
involved inthe statement. Nor is the loc.in karmani and 
akarmani to be understood as referring to adhikarana 
(a substratum ). 


( ६५ ) चतुर्थोऽध्यायः ४. १८ 


TL नयु कर्म ana सवेषां न कचिद्रयभिचरति । तन्न, नोस्थस्य नावि गच्छन्त्यां 
तटस्थेष्वगतिषु नगेषु भ्रतिकूरूगतिद्कशनाद्दूरेषु चश्चषासंनिक्रष्टेषु गच्छत्सु 
गत्यभावदशनात्‌ | एवमिहाप्यकमण्यहं करोमीति BAT कर्मणि चाकर्म- 
ददन TANT यनं TATRA केमंण्यकमं यः पदयेदित्यादि {डद I 


IV तदेतदुक्तप्रतिवचनमप्यसक्दत्यन्तावेपरीतदश्च॑नभाविततया मोमुद्यमानो लोकः 
शरु तमप्यसङ्ृत्तच्वं विस्य विस्मत्य मिथ्याप्रसङ्गमवतायवता्थं चोदयतीति पुनः पुनरन्तर- 
माह भगवान्दुविज्ञेयत्वं चारुक्षय वस्तुनः | अनव्यक्तोऽयमचिन्त्योऽयं न जायते faa 
(1. 20, 25) इत्यादिनात्मनि कर्माभावः श्रृतिस्ष्रतिन्यायप्रसिद्ध उक्तो 
वक्ष्यमाणश्च | तस्मिन्नात्मनि कर्माभवेऽकमेणि कमविपरीतदर्शनमलयन्तनिरूढम्‌ । 

फ़ यतः ' कि कमै किमकर्मेति कवयोऽप्यत्र मोहिताः ferred कमौ- 
त्मन्यध्यारोप्याहं कती ममेतत्कम मयास्य as भोक्तव्यमिति at 
तथाहं तूष्णीं मवामि येनाहं निरायासोऽकर्मा सुखी स्यामिति कार्यकरणाश्रयं व्यापा. 
रोपरम dad च सुखित्वमात्मत्वध्यारोप्य न करोमि फिचिन्तष्णीं सुखमास इत्यभिम- 
न्यत रोकः । तत्रेदं steer विपरीतददौनापनयनायाह भगवान्कर्मण्यकमं 
यः Waa lay च कमे कमव aay क्मरहितेऽविक्रिय 
आत्मनि सवैरध्यस्तं यतः पण्डितोऽप्यहं करो मीति मन्यते | अत आत्मसमवेततया 
सवरोकम्रसिद्धे कर्मणि नदीकूुलस्थेष्विव वृक्षेषु गतिः प्रतिलोम्येनाकमं कर्माभावं 
यथाभूतं गत्यभाषेमिव FAT यः पदयेदकमागि च कायैकरणव्यापारोपरमे कम 
वदात्मन्यध्यारो पिते तूष्णीमङ्ुवन्सुसुखमास इत्यहं काराभिसंधिहेतुत्वात्तस्मिन्नकमणि 
च क्म यः पयेत्‌ । यः एवं कर्माकमविभागक्घः स बुद्धिमान्पण्डितो मनुष्येषु स 
युक्तो योगी aetna सोऽश्युमान्मोक्षितः aH भवतीत्यथः । 

VI aa शछोकोऽन्यथा व्याख्यातः कैश्चित्‌, कथं, निलयानां fie कर्मणामी- 
धरार्थऽनुष्टीयमानानां तत्फलाभावादकर्माणि तान्युच्यन्ते गौण्या वृच्या। तेषां 





III. Examples of cases where people misunderstand action 
or absence of action-( aciton in the form of going), 

IV. The Lord repeatedly tells this same (v2zZ., no possi- 
bility of action in Atman ) because people have long been 
subject. ( मोमद्यमान ) to this great misunderstanding: 

V. Action belongs to (lit. resides in) the body and 
senses; people attribute it to the soul. So, also absence of 
action, €. ¢. when I think “I am inactive.” The soul is 
devoid of any change and therefore devoid of any action. 

VI. The Predecessor of Sankara was a मीमांसक. निलकरमे8 
must be done ; they should never be avoided, 


४. १८ श्री मद्‌भगवद्रीतायाम्‌ ( ६६ ) 


STRUM TH प्रयवायफरत्वात्कर्मोच्यते गोण्येव वृत्या । तत्र fat कर्मण्यकर्म 
यः पद्यत्फराभावाद्यथा Fat गौरगेारुच्यते क्षीराख्यं फलं न प्रयच्छतीति तद्वत्‌ । 
तथा नित्याकरणे त्वकम॑णि at यः पयेन्नरकादिभरलवायफङर्‌ प्रयच्छतीति । 

ATT व्याख्यानम्‌ | 

(1) एवं ज्ानादश्युभान्मोश्षानुपपत्तयैज्ज्ञात्वा मेोक्षयसेऽद्यंभादिति भगवतोक्तं 
वचनं बाध्येत | कथ; 

(a) निलयानामनुष्ठानाद शुभात्स्यान्नाम मोक्षणं, न तु तेषां फलामावन्तानात्‌। 
न दि नित्यानां फलामावज्ञानमशुभयुाक्तफरुत्वेन चोदितं नित्यकमेज्ञानं बा । 
न च भगवतेवेदोक्तम्‌ । 

(४) एतेनाकमणि कर्म॑दशंनं segue! न कर्मणि कर्मेति दीने 
कत॑ब्यतयेह चोद्यते, निलयस्य तु HATA । न चाकरणान्नित्यस्य प्रलयवायो 
wae विक्ञानातकिाचत्फलं स्यात्‌ । नापि निलयाकरणं हेयत्वेन चोदितम्‌ । 

(ii) नापि कर्माकर्मेति मिथ्याददोनाद शुभान्मोक्षणं बुद्धिमत्वं युक्तता कत्स्न- 
PASE च फलमुपपचते स्तुतिर्वा | मिथ्याज्ञानमेव हि साक्षाद द्भरूपं कुतोऽन्य- 
स्मादश्ुमान्मोक्षणं, न हि तमस्तमसो निवर्तकं भवति । 

(iii) ननु कमणि यदकर्मदद्नमकमोणि वा कर्मदरानं न तम्मिभ्याद्वानं कि 
afe गोणं फरभावाभावनिमित्तम्‌ | न, (1) कर्माकिर्मविज्ञादपि गौणात्फलस्याश्रवणात्‌। 





निलकमं8 if done do not give a reward like the काम्यकर्म, 
therefore निल्यकमं§ are by गोणीवात्ति as good as अकम ( absence 
of 4H). If निल्यकमेऽ are not done, one goes to नरक ८ प्रत्यवाय 
फर ). अकर्म (non-performance of नित्यकर्म ) produces a फल 
and अकम is as good as कम. 

Sankara’s reply— 

(i) Sankara is right in refuting this interpretation by 
saying that this kind of knowledge does not lead to मोक्ष 
from. the evil (as promised in v. 16 ). 

(a) Explanation of the first Pada. 
(b) second Pada. 

(ii) If the knowledge of karma ag akarma be मिथ्याज्ञान 
‘false knowledge’( as found inthe Mimarsa ), it cannot 
make the knower “ free from evil. ” 

(iii) If the knowledge of karma (=nitya karma) as 
akarma be metaphorical (gauna ), then we have a series 
of objections to it. (1) No fruit is mentioned for such a 


( ६७ ) चतुर्थाऽध्यायः ४. १८-१९ 


(2) नापि श्रुतदान्यश्रुतपरिकल्पनया कश्चिद्धिशेषो रभ्यते । (3) स्वशब्देनापि शक्यं 
वक्तुं नित्यकर्मणां फर नास्त्यकरणाच तेषां नरकपातः स्यादिति । तत्र व्याजेन 
परव्यामोहरूपेण aA यः पदयेदित्याष्ना किम्‌ । तत्रैवं व्याचक्षाणेन भग- 
वतोक्तं वाक्यं STAM व्यक्तं कलितं MT! न चैतच्छद्मरूपेण 
वाक्येन रक्षणीयं वस्तु, नापि शब्दान्तरेण पुनः पुनरुच्यमानं खबोधं स्यादि- 
त्येवं वक्तु युक्तम्‌ । कर्मण्येवाधिकारस्त saat हि sear उक्तोऽर्थो न पुनवंक्तव्यो 
भवति | 

(iv) सव्र च प्रशस्तं बोद्धव्यं च कतव्यमेव न निष्प्रयोजनं बोद्धव्यमित्युच्यते | 
न च मिथ्याज्ञानं बोद्धव्यं भवति तत्मत्युपस्थापितं वा वस्त्वाभासम्‌ | 

(v) नापि नित्यानामकरणादमभावास््मलवायभावोत्पत्तिर्नासितो विद्यते भाव इति 
वचनात्केथमसतः सस्नयेतेति च दर्शितम्‌ । अपसततः सञ्जन्मप्रतिषेधादसतः सदुत्पत्ति 
AMT TRIS स्यात्‌ । तच्चायुक्तं सर्वप्रमाणविरोधात्‌ | 

(vi) न च निष्फलं विदध्यात्कमं दासं दुःखस्वरूपत्वाददुःखस्य च बुद्धिपूर्वकतया 
कायेत्वानुपपत्तेः | तदकरणे च नरकपाताभ्युपगमेऽन्थयेवोभयथापि करणेऽकरणे च 
Area निष्फल कल्पितं स्याच्‌ | 


( 71 ) स्वाम्युपगमविरोधश्च नित्यं निष्फल कर्मेत्यभ्युपगम्य मोक्षफलायेति ब्रुवतः | 
तस्मा्थाश्चुत एवाथः HAV य इत्यादेः | तथा च व्याख्यातो ऽस्मामिः शोकः ॥१८॥ 
तदेतत्कमण्यकर्मादिददौनं स्तूयते- 
यस्य सर्वे समारम्भाः कामसकस्पवर्जिताः | 
लानाभ्रिदग्धकमाणं तमाहुः पण्डितं बुधाः ॥ १९ ॥ 





metaphorical knowledge, (2) Such an _ interpretation is 
subject to Srutahaniagrutakalpani. (3) Why should the 
text not say so directly and expressly ? 

(iv) This should be taken along with (ii) above. 

(v) If 2 प्रल्यवायरूपफल were the result of non-performance 
of निदयकमे, you will contradict Bha. Gi. IL 16 and your 
statement would mean that the non-existent is existent 
and vice versa. 

(vi) The Scripture will never lay down action or 
actions which are nisphala ( giving no reward ) if done and 
which give punishment if not done. 

( vii ) To say that niéya harmas give no reward and again 
to say that nityakarmas give freedom from evil (as you 
must admit according to v. 16) involves a self-contradiction. 


४, १९-२९ श्री मद्‌भगवदुगीतायाम्‌ ( ६८ ) 


यस्येति । यस्य॒ यथोक्तदाश्चैनः सर्वे यावन्तः समारम्भाः कर्माणि समारभ्यन्त 
रति समारम्भाः कामसकल्पवर्जिताः कामेस्तत्कारणेश्च ARIAT सुधेव चेष्टामात्रा 
अनुष्टायन्ते भ्वृत्तेन Veda निवृत्तेन चेजीवनमाच्रार्थं तं ्ञानामिदग्धकर्माणं 
क्मव्धिवकर्मादिद दनं चानं ATMA RATT दग्धानि शुभाशुभलक्षणानि 
कर्माणि यस्य तमाहुः Wada: पण्डितं बुधा ब्रह्मविदः 1 १९ ॥ 
यस्त्वकर्मादिदशीं सोऽकर्मादिदश्नदेव निष्कर्मा सन्यासी जीवनमात्रार्थचेष्टः 
सन्कमणि न प्रतते alt sata: प्रवृत्तः | यरतु प्रारब्धकर्मा सन्नुत्तरकालः 
GUAM: स्यात्त कमणि परयोजनमपदयन्ससाधनं कम॑ परित्यजव्येव | 
स कुतश्चिन्निमित्तात्कमंपरित्यागासंभवे सति कर्मणि anes च सङ्गरदहिततयां 
सप्रयोजनामावाह्छोकसंगहा्ं Yaa प्रवृत्तोऽपि नैव किःचित्करोति श्ञानाभिदग्ध- 
कर्मत्वात्तदैयं वर्मकमैव संपद्यत इत्येतमथं ददौयिष्यन्नाह-- 
स्यक्त्वा कमेफरासङ्गं नित्यतुप्तो निराश्रयः । 
कमेण्याभिपरचत्तोऽपि नेव किंचित्करोपि सः ॥ २० ॥ 
त्यक्त्वेति | BRT THM फलासङ्ग च यथोक्तेन ज्ञानेन नित्यतृप्तो 
निराकाद्क्षो विषयेधिल्यथः । निराश्रय आश्रयरहितः । आश्रयो नाम यदाभ्िल्य 
पुरुषाथ सिस्ना(षा)धयिषति । दृषटद्षटष्टफलसाधनाश्रयराहिन इत्यथः । विदुषा क्रिय- 
माणं कर्म परमा्थतोऽकमैव तस्य॒ निक्ियात्मदद्यैनसंपन्नत्वात्‌ | dada 
प्रयोजनाभावात्ससाध्रन कमे परिव्यक्तव्यमेवेति प्राप्ते ततो नि्गमासंभवाद्धोक- 
संग्रहचिकीषेया रिष्टविगहेणापरिजिहीषेया वा पूवेत्रत्कभेण्यभिप्रवुत्तोऽपि 
निच्ियास्मदरौनसंपन्नत्वान्नैव किंचित्करोति सः ॥ २० ti 
यः पुनः पूर्वोक्तविपरीतः प्रागेव कर्मारम्भाद्रह्मणि सर्वान्तरे प्रत्धगात्मानि 
निष्क्रिये संजातात्मदद्यनः स दृष्टाृष्ट्टविपयाशीविंवजिततया दृष्टादृष्टार्थे कर्माणि 
प्रयोजनमपद्यन्ताधनं कमं संन्यस्य शरीरयान्नामाच्रचेष्टो यतिर्ताननिषो मुच्यत 
इत्येतमर्थं दर्दयितुमाह-- 
निराशीयंतचित्तात्मा स्यक्तसवंपारमहः । 
शारीरं केवरं कम कुर्वन्नाप्नोति किल्बिषम्‌ ॥ २१ ॥ 





निरिति । निरा्यीनिगेता आरिषो are Beret, यतचित्तात्मा चिन्त- 
मन्तःकरणमात्मा बाह्यः कायैकरणसघातस्ताबुभावपि यतौ सयतौ येन स यतचिन्तात्मा, 
त्यक्तसवेषरियदस्यक्तः सवैः TST येन स UMTS: adie शरीरस्थितिः 
मात्रप्रयोजन केवरं तच्राप्यभिमानवर्जितं we Faas न प्रामोति 
किल्निषमनिष्टरूपं पापं धर्म च । धर्मोऽपि wget: किल्विषमेव बन्धापादकत्वात्‌ | 
fa च शारीरं केवरं कर्मेत्यत्र fh ats दायर कर्माभिप्रितमादोस्िच्छरीर- 


(६९ ) ` चतुर्थोऽध्यापः ४. २१-३ 


स्थितिमान्नप्रयोजनं शारीरं कर्मेति । कँ चातो यदि ररीरनिवैत्य शारीरं 
क्म यदि वा शररस्थितिमानम्रयोजनं चायरमिति 1 उच्यते-यदा शरीरनिर्वस्य 
कम॑ शारीरमभिपेतं स्यात्तदा दृष्टादृष्ट्रयोजनं क्म प्रतिषिद्धमपि चरेण Haass 
किस्विषमिति ब्रुवतो विरुद्धाभिधानं प्रसञ्येत । aretd च कर्म॑ दृष्टादृष्ट्रयोजनं 
शरीरेण कुर्वन्नासोति किस्विषमित्यपि ्वतोऽप्राप्तपरातिषधप्रसङ्कः । शारीरं कमे ऊुवेनितिं 
विदेषणत्केवलशब्दभ्रयोगाच्च वाङ्मनसनिवल्यं कमे विधिप्रतिषेधविषयं ध्मधिमेदयन्द- 
वाच्यं कु्वन्प्रामोति किस्विषमित्युक्तं स्यात्‌ | तत्रापि वाङ्मनसाभ्यां विदहितानुष्टानपक्ष 
किख्विषप्राप्तिवचनं विरुद्धमापचेत । प्रतिषिद्धसेवापक्षेऽपि भूतार्थानुवादमात्रमनर्थकं 
स्यात्‌ | यदा तु शरीरस्थितिमात्रप्रयोजनं UK HATA भवेत्तदा दृष्टादृषटभयोजनं 
करम॒विधिप्रतिषेधगम्यं दारीरवाङ्मनसनिरवत्यमन्यदकुर्वस्तेते ahaa: ATT 
तिमात्रप्रयोजनं केवर्श्चब्दप्रयोगादह करोमीदयभिमानव्जितः दारीरादिवचेष्टामात्रं ोक- 


baat ON 


दृष्टया कुर्वन्नामोति 1किश्विषम्‌ 1 एवंभूतस्य परापशब्दवाच्यकिस्विषम्राप्टयस्तमवाक्किद्विषं 
संसारं wae ज्ञानाभिदग्धसर्वकर्मत्वादम्रतिनन्धेन युच्यत wate पूर्वोक्तसम्यग्दद- 
नफलानुवाद BAT: । एवं चारोरं केवर कर्मेलयस्याथंस्य परिये निरवद्यं भवतति ॥२१॥ 

ल्यक्तसवैपरिग्रदस्य gare: रारीरस्थितिदेतोः परियरहस्याभावाचयाचनादिना 
दरीरस्थितिकतंव्यतायाँ प्राप्तायाम्‌ * अयाचितमसंक्छप्तमुपपन्नं यद्रच्छ्या ` ( Bau. 
Dha. IL 18. 12) इत्यादिना वचनेनानुज्ञातं यतेः दारीरस्थितिदतोरत्रादेः 
म्रापिद्रारमाविष्कुवन्नाह-- 


MPAA Faia विमत्सरः | 
aa: fagraaat च कृत्वापि न निबध्यते ॥ २२ ॥ 


यदृच्छेति | यदृच्छाकाभसंतुष्टोऽप्राथितोपनतो Sl यदृच्छाकाभिस्तेन संतुष्टः 
संजाताख्प्रतययो द्रह्यातीतो दृढैः रतोष्णादिभिहन्यमानोऽप्यविषण्णचित्तो garcia 
उच्यते | विमत्सरो विगतमत्सरो निर्वैरबुद्धिः are यदृच्छाराभस्य सिद्धावसिद्धौ 
च ! य एवंभूतो aft: शारीरस्थितिहेतोर्छभालाभयोः समो हषीविषादवजितः 
कर्मादावकमांदिद शपे यथाभूतात्मद दौननिषठः शरीरस्थितिमाच्रप्रयोजने भिक्षायनादिकमणि 
aah नैव किचित्करोम्यहं ( ए. 8 ) ° गुणा रणेषु वतैन्त ` (DL 28 ) इत्येवं 
सदा सपरिचक्षाण आत्मनः कठैत्वाभावं पदयन्नेव किचिग्िक्षानादिकं कमे करोति 
लोकन्यवहारसामान्यदशनेन त लोकिकैरारोपितक्त्वे भिक्षारनादौ कमणि कर्ता मवति | 
सखानुमवेन तु शाद्लप्रमाणादिजनितेनाकर्तेव | स एवं पराध्यारोपितकत्वं शरीर स्थिति- 
मात्रमयोजनं भिक्षायनादिकं कम कृत्वापि न निबध्यते बन्धहेतोः कर्मणः स्देतुकस्य 
SANA दग्धत्वादिल्युक्तालुषाद वेषः ॥ २२ ॥ | 

त्यक्त्वा कमफलासङ्गाभित्यनेन शोकेन यः भरारब्धकर्मा सन्यदा निष्करियब्रह्मात्म- 
cae: स्यात्तदा तस्यात्मनः कर्ठैकमैप्रयोजनामावदशिनः कमैपरित्यागे प्रति 
ुतश्चिन्िमित्तात्तदसंभवे सति पूववत्तस्मिन्कमैण्यभिग्रदत्तोऽपि नेव ॒किच- 
त्करोति स (IV. 20) इति कर्माभावः safe: । यस्यैवं कर्माभावो दरितस्तस्येव- 


४. २३-२४ भ्रीमद्‌भ गवद्री तायाम्‌ ( ७० ) 


गतसङ्गस्य मुक्तस न्ानावस्थितचेतसः | 
TAMA: SA समग्र प्रविरटीयते ॥ २३ ॥ 





गतसङ्गस्य सवतो निवृत्तासक्तयुक्तस्य निवृत्तध्मधिर्मादिबन्धनस्य ज्ञानाचस्थित- 
चेतसो ज्ञान एवावस्थितं चेतो यस्य सोऽयं ज्ञानावस्थितचेतास्तस्य यज्ञाय was 
त्य्थमाचरतो निवेतेयतः कर्म AAA AAT Hea वर्तत इति समयं कम तत्समं 
प्रविलीयते विनदयतीत्यथेः ।॥ २३ ॥ 


I कस्मात्पुनः कारणाक्कियमाणं कम स्वकायीरम्भमकुबेत्सममरं TATA 
इत्युच्यते यतः- 


बह्मापेणं जहम eta ह्मणा हुतम्‌ । 
ब्रहैव तेन गन्तव्यं बद्यकर्मसमाधिना || २४ ॥ 


sae | बरह्मापेणं येन करणेन ब्रह्माविद्धविरञ्मावपंयति तदबहवेति पश्यति तस्या- 
त्मव्यतिरेकेणाभावं watt यथा ainsi रजताभावं प्यति तदुच्यते 
बहयेवापणमिति | यथा यद्रजतं तच्छुक्तिकैवेति | ब्रह्य, अपंणमिस्यसमस्ते पदे । 
यदपंणबुद्धया गृह्यते लोके तदस्य ब्रह्मविदो Ages: | ब्रह्म हविस्तथा यद्धविबुद्धया 
गृह्यमाणं तद्रह्येवास्य | तथा ब्रह्माञ्मावित्ति समस्तं पदम्‌ । अभ्रिरपि maa यञ्च 
हूयते ब्रह्मणा कर्त्रा wet कर्तेत्यथैः। यत्तेन हुतं हवनक्रिया तदुबरह्मैव | 
यत्तेन गन्तव्यं फलं तदपि ब्रह्मेव । बह्यकर्मसमाधिना Hara कमं बह्यकम॑तस्मि- 
न्समाधियसखय स ब्रह्मकमेसमापिस्तन बह्यकर्मसमाधिना ब्रह्मेव गन्तव्यम्‌ । एवं 
aang चिकीषणापि क्रियामाणं कम परमाथतोऽकम ब्रह्यबुद्धयुपश्दि- 
Ta | एवं सति निवरृत्तक्मणोऽपि सर्वकर्मसंन्यासिनः सम्यग्ददौनस्तुत्यथं 
यत्तत्वसपादनं ज्ञानस्य सुतरासुपपदते यदपणाच्यधियज्ञे प्रसिद्ध तदस्याध्यात्मं 
Sara परमार्थदरिन इति । 

(a) अन्यथा सर्व॑स्य बह्यत्वेऽपणाद्नामेव ara ब्रह्मत्वाभिधान- 


मनर्थकं स्यात्‌. | तस्माद्‌ बरह्यवेदं सवैमिव्यभिजानतो विदुषः सर्वंकर्माभावः | 





L Sankara’s interpretation. 

In this verse the knowledge of Brahman acquired by a 
Sannyasin is imagined ( according to the Mimamsa rule 
of sampatti ) to be 4% a sacrifice, because 

(a) The verse does not say that for the Sannydsin 2॥ 
is Brahman, but it says that for him only the arpana, 
etc, which pertain to a Sacrifice only are Brahman; 


(७१ ) चतुर्थोऽध्यायः ४. २४ 


 , ^ (०) ५) कारकलुद्धयभावाच । न॒हि कारकडुद्धिरदितं | cared 
कम दृष्टम्‌ | सवेमेवाभिदोत्राश्षिव कर्म॑ शब्दसमापित्तदेवताविदेषसंप्रदानारि कारक- 
बुद्धिमतवत्रंभिमानफलाभिसंभिमच दृष्ट नोपसृदितक्रियाकारकफरमेद बुादधमत्कर्वेसवाभि. 
मानफलाभेसाषिराहितं वा । इदं तु बहनुदधयुपष्टदिता्पणादिकारक क्रियाफलमेद-. 
बुदधिकर्मातोऽकर्मेव तत्‌। (ii) तथा च दरितं "कर्मण्यकमं यः पद्येत्‌"(1प.18)करमेण्यभि- 
मत्तोऽपि नैव किचित्करोति सः" (1.20) णा गुणेषु वर्तन्ते. 28) नैव किचित्करो- 
मीतियुक्तो मन्येत तत्व वित्‌(९ .8)इत्या्षिभिः। तथा च cakes तत्र करियाकारकफल- 
भेदबुदघ्युपमर्दकरोति। (iii) ger aaa les कामोपमर्देन काम्ाभिदोवादिदानिः। 
TH मतिपूव॑कामातिपूेकादीनां कर्मणां कारयविशेषस्यारम्भकत्वे दृष्टम्‌ । तथेहापि 

बह्मञुद्धगुप्दितापेणादिकारककरियाफरूभेदबुदर्बाह्यचेष्टामात्रेण कर्मापि विदु- 
SPA संपद्यते । अत उक्तं समग्रं प्रविकीयेते (10.23) इति । 


Il अत्रे केचिदाहुयैदब्रह्म तदर्पणादानि | stata ferns पञ्चविधेन 
कारकात्मना व्यवस्थितं सत्तदेव कम करोति | तत्रनापंणादिनुदिर्निवत्यैते 





(b) (i) The Yajfia is a karman anda karman (a rite or 
an action ) is possible only if the agent thinks himself to 
be a performer, but the Brahmajfidnin-sannydsin has no 
such thought for himself; (ii) That the jfianin has no sense 
of himself being an agent is shown in many verses of 
the Gita, eg. 1४.18.20. 28; V. 8.(iii) We have already 
considered the case in which the desire for the fruit may 
vanish even while the Agnihotra is half-performed, and, 
so,that Agnihotra would give no fruit in the form of heaven. 

N. B. We must also note that Sa. bhasya on this 
verse contains some remarks which would mean that even 
according to Sankara a brahmajfidnin may do his duties 
for the guidance of the people (लोकसमह). 

Il. Sankara’s Predecessor— | 

The verse deals with an actual Sacrifice consisting of 
the five instruments, arpana (a ladle ), havih (an oblation), 
agni (the sacred fire ), the yajamana (hotr) and gan- 
tavya (i. € the phala, the goal ). These five instruments 
( pafica karakas ) do not cease to be thought of as such, but 
in addition to their respective ideas (as arpana, ete. ), 
the idea of Brahman is superimposed upon each of them, 


४. २४७-२५ श्रीमनद्धगवद्‌ गीतायाम्‌ (७२ ) 


किं स्व्पणादिषु ब्रह्मुद्धिराधीयते | यथा प्रतिमादौ विष्ण्वादिबुद्धिथथा वा नामादौ 
बह्मवुद्धिरितिः | 

सत्यमेवमपि स्याद-- 

(a ) यदि ज्ञानयक्ञस्तुत्यथं caw न स्यात्‌ । अन्न तु सम्यग्द्दीनं 
NIAAA STAT ABTA AAT HA a TAT श्रयान्द्रव्यमयाचज्ञाज्‌ज्ञान- 
यत्तः" (IV.33) इति क्तानं स्तौति | 

(0) अब्र च समथोमिदं वचनं ब्रह्मपणमित्यादि ज्ञानस्य यज्ञत्वसंपादनेऽन्यथा 
सवस्य बह्मत्वेऽपेणादधनामेव विषतो ब्रह्मत्वाभिधानमनर्थकं स्यात्‌ । (1.70 above) 

(५) ये त्वपेणादिषु प्रतिमायां विष्णुदष्टिवद्बरह्मदृष्टिः क्षिप्यते नामादिष्विव चेति 
नुवते न तेषां maleate विवक्षिता स्यादपंणादि विषयत्वाञज्ञानस्य | 

(५) न च दष्टिसंपादनज्ञानेन मोक्षफर प्राप्यते ‘ ata तेन गन्तव्यम्‌ ` 
दति चोच्यते | विरुद्धं च सम्यग्द शंनमन्तरेण मोक्षफलं प्राप्यत इति | 

(a) Continued. प्रक्ृतविरोधश्च | सम्यग्ददरीनं च sea‘ कर्मण्यकमै यः 
पयेत'(1४.18)इत्यत्रान्ते च Brae तस्यैवोपसदहारात्‌ | “श्रयान्द्रन्यमयायज्ञाज्ज्ान- 
qa (1.33)क्ञानं रुष्ध्वा पसं च्चान्तिम्‌"(४.३9)इत्यादिना सम्यग्दुदरौ नस्तुतिमेव 
कुवनूनुपक्षीणोऽध्यायः। तत्राकस्मादर्पणादौ ब्रह्मदृष्टिरप्रकरणे ग्रतिमायामिव विष्णुढृष्टि- 
रुच्यत इत्यनुपपन्नम्‌ | तस्माद्यधाग्याख्याताथं एवायं शोकः ॥ २४ ॥ 

TMG GRIT see संपाद्य तत्स्ुत्यथंमन्येऽपि यज्ञा उपक्षिप्यन्ते 


~ क [क 


देवमेवेलयादेना-- 





like the idea of Visnu on the idol which is actually 
worshipped by a devotee. 

The verse teaches that Brahman itself assumes the 
forms of all the five instruments of a Sacrifice and per- 
forms the Sacrifive, as laid down by the Veda. 

Sankara’s Refutation:— 

(a) According to the context we have here बह्मज्ञानस्तुति or 
ज्ञान॑यज्ञस्तुति. 

(b) This verse by itself can be only ञानस्य यज्घत्वसपादन. 

( © ) Acc. to the predecessor this will be a verse deal- 
ing with the arpana and other instruments of a sacrifice, 
and not with wala. 

(d) Moksa is the fruit of the knowledge; so the topic 
of the verse must be Brahmajfidna only. 

(a) Continued. Context. Vide (a) above. 


( ७३ ) चतुर्थोऽध्यायः 9. २६५२७ 


दैवमेवापरे यज्ञं योगिनः पयुपासते | 
AMMA यं यद्तोनेवोपजह्ति ॥ २५ ॥ 


दैवमेव देवा इज्यन्ते येन यज्ञेनासौ दैवो यज्गस्तमेवापरे यज्ञं योगिनः 
कर्मणः पयुपासते कुवैन्तीत्यथः | Meat “ सत्यं ज्ञानमनन्तं wa” (Tai. Upa. 
ll. 1) “ विज्ञानमानन्दं बह्म ” (Br. Upa. Ill. 4. 1) ““यत्साक्षादपरोक्षादबह् 
य आत्मा सर्वान्तरः ” (Br. Upa. IL 4. 1 ) इत्यादिवचनोक्तमरनायादि- 
सवेसंसारधर्मवजितं ( Br. Upa. I. 5. 1 ) नेति नेतीति (Br. Upa. 
IV. 4. 22) निरस्ताशेष विरेषं बरह्मराब्देनोच्यते | बह्म च defer स होमाधि- 
करणत्वविवक्षया ब्रह्मा्िस्तसिमिन्ब्रह्यान्नावपरेऽन्ये ब्रह्मविदो यज्ञं यज्ञशब्दवाच्य 
आहमात्मनामयु यजञद्धब्दस्य पाठात्तमात्मानं यज्ञं परमाथतः परमेव ब्रह्म सन्तं 
बुद्धयायुपाधिसयुक्तमध्यस्तसवौ पाधिधमंकमाहुतिरूपं यत्तेनेवात्मनेवोक्तरश्चणेनोपजुहति 
प्रक्षिपन्ति | सोपाधिकस्यात्मनो निरूपाधिकेन परबह्यस्वरूपेणेव wea स 
तस्मिन्होमस्त gata ब्रह्मास्मेकत्वदृश्ननिष्ठा;ः संन्यासिन इत्यर्थः | सोऽयं 
सम्यग्द दौनलक्षणो ad (IV. 24) दैवयज्ञादिषु यजञेषुप क्षिप्यते arenes 
“ अयान्द्रग्यमयाचज्ञारज्ञानयज्ञः परंतप ' (IV. 38 ) इत्यादेना स्तुलयर्थ म्‌ ॥२५॥% 
श्रोत्रादनिीन्ियाण्यन्ये AAA जहति | 
राब्दादीन्विषयानन्य STAY जहति 1] २६ ॥ 
श्रोादी नीति | ओोत्राद्यनीन्दरियाण्यन्ये योगिनः संयमाभ्िषु ्रतीन्दियं संयमो 
fad इति बहुवचनम्‌, संयमा एवाभ्नयस्तेषु जहतीन्द्रियसंयममेव कुर्वन्त्यः | 
“ दाब्दादौन्विषयानन्य इन्द्रियाभ्चिषु Belt `” इन्दरियाण्येवाश्नयस्तेष्विन्दियाभिषु जुहाति 
भ्रो्रादिभिरविर्द्धविषयम्रहणं होम मन्यन्ते ॥ २६ ॥ 
किं a— 
सर्वाणीन्द्ियकर्माणि प्राणकर्माणि चापरे | 
AMAIA जडति AAI ॥ २७ ॥ 
सर्वाणीति | सवाणीन्दरियकर्माणीन्दियाणां कमांणीन्दियकर्माणि तथा प्राणकमांणि 
प्राणो वायुराध्यात्मिकस्तत्कमोण्याक्रुच्नप्रसारणार्दानि तानि चापर आत्मस्तयमयोगा- 
WAH संयम आत्मस्यमः स ण्व यौगाभिस्तस्मन्नात्मस्यमयोगास्मो जहति प्रक्षि 
पन्ति sada केहेनेव प्रदीपिते विवेकविज्ञानेनोज्ज्वरुभावमापादिते जुह्वति 
प्रविखापयन्तीव्यर्थः ॥ २७ ॥ . 





# POA and VPP read सोऽयं ... ... स्तुत्यर्थम्‌ 8 introduction to श. 
26 ; but really the sentence is a part of the com, on v. 25. 


४. 2-32 श्रीमदुभगवदुगीतायाम्‌ ( we ) 


दव्ययक्तास्तपोयक्षा योगयक्तास्तथाऽपरे । 
स्वाध्यायक्तानयनज्ञाश्च यतयः संशितव्रताः ॥ २८ ti 


द्रव्येति | द्रव्ययज्ञास्तीरथषु द्रव्यविनियोगं यज्ञबुद्ध्या वुवैन्ति ये ते द्रव्ययज्ञाः, 
तपोयज्ञा ये तपस्विनस्ते तपोयज्ञाः, ATTA: प्राणायामप्रयाहारादिरक्चणो यगो 
यज्ञो येषां ते योगयज्ास्तथाऽपरे स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्च स्वाध्यायो यथाविधि ऋगा. 
भ्यासो यज्ञो येषां ते स्वाध्याययज्ञा AAI ज्ञानं शाखाथपरिक्तानं यज्ञो येषां 
ते ज्ञानयज्ञाश्च यतयो यतनशीखाः संशितव्रताः सम्यक्दितानि तनूङृतानि 
तीक्ष्णीकृतानि व्रतानि येषां ते संरितव्रताः ॥ २८ ॥ 


किं च- 
अपाने जुह्वति प्राण प्राणेऽपानं तथापरे । 
प्राणापानगती रुद्ध्वा प्राणायामपरायणाः ॥ २९ ॥ 
अपान इति | अपानेऽपानवृत्तो जुति प्रक्षिपन्ति प्राणं प्राणवृत्ति पूरकाख्यं 
प्राणायामं FAIA: । प्राणेऽपानं तथापरे जहति रेचकाख्ये च प्राणायामे कुबेन्ती- 
त्येतत्‌ प्राणापानगते मुखनासिकाभ्यां वायोर्निगंमनं प्राणस्य गतिस्तददिपथयेणाधो गमनः 
मपानस्य TWAT प्राणापानगती एते रुद्ध्वा निरुद्ध्य प्राणायामपरायणाः प्राणायामः 
तत्परा, कुम्भकाख्यं प्राणायामं इुवन्तीत्यथंः ॥ २९ ॥ 
किं च- 
अपरे नियताहाराः प्राणान्प्राणेषु TER । 
सर्वेऽप्येते was यक्श्चपितकल्मषाः ॥ ३० ॥ 
अपर इति | अपरे नियताहारा नियतः परिमित आदारो येषां ते नियतादाराः 
सन्तः प्राणान्वायुभेदान्प्राणेष्वेव जहृति । यस्य यस्य वायोजयः क्रियत इतरान्वायुरेर्दा 
marae तत्र प्रविष्टा इव॒ भवन्ति । सर्वेऽप्येते यश्विदो यक्क्षपितकल्मषा 
Saath: क्षपितो नाशितः कल्मषो येषां ते यक््षषितकदमषाः ॥ ३० ॥ 
एवं यथोक्तान्यज्ञाकव॑त्य-- 
यङकिष्टामृतभुजो यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌ । 
नाय लोकोऽस्त्ययस्चस्य कुतोऽन्यः BETA ॥ ३१ ॥ 
WATT यज्ञानां दिष्ट यज्घदिष्टं aad च yatherad तदुभुश्जत 
इति यङ्ञरिष्टागूतभुजो यथोक्तान्यद्ान्कृत्वा तच्च्षिन कान यथाविधि चोदितम- 
MAS Yat इति यज्ञरिष्टामृतयुजो यान्ति गच्छन्ति ब्रह्म सनातनं Peat 
सुसुक्चवश्चत्कारातिक्रमपिक्षयेति सामर्थ्याद्म्यते | नायं लोकः सर्वभराणिसाधारणोऽप्यस्ति 


यथोक्तानां यज्ञानामेकोऽपि यज्ञो यस्य नास्ति सोऽयस्तस्य कुतोऽन्यो विरिष्टसाधन- 
साध्यः FIT ॥ ३१ ॥ 


क 


( ७५ ) चतुर्थोऽध्यायः ४. ३२-३द 


एवं बहुविधा aan वितता samy मुखे । 
कमेजान्विद्धि तान्सवनिवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यसे ॥ ३२ ॥ 


एवाभेत्ति | णवं यथोक्ता बहुविधा बहुप्रकारा यज्ञा वितता विस्तपर्णां ह्मणो 
वेदस्य सुखे द्वारे वेदद्वारेणाव गम्यमाना बरह्मणो सुखे वितता उच्यन्ते, तयथा 
वाचि दहि प्राणं sea ( AiA. IDL 2. 6. ) इत्यादयः | कर्मजान्कायेकवाचिकमा- 
नसकमांद्धवान्वि द्धि तान्सर्वानिनात्मजान्‌ । eae ह्यात्मा । अत एवं ज्ञात्वा 
विमोक्षयसेऽज्युभान्‌ न मदवयापारा इमे निर्व्यापारोऽदमुदास्तन इत्येवं ज्ञात्वास्मात्सम्य- 
TAHA ससारबन्धनादित्य्थैः ॥ ३२ ॥ 
ब्रह्मापिणमित्यादि शोकेन सम्यग्दद्रौनस्थ यज्ञत्वं संपादितं यज्ञाश्चानेक उपदिष्टाः 
स्तैः सिद्धपुरुषार्ग्रयोजनेक्ञानं स्तूयेते । कथम्‌-- 
भ्रयान्दब्यमया्यस्चाज्ल्यानयस्चः परतप | 
सवं sates पाथं ज्ञाने परिसमाप्यते ti ३३ ॥ 





~. ~ 


श्रयानोति । श्रेयान्द्रन्यमयाद्द्रव्यसाधनसाध्याधयज्ञाञ्जञानयज्ञो हे परतप | द्रव्यमयो 
1 यज्ञः फलस्यारन्भको ज्ञानयज्ञो न फरारम्भकोऽतः भ्रेवान्प्रशस्यतरः | कथं, यतः 
स्वं कमे समस्तमखिल्ममग्रातबद्धं पाथं श्चने मोक्षसाधने सर्व॑तःसप्टुतोदकस्थानीये 
परिसमाप्यतेऽन्तभंवतीत्यथः । ¢“ यथा कताय विजितायाधरेयाः संयन्त्येवमेनं सर्व 
तदभिसमेति यक्किच प्रजाः साधु कुवन्ति यस्तद्वेद यत्स वेद ” (Cha. Upa. 
IV.1.4. ) इति श्रतेः ॥ ३३ ॥ 
तदेतदिदिष्टं ज्ञानं तहि केन प्राप्यत इत्युच्यते-- 
तदू विद्धि प्रणिपातेन cease सेवया | 
उपदेक्ष्यन्ति ते Aa ज्तानिनस्तच्वददिीनः ॥ ३४ ॥ 


तद्विद्धीति | तद्विदि विजानीहि येन विधिना saa इत्याचार्यानसिगम्य प्रणि- 
पातेन प्रकर्षेण नीचै; पतनं प्रणिपातो दीधनमस्कारस्तेन कथं बन्धः कथं मोक्षः का 
विया का चाविचयेति परिप्रश्न सेवया गुरुख्युश्रूषयेवमादिना प्रश्रयेणावजिता आचार्या , 
उपदेर्यन्ति कथायिष्यन्ति ते ज्ञानं यथोक्तविदेषणं ज्ञानिनो ज्ञानवन्तोऽपि केचिद्य- 


थावन्तत्वदद्वीनश्गखा अपरे नातो Arete तन्लरदरिन इति । ये सम्यग्ददीनस्तेर- 
पदिष्टं ज्ञानं कार्यक्षमं भवति नेतरदिति भगवतो मतम्‌ ॥ ३२४ ॥ 


तथा च सतीदमपि समथं वचनम्‌- 
यज्ज्ञात्वा न पुनर्मोहमेवं Tenia पाण्डव | 
येन भूतान्यरोषेण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथो मयि ॥ ३६५ 


यदिति 1 यज्ज्ञात्वा यज्ज्ञानं तैरुपदिष्टमधिगम्य gaya मोहमेवं यथेदानीं 


8, ३६-३९ श्री मदूभगवद्रीतायाम्‌ ( ७६ ) 


मोहं गतोऽसि पुनरेवं न यास्यसि हे पाण्डव । किं च येन ज्ञानेन भूतान्यशेषेण 
ब्रह्मादीनि स्तम्बपर्यन्तानि द्रक्ष्यसि साक्षादात्मानि प्रत्यगात्मनि मत्सस्थानीमानि 
[क a ~ “~ ~ NS क क Ow” ~ oN Py 
भूतानीति, अथो अपि मयि वासुदेवे परमेश्वरे चेमानीति क्षे्रजञेश्वरेकत्वं wala 
निषलथरसिद्धं FETT: ॥ ३५ ॥ 
RAI ज्ञानस्य मादात्म्यम्‌-- 
अपि Bata पपेभ्यः सर्वेभ्यः पापकृत्तमः | 
3 [कुचे m+ ° 
सर्वं ज्ञानञ्वेनेव वृजिनं संतरिष्यसि ॥ ३६ ॥ 
अपीति | अपि चेदासि पापेभ्यः were: सर्वेभ्योऽतिदयेन पापकृत्पापक्रत्तमः 
सर्वं gragada ज्ञानमेव ga कृत्वा वृजिन Tad पापं संतरिष्यसि, aats- 
पीह BAA पापसुच्यते ॥ ३६ ॥ 
ज्ञानं कथं aad पापमिति सदृष्टान्तसुच्यते- 
यथेधांसि समिद्धोऽभिभस्मसा्छरते sae | | 
Tre: सर्वकमोणि भस्मासाप्छुरूते तथा || ३७ ॥ 





यथेति । arate काष्ठानि समिद्धः सम्यगिद्धो दीप्तोऽभिर्भस्मसाद्धस्मीभावं 
कुरूतेऽजुन ज्ञानमेवाभिर्ञानाभनिः सवेकर्माणि भस्मसात्कुरुते तथा निनींजीकरोती- 
त्यथः । नहि साक्षादेव ज्ञानाभिः कर्माणीन्धनवद्धस्मीकतुं सक्तोति, तस्म।त्सम्यग्द शचैनं 
adam alas कारणमित्यिभ्ायः | amet कमणा शरीरमारन्ध 
तस्परव्त्तफरूत्वादुप भोगेनैव क्षीयते तस्य arava चिरं यावन्न विमोक्ष्य संपत्स्ये 
(Cha.Upa.VL14.2.) इति श्रतेः! भते यान्यग्रब्त्तफखानि ज्ञानोत्पत्तेः प्राक्करृतानि 
ज्ञानसह भावानि चातीतानेकजन्मक्रतानि च तान्येव सर्वाणि मस्मसल्कुरुते ॥ 30 ॥ 

यत एवमतः- 


नदि ज्ञानेन सदशं पवित्रमिह विद्यते । 


~ 


तत्स्वयं wnaias: wearata विन्दति । ३८ ॥ 





न्ति | नहि ज्ञानिन VEU Get पितरं पावनं Banas aq तञ्ज्ञानं 
` सेयमेव योगसंसिद्धो येगेन कर्मयोगेन समाधेयोगेन च संसिद्धः 
AHA योग्यतामापन्नो FAG: कालेन महतात्माने विन्दति लभत इत्यथः UCI 
येनेकान्तेन ज्ञानप्रा मवति A उपाय उपद्िदयत्ते- 
श्रद्धावाभते ज्ञान तत्परः सेयतेन्द्रयः | 
सान Veal परां श्ान्तिमाचिरेणाधिगच्छति ॥ ३९ II 
श्रद्धावानिति । -रद्धावान्छद्धाठुकुंभते ज्ञानम्‌ । श्रद्धाडुवेऽपि ` भवति कथिन्मन्द- 
म्स्थानोऽत आह 1 तत्परो गुरूयसदना्रावविदुक्तो ज्ञानरूब्ध्युपाये श्रद्धावां स्तत्परोप्य. 


( ७७ ) चतुर्थोऽध्यायः =; ४. ३१-४द 


area: स्यादित्यत आह । संयतेन्द्रितः संयतानि विप्रेभ्यो निवतितामनि' यस्ये- 
न्द्रियाणि स sade! य एवंभूतः श्रद्धावां स्तत्परः संयतेन्धियश्च सेाऽवदयं ज्ञानं 
रभते | प्रणिपातादिस्तु बाद्योऽनेकान्तिकोऽपि भवति मायावित्वािसंमवान्न तु 
तच्छ्धावत्वादाविलेकान्ततो ज्ञानरब्ध्युपायः | किं पुनर्ञनलाभात्स्यादित्युच्यते ज्ञानं 
लब्ध्वा Wi मोक्षाख्यां चान्तिमुपरति माचिरेण श्षिप्रमेवाधिगच्छति । सम्यग्ददनात्कषमं 


~ क = 


मोक्षो भवतीति सवंङ्ञाख्रन्यायप्रसिद्धः खनिश्चितोऽथः ।॥ ३९ ॥ 


अत्र सदया न कतव्य पापिष्ठो हि das. कथम्‌, उच्यते- 
अज्ञश्चाश्नदधानश्च Baar विनदयति | 
नाय लोकोऽस्ति न परो न सुख संङायात्मनः ॥ veo tt 
BRAT | अङ्ञश्चानात्मश्ञाऽश्रदधानश्च संरायात्ा च विनदयति। अज्ञाश्रद- 
धानो यद्यपि विनश्यतस्तथाऽपि न तथा यथा सदायात्मा, aware तं 
पापिष्ठः सर्वेषाम्‌। कथं, नायं साधारणोऽपि Baska तथा न परो लोको 


न सुखं त्रापि संद्रायोपपन्तेः संदायात्मनः awa | तस्मात्संखयो न 
कर्तव्यः ॥ wo ॥ 


कस्मात्‌- 
योगसन्यस्तकर्माण ज्ानसछिन्नसदायम्‌ | 
आत्मवन्तं न कर्माणि Ramee धनेजय il ४१ Il 





योगेति । योगसन्यस्तकर्माणं परमार्थदरशंनलश्चणेन योगेन संन्यस्तानि क- 
माणि येन परमार्थदशिना धर्माधर्मख्यानि तं योगसन्यस्तकर्माणम्‌ | कथं योः 
गसन्यस्तकरमेत्याह | ज्ञानेनात्मेश्वरेकत्वद SA: संदाय यस्य स जान 
सचिन्नसदरायः | य एवं योगसंन्यस्तकर्मां तमात्मवन्तमप्रमत्तं गुणचेष्टारूपेण दृष्टानि 
कर्माणि न निबध्नन्त्यसिष्टादिरूपं फल नारभन्ते हे धनंजय ॥ ४१ ॥ 


यस्मात्कमयोगानुष्ठानादङ्यद्धिक्षयहेतुकज्ञानसंचिन्नसंदयो न निबध्यते कममिण 


नाभरिदग्धकर्मत्वादेव यस्माच ज्ञानकर्मसुष्टानविषये सरायवान्विनदयति- 


तस्मादज्ञानसंभूतं TET ज्ञानासिनात्मनः | 
Bad सायं योगमातिष्ठोत्तिष्ट भारत ॥ ४२ ॥ 





इति श्रीमहाभारते शतसाहख्यां सितायां वेयासवयां भीष्मप- 
वणि श्नीमद्धगवद्रतासूपनिषस्सु बह्मविद्यायां ayant 
MAMAS ज्ानकमेसंन्यासयोगो 
e (र भोका 
नाम चतुर्थोऽध्यायः ॥ ४ ॥ 


४. ४२ श्रीमद्‌ भगवद्री तायाम्‌ ( ७८ ) 


तस्मादिति | तस्मात्पापिष्ठमज्ञानसंभूतमज्ञानादविवेकाज्नातं हृत्स्थं हदि बुद्धौ 
स्थितं ज्ञानासिना शोकमोदादि दोषहरं Aa ज्ञानं तदेवासिः खडगस्तेन ज्ञाना. 
सिनात्मनः स्वस्याव्मविषयत्वात्संश्यस्य । नहि परस्य संशयः परेण TSE 
व्यतां प्राप्नो येन स्वस्येति विरोष्यतेऽत आत्माषेषयोऽपि स्वस्येव भवति । feat 
संशयं स्वविनादहेतुभूतं योगं सम्यग्ददोनोपायं कमनुष्टानमातिष्ट कुर्विंल्यथः । उन्तष्ठ- 
दानीं युद्धाय भारतेति ॥ ४२ ॥ 


इति श्रीमत्परमहसपरित्राजका चायेगोविन्द भगवतपूज्यपाद शिष्यर््रामच्छंकर- 
भगवतः कृतौ शरीमगवद्धीताभाष्ये बद्ययनज्लभ्रद्यंसा नाम 
चतुथोध्यायः ॥ ४ ॥ 


अथ पथमोऽध्यायः 


1. ‘ कमेण्यक्मं यः wei’ (IV. 18) इत्यारभ्य स युक्तः कत्स्नकर्म्॑घत्‌ 
(IV.18), ज्ञानाभिदग्धकर्माणम्‌ (1४.19); शारीरं केवलं कमं Hae’ (IV. 20) 
: यदृच्छालाभसंतुष्टः ` (IV. 22) ‘mara ब्रह्म हविः' (४. 24) ‘ ames 
तान्सर्वान्‌ ' ( IV. 32)‘ सर्वं कर्माखिकं पाथं ` (IV. 38 ) ‘ anit 
सर्वकर्माणि ` (IV.37) ‘ योगसंन्यस्तकर्माणम्‌ (IV. 41) इत्यन्तेर्ब चनः aged: 
सल्यासमवाचद्धगवान्‌, | eda संशयं योगमातिष्ठ ' (19.42) इत्यमेने वचनेन 
योगं च कर्मानुष्ठानलक्षणमनुतिष्ठेत्युक्तवान्‌ | तयोरुभयोश्च कर्मानुष्ठानकर्मसंन्यासयोः 
स्थितिगतिवत्परस्परविरोधादेकेन सह कट मश्क्य्वाव्कारुमेदेन चानुष्ठान- 
विधानाभावादधदितयोरन्यतरकतंन्यतप्राप्तौ सलयां यत्मश्चस्यतरमेतयोः कर्मानुष्ठान 
करमरसन्यासयोस्तत्कतेव्यं नेतरदिलयेवंमन्यमानः प्रशस्यतर ुभुस्सयाजुन उवाच 
संन्यासं कर्मणां कृष्णल्यादिना( $. 1 ) । 

7. ननु चात्मविदो ज्ञानयोगेन निष्ठां प्रतिपिपाद यिषम्पू्वोदाहर्वचनैभेगवान्सवे- 
RACY GAT AA त्वनात्मन्ञस्य, अतश्च क्मानुष्टानकमंसन्यासयोभिन्नपुरुषविषयत्वादन्य- 
तरस्य प्रस्यतसरत्वबुयुत्सया प्रभोऽनुपपन्नः | 

सत्यमेव त्वदभिग्रायेण प्रश्रो नोपपद्यते प्रष्टुः स्वामिप्रायेण पुनः Tal युज्यत 
एवेति वदामः | कथ, 

(2) पूर्वोदाहतैवेचनेभेगवता कम॑सन्यासस्य कतेग्यतया विवक्षिततवास्प्राधान्यम्‌ 


I. The Lord has mentioned 88117 288, or Jiianayoga and 
Karmayoga. Arjuna, now, wishes to know which of the 
two is better. 

Il. An opponent holds that the Sannydsa stated is that 
for a Jfianin while the Karmayoga is meant for an Igno-: 
rant man. He asks, ^“ How does the question of a choice 
between the two arise at all?” | 

Sankara-Though the Sannyasa mentioned is meant for 
an Atmavid, Arjuna believed that even an un-Atmavid 
may follow the Path of Sannydsa, because the Lord has 
not intendend to exclude an Ignorant one from the Sana- 


(५ उपोदु्ातः श्री मद्‌भगवद्‌गीतायाम्‌ ( ८० ) 


(b) अन्तरेण च कर्तारं तस्य कर्तव्यत्वासंमवात्‌ अनात्मविदपि कर्ता पक्षे 
म्राप्षोऽनूचत एव 

(५) न पुनराव्मविष्कतृंकत्वमेव संन्यासस्य विवक्षितमिति । एवं मन्वा- 
नस्याज्जुनस्य कर्मानुष्ठानकमसंन्यासयोरवद्रत्पुरुषकतृकत्वमप्यस्ताति Tart भरका- 
रेण तयोः परस्परविरोधादन्यतरस्य PATA प्राप्रे ग्ररास्तर च छतैव्यं नेतर- 
दिति प्रशस्यतरविविदिषया प्रश्नो नानुपपन्नः | 

ID. प्रतिवचनवाक्याथनिरूपणनापि ग्रष्टुरभिप्राय एवमेवेति गम्यते | 

कथं, सन्यास्कमयोगो HAIGH तयोस्तु कर्मयोगो विशिष्यत (V.2) इति प्रति 
वचनमेतन्निरूप्यं किमनेनात्मवित्कर्तकयोः TMM see प्रयो 
TAP तयोरेव कृतश्च द्विदेषात्कर्मसंन्यासात्कमयिस्य विदित्वमुच्यत sere 
दनात्मवित्कदैकयोः संन्यासकमंयोगयोस्तदुभयमुच्यत इति । चातो यद्यात्मवि- 
AIT: संन्यासकमेयोगयोनिःत्रसकरत्वं तयोस्तु कर्मसंन्यासात्कर्मयोगस्य विशिष्टत्व- 
Bat यदि वानात्मवित्कतेकयोः संन्यासकर्मयोगयोस्तदुभयसुच्यत इति | 

अत्रोच्यते । 

(a) आस्मवित्कतकयोः संन्यासकरममयोगयोरसंभर्वात्तयोर्निःप्रेयसकरत्व- 
वचन तदीयाच्च कर्मसंन्यास्तात्कर्मयोगस्य विदिष्टत्वाभिधानमिलेतद्‌ भयमनुपपन्नम्‌ | य. 
दयनात्मविदुः* कमेसन्यासस्तत्प्रतिकरूलश्च कर्मानुष्टानरक्षणः कमयोगः सभवेतां तदा 
तयोनिः भरैयस्तकरत्वोक्तिः कर्मयोगस्य च कर्मसैन्यासाद्विदिष्टत्वाभिषानमिदयेतदुभयमुप- 
पद्यते, आत्मावेदस्तु संन्यासकरमयोगयोारसंमवात्तयोनःभ्रयस करत्वामिधानं कर्मसन्यासाचं 
ana विरिष्यत इति चानुपपन्नम्‌ | 








288. So, he asks a question of choice hetween 68011888, of 
an Ignorant man and Karmayoga also of the same man. 

Til, Form the answer of the Lord algo we can infer 
that Arjuna’s question is for a choice between Sannydsa 
of the un—Atmavid and Karmayoga (which is always follow- 
ed by the un—Atmavid ), 

The Lord’s reply is two-fold : ( 1 ) both the Paths lead to 
final Beatitude and (2) that the Karmayoga is better 
than the Sannyasa, 

Here Sankara says that— 

(a) Both Sannydsa and Karmayoga are impossible for 
the Atmavid. Therefore the above twofold reply of the 
Lord refers to both the Paths as adopted by un—Atmavid only. 


* POA reads आत्मविदः which does not suit the context 
at all, 


( ८१ ) पञ्चमोऽध्यायः ५. उपोद्धातः 


(01) अत्राह किमात्मविदः संन्यासकमयोगयोरूभमयोरप्यसंभव आदो स्िदन्यत्तरस्या- 
संभवो यदा चान्यतरस्यासंमवस्तदा कि कर्मसंन्यासस्योत कर्मयोगस्येत्यसंभवे कारणं 
च वक्तव्यमिति | 

अ्रोच्यते, आत्मविदो निदत्तमिथ्याज्ञान्वाद्विपर्ययन्तानमूरस्य कमेयोगस्या- 
संभवः स्याञ्जन्मादिसवीविक्रियार हितत्वेन निच्करियमात्मानमात्मत्वेन यो वेत्ति तस्या- 
त्मविदः सम्यग्द दनेनापास्तमिथ्यान्ञानस्य निष्कियात्मस्वरूपावस्थानटक्षणं स्वै- 
कमंसन्यासखसुक्त्वा तदिपरीतस्य मिथ्यान्चानमूरूकवृत्वाभिमानपुरःसरस्य सक्रियात्मस्व- 
रूपावस्थानरूपस्य कमयोगस्येह MATA TH तत्रात्मस्वरूपनिरूपणप्रदेरेषु सम्यरज्ञान- 
मिथ्याज्ञानतत्कायोषेरोधाद भावः प्रतिपाद्यते यस्मात्तस्मादात्मविदो निचत्तमिथ्याक्ता- 
नस्य विपर्थयज्ञानमूरः कमयोगो न संभवतीति युक्तमुक्तं स्यात्‌ । केषु केषु 
पुनरात्मस्वरूपनिरूपणप्रदे रेष्वात्मविदः कमांभावः प्रतिपाद्यत इति | अघ्रोच्यते, अवि- 
नारी तु तदिद्धीति (117) waa “य एनं वेत्ति हन्तारम्‌: (7. 19) 
° वेदाविनाशिनं नित्यम्‌' (IL 21 ) इत्यादो तत्र तत्रा्माविदः HAA उच्यते 1 

(2) ननु च कमयोगोऽप्यात्मस्वरूपनिरूपणप्रददेघु तत्र तत्र प्रतिपाद्यत णव 
तद्यथा ` तस्मादुध्यस्व भारत ` (IL 18)  स्वधममपि चावेक्ष्य ` (IT. 31) 
* कर्मण्येवाधिकारस्ते ` (IL 47) इत्यादावतश्च कथमात्मविदः कमयोागस्या- 
संभवः स्यादिति । अत्रोच्यते (i) सम्यश््ञानमिथ्याज्ञानततकार्यविरोधात्‌ (ii) 
‹ ज्ञानयोगेन सांख्यानाम्‌ ` (111. 3) इत्यनेन सां ख्यानामात्मतन्वाविदामनात्मावित्कवेक- 


bas 


कर्मयोगनिष्ठातो निष्कियात्मस्वरूपावस्थानलक्षणाया ज्ञान योगनिष्ठायाः पृथक्करणात्‌ (11) 





( 01 ) 32101282 of all duties is prescribed in Bha. Gli. 
U-1V for an Atmavid. Karmayoga is founded upon the 
Ignorance that Atman isa Kartr and is therefore impossible 
for an Atmavid. 


(b2) Karmayoga though mentioned in the verses which 
deal with the knowledge of Atman, just as the Sannyd4sa, 
is meant for un-Atmavid and not for the Atmavid for the 
following reasons:— 


(i) Karmayoga is the result of false knowledge; Sann- 
yasa or the Jfidnayoga is the result of right knowledge. 
The two are mutually inconsistent. ( 11 ) The Gita says 
that Jfianayoga is meant for the Samkhyas and the Sam- 
khyas are Atmavids. And Bha. Gi. IIL 3B separates the 
Jiidnayoga from the Karmayoga. So the latter is meant 
for un-Atmavid. ( 111 ) Atmavid having achieved all his 


५५. उपोद्धातः श्रीमह्‌भगवद्रीतायाम्‌ ( <2 } 


कृतक्रत्यतेनात्मविदः प्रयोजनान्तराभावात्‌ ‹ तस्य TA न विद्यते ` (IIL 17) 
इति कर्तव्यान्तराभाववचनाच्च । (iv) ‹ न कमणामनारम्भात्‌ ` (I 4) 
' संन्यासस्तु महाबाहो दुःखमाप्तुमयोगतः ` (V. 6) इत्यादिना चात्मन्ञानाङ्गत्वेन 
कर्मयोगस्य विधानात्‌, (४) योगारूढस्य तस्येव चमः कारणमुच्यते ’ ( VI 3) 
इत्यनेन TMM कर्मयोगामाववचनात्‌ । ( vi-vii ) ‘adit केवलं 
कर्म कु्वैन्नामति किल्विषम्‌ 2 (IV 21) इति च रारीरस्थितिकारणातिरिक्तस्य 
कर्म॑णो निवारणात्‌ “ नैव किचित्करोर्माति युक्तो मन्येत wate’ 
( ए. 8 ) इत्यनेन च दारीरस्थितिमात्रप्रयुक्तेष्वपि ददनश्वणादि ARATE 
याथात्म्याविदः नाहं करोमीति प्रत्ययस्य समाहितचेतस्तया सदाकतैव्यत्वोपदेरा 
द्‌त्मतत्वविद्‌ः सम्यग्ददरौनविरुद्ो मिथ्यान्ञानहेतुकः कमयोगः Ast न 
संभावयितुं शक्यते यस्मात्तस्मादनात्मवित्करैकयोरेव सन्यासकर्मयोगगयो- 
निःभ्रेयसकरसत्ववचनं, । 

(©) तदीयाच्च कर्मसंन्यासात्ूर्वाक्तात्मवित्कतुकसवेकमसन्यासविलश्चणा- 
त्सत्येव कतुत्वविज्ञाने कर्मकदे शविषयाबमनियमाददिसदहितत्वेन च दुरतछयात्सुकर. 
त्वेन च कर्मयोगस्य विरिष्त्वाभिधानमित्येवं प्रतिवचनवाक्यार्थनिरूपणेनापि पूर्वोक्तः 
प्ष्रभिप्रायो निश्चीयत इति स्थितम्‌ । 





aims has nothing to achieve धत 80 need not follow Karma: 
yoga. (iv ) In the Gita ( JI. 4, V.6) Karmayoga is laid 
down as a help to Jhana and the Gita also says that 
there is no Karmayoga for one who has attained the right 
knowledge. ( v-vi) The Gita asks a Jfidnin to give up all 
actions not meant for the sustenance of his hody only 
and not to believe that even those actions are done by him. 

Therefore Karmayoga can never be possible for an 
Atmavid. 

(© ) When we have shown that the Sannydsa and the 
Karmayoga in Adh. V are both meant for the Atmavid, 
it is easy to see that the Karmayoga of the Ignorant is 
easier (and in that sense better ) than the Sannydsa of 
the same, The Sannydsa of the Ignorannt is in fact Karman 
itself and is therefore a part of Karman. Moreover that 
sannyasa is difficult to follow because that sannydsa 
must be accompanied by the practice of yama, niyama, etc. 

Thus, even according to the reply of the Lord the 


( ८३ ) पञ्चमोऽध्यायः ५. १-३ 


IV. ‹ ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते इत्यत्र ज्ञानकर्मणोः सदहासंभवे य्य एतयो- 
स्तन्मे aad gta मगवान्सांख्यानां संन्यासिनां शानयोगेन निष्ठा 
पुनः कर्मयोगेन योगिनां Pst परोक्तेति निणैय चकार | न च संन्यसनदेव केवखा- 
Ras समधिगच्छतीति (171. 4) वचनाज्ज्ञानसहितस्य तस्य॒ सिद्धसाधनत्वं; 
कर्मयोगस्य च विधानात्‌ (IV. 42) क्ानरदितस्य संन्यासः श्रयान्कि वा कमयोगः 
भ्रयानित्येतयोविंरोषञ्ुसुत्सया-- 


aya उवाच- 
संन्यासं sant कष्ण पुनर्योगं च state | 
यच्छे एतयोरेकं a बहि सुनिश्चितम्‌ ॥ १ ॥ 


संन्यासं went कर्मणां द्ाख्ीयाणामनुेयविद्देषाणां दसि कथयसील्येतत्‌ | 
पुनर्योगं च तेषामेवानुष्ठा नमवदयकर्वन्यत्व द्रं सस्यतो मे कतरच्छेय इति संशयः किं 
कर्मानुष्ठानं श्रयः किंवा तद्भानमिति, प्रशस्यतरं चानुष्ठेयमतश्च यच्छेयः प्ररस्यतरमेतयोः 
वर्मसंन्यासक्मैयोगयोयैदनुष्ठान च्छयोवापतिसम स्यादिति मन्यसे तदेकमन्यतरत्‌ 
सदेकयपुरुषानु्ेयत्वास्तभवान्मे ब्रूहि सुनिश्चितमभिप्रेते तवेति ॥ १ ॥ 


स्वाभिप्रायमाचक्षाणो निणेयाय-- 
भ्रीमगवाज्ुवाच- 
सन्यासः कर्मयोगश्च निःश्रेयसकरावुभौ | 
TRY क्म॑संन्यासात्कमैयोगो बिशिव्यते ॥ २ ॥ 





सन्यासः कर्मणां परित्यागः कर्मयोगश्च तेषामनुष्ठानं तावुभावपि Ms 


क, क, (व 


निःभयसं मोक्षं कुवते ज्ञानोत्पत्तिहेत॒त्वेनोभौ यद्यपि निःश्रेयसकरौ तथापि तयोस्तु 


द, क AN oN AN 


Ria: कर्मसंन्यासास्कैवखात्कमेयोगो विरिष्यत इति कमैयोगं स्तौति ॥ २ ॥ 
कस्मादित्याह-- 


aa: स नित्यसंन्यासी यो न देष्टि न काङ्श्चति । 
reat x # 
हि महाबाहो सुखं बन्धात्प्रसयुच्यते ॥ २ ॥ 








38111888 and Karmayoga of Adh. V are both of them 
such as are followed by the Ignorant. 

IV. Introduction to verse 1 of Adh. V Sankara connects 
Adh, V with beginning of Adh. III. In the latter Sannyasa 
adopted by the Ignorant ( केवर सन्यास ) and Karmayoga 
were mentioned. So, now Arjuna wants to know which of 
these two is better (in the sense of easier ). 


५, ३-६ श्रीमद्भगवद्रीतायाम्‌ ( <£ ) 
Ba इति ! Ba ज्ञातव्यः स कर्मयोगी निलयसंन्यासति यो a ae किंचिन्न 
काङ्कति दुःखसुखे तत्साधने चैवंविधो यः कमणि वतंमानोऽपि a निव्यसन्यासीति 
ज्ञातव्य इत्यथः । real द्वात हि यस्मान्मह वादो सुदं बन्धादनायासेन 
परसुच्यते ॥ ३ ॥ 
TASHA MAGS AAA esa: BIST विरोधो युक्तो न तूभयोनिः- 
अयसकरत्वमेवेति प्राप्त इदसुच्यते-- 
सांख्ययोगौ gata: प्रवदन्ति न पण्डिताः | 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोर्बेन्दते BVT ॥ » | 
सांख्ययोगाविति । सांख्ययोगौ प्रथग्विरुदढमिन्नषटौ वालाः प्रवदन्ति न 
पण्डिताः । पण्डितास्तु ज्ञानिन एकं फलमविरुद्धमिच्छन्ति कथम्‌, एकमपि सांख्ययोगयोः 
सम्यगास्थितः सम्यगलुठितवानित्यथः | उभयो्विन्दते फलमुभयोस्तदेव fad 
फरूमतो न HS विरोधोऽस्ति | नु संन्यास्क्मयोगशब्देन प्रस्तुत्य सांख्ययोगयोः 
Read कथमिहाप्रज्रतं रवीति । नैष दोषा यन्प्यज्ञुनेन संन्यासं कर्मयोगं च 
Sasuke ca: कृतो भगवांस्तु तदपरित्यागेनेव स्वाभिगरेतं च विदोषं 
संयोज्य शाब्दान्तरवाच्यतया श्रतिवचनं ददौ सांख्ययोगाविति। तिव संन्यास- 
क्मैयोगौ क्ानतदपायस्मवुद्धित्वादिसयुक्तौ सांख्ययोग ब्दवाच्याविति भगवतो 
मतमनो नाप्रक्रतप्रक्रियेति ॥ ४ ॥ 
एकस्यापि सम्यगनुष्ठानात्कथसुभयोः we विन्दत इ्युच्यने-- 
यत्साख्येः प्राप्यते स्थानं तद्योगेरपि गम्यते । 
एक संख्यं च योग च यः परयति स परयति ॥ & I 


यदिति | यत्सांल्यैर्लाननिषैः सन्यासिभिः प्राप्यते स्थान मोक्षाख्यं तद्यो 
IR ज्ञानप्राप्युपायस्वेनेश्वरे समर्य कमौण्यात्मनः फरूमनाभेसंघायानुति- 
Sha ये ते योगाः योगिनसतेरपि परमा्थक्ञानसन्यासम्राधिद्धारेण गम्यत इत्याभेप्रा 
याऽत एकं साख्यं च योगं च यः पद्यति फङठेकत्वात्स परयति क्षम्यक्परयतीव्यर्थः ।।५॥ 
एवं तर्हिं योगात्खन्यासर एव बविश्लिष्यते । कथं तर्दीदसुक्तं तयोस्तु 
क्म॑सन्यासात्कर्मयोगो विरिष्यत इति | णु तत्र कारणम्‌ । त्वया 
पृष्ट केवर कर्मसंन्यासं क्मैयोगं ae तयोरन्यतरः कः श्रयान्‌ | तदज- 
eq प्रतिवचनं मयोक्तं कर्मसन्यासात्करमयोगो विशिष्यत इति ज्ञानमन- 
Tet । ज्ञानपिश्चस्त॒ संन्यासः सांख्यमिति मयाऽभिप्रेतः । पर- 
मार्थयोगश्च सख एव | यस्तु कर्मयोगो वैदिकः स तादर्थ्यादयोगः सन्यास 
इति चोपच्यैते | कथं ताद््यंमिव्युच्यते- 
` संन्यासस्तु महाबाहो दुःखमाप्तुमयोगतः | 
योगयुक्तो मुनिवर्य नविरेणाधिगच्छति ॥ ६ tl 


( ८५ ) पञ्चमोऽध्यायः ५. ६१० 


संन्यासस्तु पारमाथिको हे महावाहो TSA प्राप्तुभयोगतो योगेन विना । 
योगयुक्तो वैदिकेन कमंयोगेनेश्वरसमर्पितरूपेण HACIA युक्तो सुनिमननादीश्वर- 
स्वरूपस्य HAA परमात्मज्ञाननिष्टारक्षणत्वासङतः सन्यासो ब्ह्योच्यते ^“ न्यास 
इति ब्रह्मा बह्मा हि परः ” इति श्तेः (Mahand. Upa. 21. 2) । बद्ध प्रमाथ- 
संन्यासं परमात्मन्ञाननिष्ठालक्षण नचिरेण कषिप्रमेवाधिगच्छति। प्रासोल्यतो मयोक्तं 
कमंयोगो विरिष्यत इति ॥ & ॥ 
यदा पुनरयं सम्यण्दरैनप्राप्त्युपायत्वेन-- 
योगयुक्तो apse विजितात्मा जितेन्द्रियः | 
सर्वभूतास्मभूतात्मा Baty न छिप्यते ॥ ७ | 
योगेन युक्तो aga विशुद्धात्मा Base विजितात्मा विजितदेदहो जिते. 
haa सवंभूतात्ममूतात्मा स्वेषां ब्रह्मादीनां स्तम्बपयेन्तानां भूतानामात्मभूत आत्मा 
TAT यस्य स॒ स्वैभूतात्ममूतात्मा wale । स तत्रैवं वतमानो 
SAME SA कुवैन्नपि न किप्यते न कमोभेबेध्यत इत्यथैः ।॥ ७ ॥ 
न चासौ परमाथत करोतीलयतः- 
चै 9 क A ARS hod ~ 
नव किचेत्करोमीति युक्तो मन्येत तत्ववित्‌ | 
नेव ferrets युक्तः समाहितः aaa चिन्तयेत्तनत्वविदात्मनो 
याथात्म्यं तत्वं वेत्तीति तत्तावित्परमाथंद रीतयः । 
कदा कथ वा तत्त्वमवधारयन्मन्येतेल्युच्यते- 
परयज्छुण्वन्स्पृल HATA SATS । 
प्ररुपन्विसृजन्गह्णन्नुन्मिषन्निमिषन्नपि । 
इन्द्रियाणीन्धिया्थेषु वतैन्त इति धारयन्‌ Il ८-९ ॥ 
मन्येतेति पूर्वेण संबन्धः । यस्यैवं तत्त्वविदः सवैकायैकरणचे्टास सवकर्म कमव 
पश्यतः सम्यग्दाेनस्तस्य SASHA एवाधेकारः कर्मणोऽभावदशशनात्‌ | 
Con fan क, AF eS 
नहि श्गतृश्णिकायामुदकब्ुद्धया पानाय प्रवृत्त उदकाभावक्तानेऽपि तन्नेव 
पानप्रयोजनाय प्रवतैते ॥ ९ ॥ 
यस्तु पुनरतत्ववित्मदृत्तश्च कमयोगे-- 
बह्यण्याधाय कर्माणि सङ्ग aaa करोति यः | 
छिप्यते न स पापेन पद्मपन्नमिवाम्भसा ॥ १० Il 





[प्‌ ~ [a *१ ¢ oa 
बरह्मणीश्वर आधाय निक्षिप्य aed करोमीति wer इव स्वाम्यथं सर्वाणि 
~ “~ ~ ० = A £ ¶णि ios ~ 
कर्मणि मोक्षेऽपि HS सङ्ग दयक्त्वा करोति यः सवेकर्माणि, fad नस पापेन न 
संबध्यते पद्यपन्नमिवाम्भसोदफेन ॥ १० ॥ 


५ ११-१६ श्रीमद्‌भगवद्रीतायाम्‌ ` ( ८६ ) 


केवकं TAQ फर तस्य कर्मणः स्यात्‌) यस्मात्‌-- 


कायेन मनसा gem कैवरेरिष्टयेरपि । 
योगिनः कम कुर्वन्ति सङ्ग स्यक्त्वात्मष्युद्ये । ११ ॥ 


कायेन देहेन मनसा बुद्धया च केवकि्ममत्ववर्जितेरीश्वरयैव कर्म करोमि न 
मम HSA ममत्वबुद्धिरल्थेपिन्दरिथेरपि, केवलशब्दः कायादिभिरपि nas सबध्यते 
सवैव्यापारेषु ममतावजंनाय; योगिनः कमिणः Ht Hater सङ्ग त्यक्त्वा फलविषय- 


माव्मद्युद्धये सच्वद्धुद्धय इत्यथः | तस्मात्तत्रैव तवा धिकार इति HE BAT ॥ ११ ॥ 


यस्माच- 
# ~ निकम्‌ 
युक्तः BARS त्यक्त्वा शान्तिमाप्नोति नेष्टिकीम्‌ । 
अयुक्तः कामकारेण BS सक्तो निबध्यते || १२ ॥ 
युक्त इति युक्त ईश्वराय कर्माणि करोमि न मम Hee समाहितः सन्कम॑फक 
त्यक्त्वा परित्यज्य रान्ति मोक्षाख्यामामोति नैष्ठिकीं निष्ठायां भवां सत्वद्यु्धि- 
€ U क hat 
ज्ानप्रासिसर्वकर्म॑सन्यासन्ञाननिष्डाक्रमेणेति वाक्यशेषः | यस्तु पुनरयुक्तोऽ- 
समाहितः कामकारेण करण कारः कामस्य कारः कामकारस्तन कामकारेण 
कामप्रेरिततयेल्यथैः । मम RTA करोमि ater फले सक्तो निवध्यतेऽतस्त्वं 
युक्तो भवेत्यथेः ॥ १२ ॥ 
यस्तु परमाथदर्शी सः- 
¢ [as क ~ ° rn 
स्वकर्माणि मनसा संन्यस्यास्ते सुखं वशी | 
नवद्वारे पुरे देही नेव eae कारयन्‌ ॥ १३ ॥ 


सर्वाणीति | सर्वाणि कमांणि सवैकर्माणि संन्यस्य Tass नित्यं नेमित्तिकं काम्य 
प्रतिषिद्ध च तानि सर्वकर्माणि मनसा विवेकबुद्ध्या कमांदावकर्मसंदरी GIST: | 
आस्ते तिष्ठति ga व्यक्तवाङ्मनःकायचेष्टो निरायासः weak आत्मनोऽन्यत्र 
निवृत्तसवेबाह्यप्रयोजन इति Gamer इष्युच्यते । adr जितेन्द्रिय इत्यर्थः । कर 
कथमास्त इत्याह--नवद्रर पुरे सप्त श्षीषण्यान्यात्मन उपरुष्धिद्वाराण्यर्वाग्धे मूत्रपुरीष- 
aes तेद्धरेनैवद्रारं पुरसुच्यते, शीरं पुरमिव पुरमात्मैकस्वामिकःं तदरथप्रयोजने- 
श्वन्द्रियमनोबुद्धिविषयैरनेकफरविज्ञानस्योत्पादकैः पौरैरिवाधिष्ठितं तस्मिन्नवद्वारे पुरे 
देदी सवं कर्म सन्यस्याऽस्ते | कि विरेषणन, सवो हि देद्य सन्यास्यसन्यासी वा 
देह पास्ते, तत्रानथैकं विशेषणामिति | उच्यते, यस्त्वत्ञो Fei देदेद््ियसघातमा 
THe स सर्वो गेहे भूमावाप्तने वास इति मन्यते । न हि देहमात्रात्मदरिनो 
गेह इव देह आस इति प्रलयः संभवति 1 देहादिसंघातव्यतिसरिक्तात्मदार्शनस्तु देह 
आत्त इति प्रत्यय उपपचते । परकर्मणां च परास्मन्नात्मन्यविद्ययाध्यारोपितानां 


( ८७ } पञ्चमोऽध्यायः ५. १३१६ 


विया विवेकज्ञानेन भनसा सन्यास उपप्यते | उत्पन्न विवेकविज्ञानस्य ॐ सवकरमंसन्या- 
fash गेह इव देह एव नवद्वारे पुर आसनं भारञ्धफल्कमसस्कारशे षायुब्त्या 
देह एव विदेषविज्ञानोत्पन्तेदह वास्त इत्यस्त्येव विदेषणफलं विदद विद्वत्मत्यय- 
मेदापेक्षत्वात्‌ | ययपि काथकरणकर्माण्यविचयात्मन्यध्यारोपितानि संन्यस्यास्त इत्युक्तं 
तथापि कृतसन्यासस्यात्मसमवायि>< तु Seed कारयितृत्वं च स्यादितयाखङ्क्याह 
नेव कुवैन्स्वयं न च कायैकरणानि कारयन्कियासु प्रवतंयन्‌ | किं यत्तत्कदैल्वं कारयितृ 
च देहिनः स्वात्मसमवायि सत्संन्यासान्न संभवति यथा गच्छतो गतिग॑मन- 
व्यापारप्परत्यागे न स्यात्तदरत्‌, किं वा स्वत एवाद्मनो मास्तीति | अत्रोच्यते 
नास्त्यात्मनः स्वतः करत्वं कारयिवृत्वं च । उक्तं हि-'अविकार्योऽयसुच्यते ` (IL 25 ) 
: शरीरस्थोऽपि कौन्तेय न करोति न fecay (XI 31) ' इति । “ध्यायतीव 
लेकायतीव ” (Br. Upa. IV. 3. 7) इति च श्रुतेः ॥ १३ ॥ 

न कव्व न कर्माणि Seer सृजति प्रभुः । 

न कमेफरसयो्म स्वभावस्तु WATT | १४ ॥ 

न कवृत्वमिति । न कठत्वं स्वत alata नापि कर्माणि रथघयप्रासादादीनी- 
प्िततमानि लोकस्य सजत्युत्ादयति sya नापि रथादि कतवतस्त- 
HoT संयोगे न कम॑ंफलसंयोगम्‌ | यदि किचिदपि स्वतो न करोति न कारयति 
च ter कस्तर्हि कुवेन्कारयंश्च Nada इत्युच्यते SAMA स्वो भावः स्वमावोऽ- 
विधालक्षणां भ्रङृतिर्माया sada देवी हीत्यादिना ( VIL 14 ) वक्ष्यमाणा ॥ १४५ 

परमाथेतस्तु- 

नादत्ते कस्यावित्पापं न चेव सुकृतं विभुः । 
अज्ञानेना्ृतं ज्ञान तेन सुद्यन्ति जन्तवः 1 १५ ॥ 


नादत्ते न च गृणाति भक्तस्यापि कस्यचित्पापं न चेवादत्ते सुकृतं भक्तैः भरयुक्तं 
fay: | किमर्थ तर्हि मक्तैः पूजादिलक्षण यागदानदोमाषिकं च Bad प्रयुज्यत 
इत्याह -अक्ञानेनावृतं ज्ञानं विवेकविज्ञानं तेन gaa करोमि कारयामि भोक्ष्ये मो- 
जयामीलेवं मोहं गच्छन्त विवेकिनः संसारिणो जन्तवः ॥ १५ ॥ 
नेन तु तदज्ञानं येषां नाशितमात्मनः | 
तेषामादिव्यवजञ्ज्ञानं wert तत्परम्‌ ॥ १६ ॥ 
श्ञामेनेति । ज्ञानेन तु येनाज्ञानेनात्रेता gaa जन्तवस्तदज्ानं येषां जन्तूनां 


विवेकज्ञानेनात्मविषयेण नांसितमात्मनो भवति तेषामादित्यवद्यधादिल्यः समस्तं रूप- 
जातमवभासयति ESATA ज्ञेयं वस्तु सवं प्रकाशयति तत्परं परमाथंतत्त्वम्‌ ॥ १६॥ 





x ASS reads अविवेकङ्ानस्य for विवेकाषेश्ानसय, 
x ASS and VVP drop “ कतसन्यासस्यं ®, 


५. १७-१९ श्रीमदूभगवद्री तायाम्‌ ( <¢ ) 


यत्परं ज्ञानं प्रकारितम्‌- 


तदूलुदधयस्तद्‌स्मानंस्तचिष्टास्तत्परायणाः । 
गच्छन्त्यपुनरावुत्ति ज्ञाननिधूतकस्मषाः ॥ १७ tl 


तस्मिन्गता बुद्धिथेषां ते तद्बुद्धयस्तदात्मानस्तदेव परं ब्रह्मात्मा येषां ते तदात्मा- 
नस्तच्रिष्ठा निष्ठामिनिवेरस्तात्पय सर्वाणि कर्माणि संन्यस्य तसिन्‌ ब्रह्मण्येवावस्थानं 
येषां ते तन्निषठास्तत्परायणाश्च तदेव परमयनं परा गतिर्यैपां भवति ते तत्परायणाः 
केवरात्मरतय इत्यथैः | येषां ज्ञानेन नाितमात्मनोऽज्ञानं ते गच्छन्त्येवंविधा 
अपुनरावृत्तिमपुनर्देहसंबन्धं ज्ञाननिधृतकट्मषा यथोक्तेन श्रानेन निधूतो नाङ्कितः कस्मषः 
पापादिससारकारणदोषो येषं ते ज्ञाननिधूतकस्मषा यतय इत्यथः ॥ १७ ॥ 
येषां ज्ञानेन नादिितमात्मनोऽश्ञानं ते पण्डिताः कथं तत्वं पदयन्तीत्युच्यते- 
वियाविनयसपन्ने ब्राह्मणे गवि हस्तिनि | 
हानि चेव श्वपाके च पण्डिताः anger: ॥ १८ ॥ 


विद्यापिनयसपन्ने विद्या च विनयश्च विद्याविनयौ विनय उपदामस्ताम्यां विद्या 
विनयाभ्यां संपन्नो विद्याविनयसंपन्नो विद्वान्विनीतश्च यो ब्राह्मणस्तसिमन्त्राह्यण गवि 
हस्तिनि ofa चैव श्वपाके च पण्डिताः समदश्िनो विद्याविनयसंपन्न उन्तमसंस्कार- 
वति ब्राह्मणे सालिके मध्यमायां च राजस्थां गवि संस्कारदीनायामथमे च केवल- 
तामसे हस्त्यादौ च Rasa संस्कारै स्तथा राजमेस्तथा तामसैश्च संस्का. 
रेरल्यन्तमेवास्ृषटं सममेकमविन्छियं बरह्म द्रष्टुं शार यपां ते पण्डिताः समदि नः॥१८॥ 

नन्वभोज्यान्नस्ते दोषवन्तः ^ समासमाभ्यां विषमसमे पूजातः ` ( Gau. Dha. 
Sa. 17. 8. 20: P. 143 of ASS.) इति waa ते दोषवन्तः । कथम्‌ - 


इहैव ada: ani येषां साम्ये स्थितं मनः | 
निदपषि हि सम ब्रह्म तस्माद्रह्यणि ते स्थिताः ॥ १९ tl 


हृदेव जीवद्धिरेव तेः GAIA: पण्डितेजितो वज्ञीक्रेतः सर्गो जन्म येषां साम्य 
सवभूतेषु ब्रह्मणि समभव स्थितं निश्वरीभूतं, मनोऽन्तःकरणं निर्दोषम्‌ | 
यद्यपि दोपवस्सु श्वपाकादिषु मुढेस्तदेभिदौषवदिव विभाव्यते तथापि तहोरस्प्रष्टमिति 
निर्दोषं दोषवभजितं हि यस्मान्नापरि स्वयुणमेदभिन्नं निर्युणलान्चैतन्यस्य, वक्ष्यति च 
भगवानिच्छार्दानां क्षेत्रधमेत्वमनादित्वाज्नियुणत्वादेति च ( XI. 6, 31 +) । नाप्यन्त्या 
विदेषा आत्मनो भेदकाः सन्ति AA ATT तेषां सच्चे प्रमाणानुपपत्तेरतःसमं AS च तस्माद्‌ 
ब्रह्मण्येव ते स्थितास्तस्मान्न दोपगन्धमाच्रमपि areata देहादिसघातात्मद रैनाभिमाना- 
भावात्‌ । ददादिसधातात्मददनाभमानवद्विषय तु तत्सूत्र “ समासमाभ्यां विषमसमे 
पूजातः ” इति gutta, | दयते हि ब्रह्मवित्डङ्गवि्वतुवेदविदिति 
पूजादानादा DAM: कारणं, ब्रह्म तु सवैगुणदेषसबधवजितमिस्यतो 
बरह्मणि ते स्थिता इति युक्तम्‌ । wast च समासमाभ्याभिलयादयीदं तु सवंकमे- 


हि 


( ८९ ) पञ्चमोऽध्यायः ५. १९.२३ 


सन्यासिविषयं प्रस्तं स्वकर्माणि मनसेत्यारभ्याध्यायपारेसमपतेः ॥ १९ ॥ 
TATA सम ब्रह्मात्मा तस्मात्‌- 
न Tees प्राप्य नोदिजेतराप्य चाप्रियम्‌ | 
engage बह्यविद्रह्यणि स्थितः ॥ २० Il 
न TE प्रहर्ष Rasa प्राप्य sear नोद्धिजेत्प्राप्यैव चाभियम- 
निष्टं weal देहमात्रात्मद्रारनां हि परियाग्रियपराप्ती हषैविषादस्थाने न केवलात्म- 
दर्दिनस्तस्य प्रियाभियप्राष््यसंभवात्‌ | कि च सर्वभूतष्वेकः समो निदोषि आत्मेति 
स्थिरा निर्विचिकित्सा बुद्धियेस्य स खिरवुद्धिरसंमूढः संमोहवजितश्च स्यायथो- 
्तब्रह्मविदन्नह्यणि स्थितोऽकर्मङ्गव्सवंकर्मसन्यास्यि्थः ॥ Ro ॥ 


Ta च ब्रह्मणि स्थितः- 
aa क 
Taran विन्दत्याव्मनि यस्सुखम्‌ | 
स कऋह्ययोगंयुक्ताव्मा सुखमश्चयसमदयुते ॥ २५ ॥ 


Tey बाह्याश्च ते स्पर्चाश्च बाह्यस्पश्ाः स्प॒रयन्त इति स्पदाः शब्दादयो 
विषयास्तेषु TIAA आत्मान्तःकरणं यस्य सोऽयमसक्तात्मा विषयेषु प्रीति- 
वर्जितः सन्विन्दति लमत आत्मनि यत्सुखं तद्विन्द तीव्यृत्तव्‌ | स ब्रह्मयोगयुक्तात्सा 
बरह्मणि योगः समाधित्रह्मयोगस्तेन ब्रह्मयोगेन युक्तः समाहितस्तस्मिन्न्याषृत आत्मान्तः- 
करणं यस्य स ब्रह्मयोगयुक्तात्मा खखमक्षयमदनुते व्योति । तस्माद्राद्यविषयप्रौतेः 
क्षणिकाया इन्दियाणि निवतयेदात्मन्यक्षयद्खार्थीयर्थः॥ २२१ ॥ 


इतश्च निवतयेव- 


ये हि सस्पराजा भोगा दुःखयोनय एव ते । 
आद्यन्तवन्तः HAT न तेषु रमते TT: ॥ २२ ॥ 
ये हि यस्मात्संस्पर्दाजा विषयेन्द्रियसंस्परभ्यो जाता भोगा भुक्तयो दुःखयोनय एव 

तेऽविच्ाङ्रतत्वात्‌ | दृदयन्ते ह्याध्यात्मकादनि दुःखानि तन्निमित्तान्येव | यथेह रोके 
तथा परलोकेऽपति गम्यत एवदाब्दात्‌ | न संसारे सुखस्य गन्धमात्रमप्यस्तीति बुद्‌. 
ध्वा विषयसृगतृष्णिकाया इन्द्रियाणि निवतेयेत्‌ । `न केवर दुःखयोनय आ्न्तवन्तश्चा- 
दिविषयेन्द्ियसंयोगो भोगानामन्तश्च AAT एवात आच्न्तवन्तोऽनित्या मध्यक्षण- 
भावित्वादित्यथः | कौन्तेय न॒ तेषु भोगेषु रमते बुधो विवेक्यवगतपरमाथत््वोऽय- 
न्तमूढानामेव हि विषयेषु ceed यथा पश्युमरथृतीनाम्‌ ॥ २२ ॥ 


अयं च त्रयोमागंप्रतिपक्षी कष्टतमो दोषः सं्वानथंम्रािषेतुदुनिवायेश्वैति तत्परि 
हारे यत्नाधिक्यं कतेव्यमिलयाष् भगवान्‌- 


५. २३ क्रीमदुभगघद्री तायाम्‌ ( ९० ) 


शक्तोतीहैव यः सोढुं प्राक्शरीरविमोक्षणात्‌ | 
कामक्रोधोद्धवं वेगं स युक्तः a सुखी नरः ॥ २३ Il 


शक्तोत्युत्सहत इहेव जीवन्नेव यः सोढं sales प्राक्पूव रारीरविमोक्षणाद मरणात्‌ | 
मरणस्तीमाकरणं जीवतोऽवद्यंभावी हि कामक्रोधोद्धवो वेगोऽनन्तनिमिन्तवान्हि स इति । 
यावन्मरणं तावन्न विश्रम्भणीय इव्यर्थः | काम इ्दरियगोचरप्राप्त इष्टे विषये 
श्रयमणि स्मर्यमाणे वानुभूते सखहतौ या गधिस्तृष्णा स कामः, करोधश्चात्मनः 
श्रतिकूेषु Tay TIAA श्रयमाणेषु स्मर्यमाणेषु वा यो द्वेषः स क्रोधस्तो 
कामक्रोधावुद्धबो यस्य वेगस्य स कामक्रोधोद्धवो वेगः रोमाच्चनहृष्टनेत्रवद नादििङ्गो- 
ऽन्तःकरणप्रक्षोभरूपः कामोद्धवो वेगो गात्र्रकम्पग्रस्वेदसंदष्टोष्ठपुटरक्तनेजादिलिङ्गः 
रोधोद्धवो वेगस्तं कामक्रोध द्वं वेगं य उत्सहते प्रसहते सोढुं प्रसितं स युक्तो योगी 
सुखी चह रोके नरः \॥ २३ ॥ 
कथभूतश्च ब्रह्मणि स्थितो ब्रह्य प्रामोतीत्याद-- 
योऽन्तःसुखाऽन्तरारामस्तथाऽन्तज्यातिरेव यः । 
स योगी ब्रह्मनिर्वाण ब्ह्यभूतोऽधिगच्छति ॥ २४ ॥ 





~ वा क्क ry 


योऽन्तःस॒स्वोऽन्तरात्मनि सुखं यस्य॒ सोऽन्तःसुखस्तथाऽन्तरेवात्मन्याराम आक्रीडा 
यख सोऽन्तरारामस्तथेवान्तरात्मैव ज्भातिः प्रकारो अस्म स्ताऽन्तज्थनिरेब । य 
al a यागी ब्रह्मनिर्वाणं ब्रह्माणि निनि समाक्तामिह जीवन्नेव ब्रह्मभूतः सन्न 
धिगच्छति प्राोति ॥ २४ ॥ 
कि च-- 
भन्ते ब्र्मनिर्वाणग्छषयः श्चीणकल्मषाः । 


wasn यतात्मानः सर्वभूतहिते रताः ॥ २५ ॥ 
लभन्ते ब्रह्मनिवौण मोक्षमृषयः सम्यग्दारक्षनः संन्यासिनः क्षीणकर्मषाः क्षीणपा- 
पादिदोषाश्छ्न्नदरधा्छन्रसशया यतात्मानः संयतन्द्रियाः सवैभूतदहित रताः सर्वेषां 
भूतानां हित आनुकूल्ये रता aie इत्यथः ॥ २५ ॥ 
किं च- 
कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यतचेतसाम्‌ | 
अभितो बह्यनिर्वाण वतैते तदितात्मनाम्‌ ॥ २६ ॥ 


कामकोधावयुक्तानां कामश्च क्रोधश्च कामक्रोधौ ताभ्यां वियुक्तानां यतीनां 
संन्यासिनां यतचेतसां संयतान्तःकरणानामाभित उभयतो जीवतां श्रुतानां च ब्रह्य 
निर्वाणं मोक्षो वतैते, विदितात्मनां विदितो शात आत्मा येषां ते विदितात्मान- 
स्तेषां विदितात्मनां सम्यग्दर्िनामित्यथः ॥ २६ ॥ 


(९१ ) पञ्चमोऽध्यायः te, २७२९ 


सम्यग्द्॑ननिष्ठानां संन्यासिनां सथयोुक्तिरुक्ता करमेयोगश्चेश्वरा पितेसर्वभवेनेश्वरे 
ब्रह्मण्याधाय क्रियमाणः स्द्ुद्धिज्ञानप्रासिसवैकर्मसंन्यासक्रमेण मेोक्षायेति भगवान्पदे 
पदेऽतरवीदक्ष्यति च । अथेदानीं ध्यानयोगं सम्यग्दशं नस्यान्तरङ्ग विस्तरेण 
वक्ष्यामीति तस्य सुत्रस्थानीयान्श्छोकानुपदिशति स्म-- 
स्पर्शान्कृत्वा बदि्बह्यश्शुश्चवान्तरे भ्रुवोः | 
प्राणापानौ समो कूत्वा नासाभ्यन्तरचारणो ॥ २७ ॥ 
स्परगन्छब्दादीन्कृत्वा बहिर्वाद्याज्छोत्रादिद्ररेणान्तवुंड प्रवे दिताः राब्दादयो विषया- 
स्ताननचिन्तयतः शब्दादयो बाह्या बहिरेव कृता भवन्ति | तनेवं वहिः कृत्वा चष्चुश्चेवान्तरे 
भ्रवोः वेत्यनुषञ्यते | तथा प्राणापानौ नासाभ्यन्तरचारिणौ समौ BAT ॥ WN 


यतेन्दियमनोषुदधि्मनिमक्ठिपरायणः । 
विगतेच्छाभयक्रोधो यः सदा सुक्त एवं सः ॥ २८ ॥ 


यतेच्िय इति i यत्ेन्द्रियमनोबुद्धियैतानि संयता्नान्धियाणि मनो बुद्धिश्च यस्यं 
स॒ यतेन्दरियमनोबुद्धिमंननान्युनिः सन्यासी मेक्षपरायण णव देहसंस्थानो मोक्ष- 
परायणो मोक्ष एव परमयनं परा गतिर्यस्य सोऽयं मोक्षपरायणो मुनिभवेत्‌ | विगते- 
चछाभयक्रोध इच्छा च भयं च क्रोधश्चेच्छाभयक्रोधास्ते विगता यस्मात्स विगतेच्छा- 
भयक्रोधः । य एवं वतैते खदा संन्यासी सक्त एव स न तस्य॒ मोक्षोऽन्यः 
कर्तव्योऽस्ति ॥ २८ ॥ 


एवं समाहितचित्तेन कं विक्ञेयमित्युच्यते-- 
भोक्तारं यज्ञतपसां सवंरोकमहेश्वरम्‌ | 
सुहृदं सर्वभूतानां aren मां शान्ति्च्छति ॥ २९ ॥ 


हति श्रीमहाभारते शतसाहस्यां सितायां वेयासक्यां भीष्मप- 
ain श्रीमद्धगवह्यीतासुपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगज्ञाखे 
श्रीष्णाजजैनसवादे संन्यासयोगो नाम 
पञ्चमोऽध्यायः ॥ ५ ॥ 


मोक्तारं यज्ञानां तपसां च weed देवताख्येण च सवंलोकमहेश्वरं सर्वेषां 
लोकानां महान्तमीश्वरं सर्वलोकमहे्रं get सर्वभूतानां सवंप्राणिनां म्रत्युपकारनि- 
रपेक्षतयोपकारिणं सर्वभूतानां ea सवैकमफलाध्यक्षं॑सवे्त्ययतताक्षिणं मां 
न।रायणं ज्ञात्वा यान्ति सरवैसंसारोपरतिश्च्छति प्राप्नोति UW २९ ul 
इति भीमत्परमहंसपसिाजकाचा्थगोविन्दभगवत्पूज्यपाद रिष्यश्नीमच्छंकर भगवतः 
कृतौ आीमगवद्धीता भाष्ये प्रकृतिगर्भो नाम 
पञ्चमोऽध्यायः ॥ ५ ॥ 


अथ FIST: | 
AMT TAT SATA 


L अतीतानन्तराध्यायान्ते ध्यानयोगस्य सम्यग्द देनं ॒प्रत्यन्तरङ्स्य सूत्रभूताः 
शोकाः स्पर्शान्करिलवा बदहिरित्यादयः (V. 27-29) उपरिष्टास्तेषां ब्ुतिस्थानीयो- 
ऽयं षष्ठोऽध्याय आरभ्यते | तत्र ध्यानयोगस्य aes कर्मेति यावडयानयोगा- 
रोहणासमथस्तावदगृहस्थेनाधेकृतेन कर्तव्य कमेलयतस्तस्स्तोति अनाधितः VLA) इति । 

Il. @) wa किमर्थ . ध्यानयोगारोहणसीमाकरणं यावताऽनुटेयमेव 
विदितं कमे यावश्गीवम्‌ | न, आरस्क्षोमुनेर्योगं कम॑ कारणमुच्यत (V1.3) 
इति विह्ोषणादारूढस्य च रामेनेवे सबधकरणात्‌ | मारर्चोरारूढस्य च समः 
कमं चोभयं कतेव्यत्वेनामिप्रेतं चेत्स्या्तदाररश्षोरारूढस्य चेति दामकामीविषयमेदेन 
विदेषण विभागकरणं ada स्यात्‌ | 





I. Relation of Adh. VI to Adh. V. 27. 4 grhastha 
should do his ( daily ) duties till he is able to practise 
{0098119 088. 


Il. An opponent of Sankara or his Predecesser who 
wrote a commentary on the Gita held that the fulluwer of 
the Path of Dhyanayoga taught in this Adhyadya is asked 
to practise Jfiina and Karman combined. Sankara holds that 
the follower of the Dhyadnayoga isa Sannyasin and Karma- 
yoga is only the first step for him; in the next step he 
must renounce all actions including the daily duties. 

Sankara’s arguments:— 

(a) In verse 3 ‘Sama’ means Sannydsa “ renuncia: 
tion of all duties,” And that verse does not combine Karma 
and Sama, but assigns each of them to a distinct stage 
in the Practice of Dhyadnayoga 


ॐ- 


( ९३ } षष्टीऽध्यायः ६. उपोदुधातः 


(1) तजराश्रमिणां कशचिचोगमारुरष्च्मवल्यारूढश्च कश्चिदन्ये नाररक्षवगो न चारू- 
ढास्तानपेक्ष्याररक्षोरारूढटस्य चेति freer विभागकरणं चोपपच्त एवेति चेत्‌ | 
न तस्यैवेति वचनात्‌ | 


(2) grisea योगारूढस्येति य॒ acy योगमार्र्चुस्तस्थवारूढस्य 
खम एवं कतेव्यं कारणं AHS Mad इति । अतो त॒ यावञ्जीवं ade 
SMA: कस्यव्विदपि कमणः | 

(९) योगविज्जष्टवचनाच्च (i) गृहस्थस्य Seaton योगो विहितः 
षष्ठेऽध्याये स योगविश्रष्टोऽपि कमर्ग॑तिं कर्मफल प्रामोतीति तस्य नाशाशङ्कासुपपन्ना 
स्यात्‌ | अवयं हि कृतं कमं वशस्य नित्यं वा मोक्षस्य निलत्वादनारभ्यत्वे स्वं 
फलमारभत एव । (ii) निलयस्य च कर्म॑णो वेदग्रमाणावनुद्धत्वात्फलेन भवितव्य 
मित्यवोचाम ( Sa, Bhd, on Bha. Gi- IV. 18 ) अन्यथा वेदस्यानश्रक्य- 
प्रसङ्गादिति | (11) न च कमणि सत्युभयवि्रष्टवचनमथवत्कर्मणो विभ्ररकारणा- 
नुपपत्तेः 1 (1) कमे कृत्मीश्वरे सन्यस्यत्यतः कृतैरि कर्मं नारभत इति चेत्‌ | 
न, ईश्वरे सन्यासस्याधिकतरफलदेतुत्बोपपन्तेः। मोक्षायेवेति Beant कृतानामीश्वरे 
न्यासो मोक्षायैव न फलान्तराय योगसदितो योगाच विभ्रष्ट इत्यतस्तं 


प्रति नाशारङ्का युक्तेति चेत्‌ । न एकाकी यतचित्तात्मा निराद्चीरप- 


(01) The words ‹ तस्य tq’ in v. 3 show that the same 
person in two different stages is to follow Karma and 


“Gama, not simultaneously. 


(b2) The repetition of the word योग in योगारूढ also 
shows that the same person in two distinct stages is to 
practise Karma and Sama ‘separately. 

(c) In VI. 37 the follower of this Dhyadnayoga is 
called योगिज्नष्ट and a doubt about his own destruction (nasa) 
is raised by Arjuna, This doubt is possible only if the 
Yogavibhrasta is a Sannyasin:— 

(i) If he were a grhastha, he would be doing actions 
( nitya and others ) ; 80 his gati or destiny will be surely 
according to his actions. No नाश्च is possible in his case. 
(ii) We lave already proved that even the nitya 
Karman must bear its reward; so the destiny ( gati) of 
the Yogavibhrasta will be fixed up by those duties. ( ili ) 
The statement that the Yogavibhrasta has fallen from both 


[9 श ee oe 


# ASS notices the ५१. कर्मिणो for nan: | 


६. उपोदुधातः श्रीमद्‌भगवद्गी तायाम्‌ ( ९४ ) 


te: ( VL 10 ) ब्रह्मचारिव्रते स्थितः (VIL 14) इति कर्मसन्यासविधानात्‌। 
न चात्र ध्यानकाले खीसहायत्वादाङ्का येनेकाकित्वं विधीयते । न च गृहस्थस्य 
निराशौरपीरयह (1.10) इल्यादिवचनमनुकुरम्‌ | उभयविश्रष्टप्रश्षानुपपत्तेश्च | 


(di) अना¶्रित (1.1) इत्यनेन कर्मिण पव सन्यासिस्वं योगित्वं are 
प्रतिषिद्ध च faa च संन्यासित्वं योगित्वं चेति चत्‌ । न, ध्यानयोगं 
प्रति बहिरङ्गस्य सतः कमणः फराकाङ्क्चासंन्यासस्नु तिपरत्वात्‌ | न केवरं 
निरभिराक्िय एव सन्यासी योगी च क्रि Te कम्पि कर्मफलासङ्गं सन्यस्य 
Saad, स सन्यासी च योगी च भवतीति स्तूयत । 

(42) न चेकेन वाक्येन कर्मफलासङ्गसन्थासस्तुतिश्वतुर्थाश्रमर्रौतेषधश्चोपपचते | 





(Karmayoga and Dhyanayoga-Sannyasa)is proper only if he 
is a Sannyasin. (iv) If it be argued that the Yogavibhrasta is 
a grhastha doing his duties in dedication to the Lord, and 
these duties will not give him any reward; and hence he 18 
saaawe;Sankara replies that such actions should give him mu: 
ch more definite reward.The opponent arguesthat this definite 
reward will be aa. (Sankara is, at this stage, perplexed 
and gives up arguing on the strength of the statement 
of Yogavibhrasta and takes up his stand on the discussion 
of Adh. VI, 10, 14 etc. ) Sankara says that the context 
(VI 10, 14) shows that the Yogavibhrasta is a Sanny4- 
sin ( without wife, without a house ) and he argues that 
the Yogavibhrasta is said to be ubhayavibhrasta “ fallen 
from both Karman and Dhyadnayoga which implies 
Sannyasa. ” 


(di) Verse 1 of Adh. VI does not mean that one 
who is without fires and without actions is not a Sannya- 
sin and a Yogin ( here a Dhydnayogin ); it means that such 
persons are real Sannydsins and Yogins; and by way of 
praise ( stutt in the mimarhsa sense) one who does not do 
his duties for their respective rewards but does them for 
the purification of his mind is also said to be as good as 
a Sannyadsin anda Yogin, 


(d2) Verse 1 of Adh, VI cannot do the double.- func. 


( ea ) षष्ठोऽध्यायः ee 


(१३.) न च प्रिद्धं free परमार्थसंन्यासिनः afreage- 
तिहासयोगश्चाखिषितं Gases योगित्वं च प्रतिषेधत्ति भगवान्‌ | 
(१ 4) खवचनविरोधाच। `" सर्वकर्माणि मनसा संन्यस्य... ..-नैव ade 
कारयन्‌ ard’ (छ. 13 ), °“ मोनी संतुष्टो येन केनचित्‌ । अनिकेतः स्थिरमतिः ’ 
( XIL 19), विहाय कामान्यः स्वान्पुमांश्चणति निस्पहः ’ (IL 71 ), ‘ सर्वा- 
रम्भपरिल्यागी ` ( शया. 16 ) इति च तत्र तच भगवत्ता स्ववचनाने दर्दितानि 
तेधिरुध्येत चुर्थाश्नमग्रतिषेधः। तस्मान्युनेर्योगमारूरक्षोः प्रतिपन्नगाहैस्थ्यस्याभ्चि- 
alae कमे फरूनिरपेक्षमयुष्ठीयमानं ध्यानयोगासेहणसाधनव्वं सत्वद्ुद्धि- 
वारेण प्रतिपद्यत इति स सन्यासी च योगी चति स्तूयते-- 
AP awa ष- 
अनाश्रितः BARS काय कम करोति यः । 
स सन्यासी च यग च न निरभचिनं चाक्रियः ॥ 4 ॥ 


अनाघ्नता न।भितोऽनाभ्रि्तः Gi कर्मफ कर्मणां GS कर्मफरं यन्तद्‌न।श्रेतः 
कमफलवृष्ण(रदहित इत्यथः । य हि Ansara कम॑फलरमाभितो भवत्ययं तु 
तद्विप्त।ऽत)ऽना्नितः कमफर्मेवमूतः Bead ade निस्य काम्याविपरतम- 
भिदोत्रादिकं कमे करोति निवैतेयाते। यः aera: कमी स कम्यन्तरेभ्यो 
पिरिष्यत इत्येतमथमाह स सन्यासी च योगौ ate. सन्यासः परिव्यागः स 
यस्यास्ति स सन्यासी च योगी च योगश्चित्तत्तमाधानं सं यस्यास्ति स योगी चेत्येव 
UIGTAIST मन्तव्या न केवकं निरभिरकरिय एव seyret योगी चेति मन्त्यः। 
निगेता अभयः केमङ्गभूता यस्मात्स faerie अप्यविचमानाः 
रियास्तपेादानादिका यस्थासावक्रियः+* ॥ १॥ 

ननु च fracas already संन्यासित्वं योगित्वं च प्रति 
कथमिह am: uae च eared योगित्वं चाप्राक्द्युच्यत इति । नेषः दोषः। 
क्याचिद्युणब्रच्यो मयस्य सपिपादमिपितत्वात्‌ | तत्कथ, कमेफल्तकसपसन्यासात्पं- 


[क 1 








tion of praising the Karmayogin and denying the existe- 
nee of the order of Sannydsins, 

(d3. ) The entire Scripture, Sruti, 9101111, Purana, Iti- 
hasa, Yogasastra, etc. mention the order of sannyasa. So, 
the Lord would not deny it. 

(d 4) We have shown that the Lord himself mentions 
the order of sannyasa in the Git& in several verses. How 
can ‘he gontradict himself here { 


+ क) reads अनिक्रियः for अक्रियः. 


६, .१-३ श्रीमद्‌भगवद्रीताया्‌ (९६ ) 


न्याक्तैत्वं योगाङ्गत्वेन च कर्मानुष्ठानत्कर्मफलमंकत्पस्य वा वित्तविक्चपहदनोः पस्तया- 
Tata चति TMNT न पुनमख्यं संन्यासित्वं योगिस्वं चाभ्पित 
मिव्येतमर्थ ददंधितुमाह-- 

e ° eo, “sr क [| रि 

य॑ सन्यासमिति प्राह्योगं॑त विद्धि पाण्डव | 

नद्यखंन्यस्तस्कस्पो योगी भवति क्श्चन | 2 I 


यमिति । यं सर्वकृमतत्फरुपरिद्यागलक्षणं परमाथन्नन्यासं सन्यामा्मोति ग्राहः 
Aaa TAT कर्मानुष्डानरुक्षणं तं परमाथसन्यासं lg जानि ह पाण्डव | 
कर्मयोगस्य प्रबृतिलक्षणस्य [rae परमाथसन्यारन tig सामान्यमङ्गाक्ल्य 
तद्भाव उच्यत इत्थपक्चायामिदसुच्यते | असि पर्माथसन्यासन स।दृद्य कुदार 
कभयोगस्य । at fe परमाथसन्यासौ स त्थक्तसनेकेमस्ावनलया सनननयतसफरनिधय 
सकल्पं प्रवृत्तिदितुकामकारणं संन्यस्यति | अयमापि कमयोग कम कुवा vy फल- 
विषयं सकल्पं संन्थस्यतीत्येतमथ दरयन्नाह न हि चस्मादत्तन्थस्तक्षकटप। न्यस्तो. 
ऽपस्लिक्तः Beta: संकस्पोऽभिसयियन साऽसंन्यस्ततकस्५ः कश्चन कश्चिदपि कर्मा 
योगी समाधानवान्भवति न saad: | फलसंकट्पस्य चित्तविश्चपदेवुत्वात्‌ | 
तस्मायः कश्चन कमी संन्यस्तफरूसकस्पो भवेत्स anil समाधानवानविक्षिप्तचिन्ता 
मयेच्ित्तविक्षिपहेतोः फरूसंकस्पस्य संन्यस्तत्वादित्यभिप्रायः | एवं परमायसंन्यासकर्म- 
योगयोः कर्वद्ारकं सन्याससामान्यमपक्ष्य ` य संन्यासमिति प्ाद्रु्गं तं विद्धि प।ण्डव्‌ः 
इति कमैयोगस्य WU सन्यासस्वयुक्तम्‌+ ॥ २ ॥ 
ध्यानयोगस्य फलनिरपेक्षः BAM बहिरङ्ग साधनमिति त॒ सन्यस- 
Ay स्तुत्वाधना कर्मयोगस्य ध्यानयोगसराधनस्वं द शेयति- 


ARMY कम कारणभ्रुख्यते | 
योगारूढस्य तस्येव दामः कारणम्रुज्यते || 2 tl 


आररुकषोरारोद़भिच्छतोऽनारूढस्य  व्यानयोगञवस्थातुमशक्तरवनलययः । कस्या 
ररक्षोयनेः कर्मरुटसन्यासिन इत्यथः । किमाररश्वायोागं कम कारणं साधनयुच्यते | 
योगारूढस्य पुनस्तस्यैव WA उपशमः स्वकर्मभ्यः rah awl योगारूढ- 
त्वस्य साधनसुच्यत इत्यथः । यावचयावत्कमभ्य उपरमते तावत्तानेनिरायासस्य 
Raa चित्त समाधीयत । तथा सति स इटिति योगारूढो भवति । तथा 
चोक्तं ग्यासिन- 
Sagar बाह्यणस्यासि वित्तं 
यथैकता समता सत्यता च । 
शीरं स्थितिरैण्डनिधानमाजैवं 
ततस्ततश्चोपरमः क्रियाभ्यः 2 श्ति (MBh. XT. 175. 38) 211 





+ POA takes this sentence-as introduction to v. 8, 


( ९. ) बष्ठोंऽभ्यायः &. ४--द 


अथेदानीं कदा योगारूढो भवतीत्युच्यते-- 
यदा हि नेन्दियाथेषु न क्मस्वनुषञ्ते | 
सर्वसकल्पसंन्याखी योगारूढस्तदाच्यते |e"! 
यदा समाधीयमानयचित्ता योगी SITAR: शब्दादयस्ताषन्द्रि- 
यार्थेषु कमसु च निव्यनामत्तिककाम्यप्रतिषिद्धषु प्रयोजमामावनुद्धया नालुषस्जनतऽ 
AW कत्य ताद्खाद्ध न Haas: | सवंसंकर्पसंन्यासी सर्वन्सिंकल्पानिदामुत्राथ. 
कामहतृन्सन्यसितु शारूमस्यति स स्वैसकल्पसंन्यासी योगारूढः MAA इत्येतत्तदा 
तस्मिन्कारु उच्यते ¦ सवैसकल्पसंन्यासीति वचनात्सर्वाश्च कामान्सर्वाणि च कर्माणि 
सन्यसेदित्यथः | संकल्पमृखा हि स्वे कामाः- 
“ सकस्पमूकः कामो वे यज्ञाः संकल्पसंभवाः ” ( Manu. IT. 3) 
“ काम जानामि त मूलं संकल्पात्त्वं हि जायसे ॥ 
न त्वां सकल्पपिष्यामि तेन मन ara” (MBh. (दया. 177. 25) 
इत्यादिस्मृतेः । 


सवंकामपरित्यागे च सर्वकर्मसंन्यासः सिद्धो मवति “a यथाकामो भवति 
तत्क्रतुर्भवति यल्कऋतुर्भवति तत्कम ger” (Br. 7778. IV. 4.5) serie 
श्रतिभ्या § यद्यद्धि कुरुते कम तत्तत्कामस्य wea’ ( Manu IL 4 ) इत्यादि- 
स्मृतिभ्यश्च | न्यायाच्च । न हि waded कश्चित्स्पन्दित्तुमपि रक्तः | 
तस्मात्सवसकल्पसन्यासीति वचनात्सवन्कामान्सर्वाणि कर्माणि च त्याजयति 
भगवान्‌ ॥ > ॥ 


यदेवं योगारूढस्तदा तेनात्मात्मनेाद्धतो भवति संसारादनथनातादतः-- 


अद्दरेदाव्मनातमानं «Taare cad | 
waraa ह्यात्मनो बन्धुरात्मेव रिपुरार्मनः ॥ ५ ॥ 

Saale | उद्धरेत्सं्नारसागरे निमभ्नमात्मनात्मानं तत्त उदूध्वै दरेवुद्धरेचोगा- 
रूढतामापादयेदिलयर्थः । नात्मानमवसादयेन्नाधो नयेन्नापा गमयेत्‌ । आत्मैव हि 
यस्मादात्मनो बन्धुः । न ह्यन्यः कश्चिद्रन्धुयः संसारमुक्तये भवति । नन्धुरपि 
तावन्मोक्ष भ्रति प्रतिवरक एव ज्ञेदादिबन्धनायतनत्वात्तस्मादक्तमवधारणमात्मेव 
ह्यात्मनो बन्धुरिति | आत्मैव रिपुः दातुर्योऽन्योऽपकारा बाह्यः WA: सोऽप्यात्मम्रयुक्त 
पवेति युक्तमवावधारणमात्मेव रिपुरात्मन इति ॥ ५ ॥ 

आत्मेव बन्धुरात्मेव रिपुरात्मन ea तत्र॒ किलक्षण आत्मा आत्मनो बन्धुः 
feat वा आत्मात्मनो रिपुरित्युच्यत-- 

बन्धुरात्मात्मनस्तस्य येनात्मेवत्मना जितः । 
भनात्मनस्छु WAT -वर्तेतत्मच THAT ॥ & ॥ 


६. ६-१० ` भरीमद्भगवद्वीतयाम ` ( ९८ ) 


बन्धुरिति । वबन्धुरात्मात्मनस्तस्य तस्यात्मनः म॒ आत्मा बन्धुयनात्मनात्मवब 
जित आत्मा कार्यकरणसंघातो येन TSA जिनेन्दरिय इत्यथः । अनात्मन- 
स्त्वजितात्मनस्तृ TIT TANT वर्तेतात्मव Aaa शत्ररात्मनाऽपकारी 
नथात्मात्मनोऽपकार वतेनैत्यथः ॥ £ ॥ 
जितात्मनः TAFT परमात्मा समाहतः | 


As te emi! sere fees te 


शीतोष्णसुखदुःखषु तथा ATTA: ॥ ७ ॥ 


जितात्मन इति । जितात्मनः कायकरणादिसंघान आत्मा जिना 
येन स नित्तात्मा तस्य जिनात्मनः प्रशान्तस्य प्रसन्नान्न-करणस्य मतः सन्यासिनः 
परमात्मा AMA: साक्षादाव्मभावेन वर्तत इत्यर्थः | किच ज्ाताष्णसुल- 
SAT तथा WAST च मानापमानयोः पूजापारिभवयोः* ॥ ७ ॥ 


त्षानविज्ञानत्षात्मा कूटस्थो ser: | 
Ge इत्युच्यते योगी समलाष्टारमकाञ्चनः || ८ .॥ 

शानेति । शानविज्ञानतृप्तात्मा ज्ञानं चास्रोक्तपदार्थानां परिश्षानं, विज्ञानं त 
Wea ज्ञातानां तथेव स्वालुभवकरणं ताभ्या ्ानविज्नाना्यां वरप्रः सजातालप्रत्यय 
आत्माऽन्तःकरणं यस्य स ज्ञानविक्ञानतृप्तात्मा कृरस्थोऽप्रकम्प्या मवनात्यथः। विजि. 
तेन्द्रियश्च । य ask युक्तः समाहित इति स उच्यते कथ्यते । म amy Aas. 
WAT रूष्टादइमकाच्ननानि समानि यस्य म समलोष्टादमकान्ननः ॥ ८ ॥ 

कि्च-- 
सुहन्मित्रायुदासीनमध्यस्थद्वेष्यबन्धषु | 
साधुष्वपि च पपेषु anges ॥ ९ ॥ 

PETA STATA पदम। सृष्टि ति प्रत्युपकारमनपक्ष्यापकन । मित्रं स्नेहवान्‌ | 
Ae: शत्रुः । उदासोनो न कस्यचित्पश्षं भजते । मध्यम्भो यो विरुद्धयोरुभयो- 
Patt । द्रष्य आत्मनोऽप्रियः | बन्धुः damier साधुषु STATA TAY च 
पपेषु प्रातिषिद्धकारिषु सर्वेष्वेतेषु समबुद्धः कः किकर्मलयव्यापतबुद्धिरित्यथः । विसिष्यने 
विमुच्यते इति वा Tera । योगारूढानां सर्वेषामयसुत्तम इत्यर्थः ॥ ९ ॥ 

अत णवमुत्तमफलप्राप्तये-- 

योगी युञ्जीत सततमात्मानं रहसि स्थितः | 
एकाकी यतचित्तात्मा Mae: ।॥ १० ॥ 

योगी ध्यायी gat समादध्यात्सततं सवदात्मानमन्त.करणं रहस्यकान्ते गिरि. 
erat स्थितः सेन्नेकाक्यसदायः। रहसि स्थित carat चेति विरेषणास्संन्यासं 
Sear: | यतचित्तात्मा चित्तमन्तःकरणमात्मा देहश्च संयतौ यस्म स यतचित्तात्मा 





# POA and VPP add समः स्यात्‌. 


(ee) षष्ठो ऽष्याथः ६. १०-श४ 


निराश्चीवीतवष्णोऽपरिगहश्च परि्हरहित इत्यथः । संन्यापित्वेऽपि त्यक्तसवेपरियहः 
GIs: ॥ १० ॥ 
अथेदानीं योगं युजत आसनाहारविदारादीनां योगसाधनत्वेनं नियमो वक्तव्यः 
oredr तत्फलादि चेत्यत SCT | तत्रासनमेव तावत्मथमसुच्यते-- 
श्चा देश प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मानः । 
नाष्युच्छितं नातिनाचं Baraat ॥ ११९ ॥ 


~ As 


शुचौ शद्धे विविक्ते स्वभावतः संस्कारतो वा देद्ध स्थाने प्रतिष्ठाप्य स्थिर. 
मचकनमात्मन आस्न AYRE नातीवोच््छितं नाप्यातिनौीचं त्च चलाजनकुरा 
न्तरं TSN कुशाश्चात्तरे यस्मिन्नामने तदासनं चलाजिनकुद्योत्तरं पाटठक्रमाहपरा- 
ताऽत्र क्रमश्रलादमीनाम्‌ ॥ ११ ॥ 


प्रतिष्ठाप्य किम्‌--~ 
° ~- “= ~ 
AIH मनः कृत्वा यताचन्तान्तयाक्रियः | 
उपविदयासने युजञ्ज्याद्यागमात्मावशद्धय ॥ ५२ ॥ 
तत्र तस्मिन्नासन उपाविद्य योगं युञ्ज्यात्‌ | कथं, सर्वविषयेभ्य उपसंहत्यकाभं 
क्रत्वा यतचित्तेन्धयाक्रयः, चर्त चन्द्रयाण च TATRA तर्षा THAT: 


सयता यस्य स यताचत्तान्द्रयाक्रयः । स॒ कमथ याग युञ्ज्यादत्याहात्माविद्युद- 
येऽन्तःकरणस्य विश्ुदधभ्यथेमिल्यतत्‌ ॥ १२ ॥ 


बाह्यमासनसुक्तमधुना शरीरधारणं कथमित्युच्यत- 
सम कायशिरोम्रीवं धारयन्नचलं स्थिरः | 
संप्रेक्ष्य नासिकाग्रं स्वं दिश्षश्चानवरोकयन्‌ ॥ १३ ॥ 
सम कायदिरोग्रीवं कायश्च शिरश्च star च कायशिरोभ्रौवं तत्समं धारयन्नचलं 
च सम धारयतश्चलनं संमवल्यतो विनष्ट अचलमिति । स्थिरः स्थिरो भूत्वल्यथः | 
eq ated संप्रेक्ष्य aren दलनं कृत्ववेतीवङब्दा लप्ता द्रष्टव्यः । न हं 
स्वनासिकायक्षगरेक्षणमिह विधिस्तितं विं तहिं चक्चषाद्रष्टतनिपातः | स चान्तः- 
करणसमाधानपिक्षो विवक्षितः | स्वनासिकायतेप्रक्षणमेव Vea मनस्तज्रव 
समाध्पयेत नात्मनि । आत्मनि fe मनसः सर्माधान वक्ष्यत्यात्मसस्थ समनः 
क्त्वाति । तस्मादिवकाष्दकापनक्ष्णाद्‌ाश्लानपात एव संग्रक्ष्यत्युच्यते | 
दिङशश्चानवरोकयन्दिशां चावरोकनमन्तराकवेन्नित्येतत्‌ ॥ १३ ॥ 
किल्च-- 
परशान्तार्मा विगतभीनहयचारेषते स्थतः | 
मनः ATT मश्विलो युक्त भासत मत्परः . भासीतं सष्परः ॥ १४ ॥ 


६. te-to भौ मद्भगवद्गीतायाम ( oe ) 


प्ररान्तत्मा प्रकर्षण शान्त आत्मान्तःकरणं यस्य॒ सोऽयं प्रशान्तात्मा विगत. 
भीविगतभयो ब्रह्मचारव्रते स्थिता ब्रह्मचारणो AT AAT गुरु शश्रषामभिक्षामुक्त्यादि 
तस्मिन्त्थतस्तद नुष्टाता भमवदित्यथः | किन्न मनः संयम्य मनसो वृत्तांसपसहृत्येल्यतन्म- 
चतो मयि परमेश्वरे चित्तं यस्य ast मचित्ता युक्तः समादितः सन्ना्मातोपावशेन्मत्प- 
राऽहं परा यस्य सोऽयं मत्परः | भवति कश्चिद्रागी SIM न त॒ स्त्रियमेव परत्वन 
गह्णाति, एकं तदहि राजान महादेवं वाये तु मचित्तो मत्परश्च ॥ १४ ॥ 
भथेदानीं योगप्रलमुच्यते — 
AAA सदात्मानं यागो नियतमानसः | 
शान्ति नर्वाणपरमां मत्सस्थामधिगच्छति ॥ १५ ॥ 


युश्नन्समाधानं कुवन्नवं यथोक्तेन विधानेन सदात्मानं यागो नियतमानसो नियत 
संयतं मानस मना यस्य साऽयं नियतमानसः श्ान्तिम्रुपरति निर्वाणपरमां निर्वाणं 
मोक्षस्तत्परमा निष्ठा यस्याः शन्तः सा निर्वगणपरमा तां निर्वाणपरमां मत्संस्थां 
मदधानामविगच्छति प्राप्नोति ॥ १५ ॥ 
इदानीं योगिन आहारादिनियम उच्यते-- 
नात्यश्नतस्तु योगोऽस्ति न चकान्तमनश्षतः | 
न चातिस्वसरालस्य sa नव चार्जुन ॥ १६ ॥ 


नात्यश्षत॒ आत्मसंमिनमन्नपरिमाणमतीत्याश्रतोाऽत्यश्चनो न योगोऽस्ति, न 
चेकान्तमनश्चता योगाऽस्ति “यदु द वा आत्मसोमतमन्न तदवति तन्न हिनस्ति, 
यदभूयो हिनस्ति तचत्कनीयो न तदवति ? (Satapatha Brahmana IX, 
2. 1. 2 ) इत Sa Tete नात्मसंमितादन्नादधधक न्यूनं वार्भायात्‌ । अथ 
चा योगिनो rare परिपटितादक्गपरिमाणादतिमान्मक्षतो यागो नास्ति । 

उक्तं fe— अधमदानस्य सम्यश्ननस्य नृतीयसुदकस्य तु । 

वायोः संचरणाथं तु चतुर्थमवरीषयेत्‌ ? ॥ इत्यादि पारमाणम्‌ । तथा न चाति- 
स्वमस्य योगो भवति नेव चातिमात्रं जातो योगो भ्वति चान ॥ ४६ ॥ 

कथ पुनर्योगो भवतील्युच्यते-- 

THERES युक्तचेष्टस्य कमसु | 
युक्तस्वम्रावबोधस्य योगो भवति दुःखहा |] ५७ ॥ 


युक्ताहारविददारस्माहियत शत्याहारोऽन्नं विहरणं विहारः पादक्रमस्तो युक्तो 
नियतपरिमाणौ यस्य तथा युक्तचेष्टस्य युक्ता नियता चेष्टा यस्य॒ कर्मसु तथा युक्त 
स्वञ्मावबाधस्य युक्तो स्प्नश्चावबोधश्च तौ नियतकाले . यस्य तस्य युक्तादारविद्ारस्य 
युक्तचेष्टस्य HH PRAMS योगिनो योगो मवति दुःखदा दुःखानि सर्वाणि 
हन्तीति दुःखदा सवंसंसारदुःखश्षयज््ोगो भवत्तौदर्थः ॥ १७ ॥ 


( १०१ ) षष्ठो ऽध्यायः ह. १८-२२ 


अथाधुना कदा युक्तो मवेतीत्युच्यते- 
aa विनियतं चित्तमात्मन्येवावतिष्ठते | 
रै प 
निः: सवंकामेभ्यो युक्त ह्युच्यते तदा ॥ १८ ॥ 
यदा विनियतं चिन्त Taare नियतं संयतमेकाय्रतामापन्नं चित्तं हित्वा बाद्य- 
lo’ ~, x ~ ~~ a ed ¢ a“ a 
चिन्तामात्मन्येव केवरेऽव तिष्ठते स्वात्मनि fae लमत इत्यथः | निःस्पृहः सर्वका- 
Way निगेता दृष्टादृष्टविषयेभ्यः we Doras योगिनः स युक्तः समाहित 
इत्युच्यते तदा तसिन्कारे ॥ १८ ॥ 
. तस्य योगिन ई समाहितं यचित्त तस्योपमोच्यते-- 
यथा दुष निवातस्थो aga सोपमा स्मरता | 
योगिनो यतचित्तस्य युञ्जतो योगमात्मनः ॥ १९ ॥ 
यवा दीपः aa निवातस्थो निवात araafsa 22 स्थितो नेङ्गते न 
चरति सापमोापमायतेऽनयेद्युपमा apis: स्म्रता चिन्तिता । 
योगिनो यतचित्तस्य संयतान्तःकरणस्य yaa योगमनुतिष्ठत आत्मनः समाधिमयुत्ति- 
त इत्यथः ॥ १९ ॥ 
एवं योगाभ्यास्तवरूदेकार्याभूतं निवातप्रदीपकल्पं सत्‌- 
यत्रोपरमते चित्तं निरूदरं योगसेवया | 
यत्न चैवात्मनात्मानं परयन्नात्मनि तुष्यति ॥ २० ॥ 


यत्र यस्मिन्कारु उपरमते चिन्तमुपरति गच्छति निरुदंस्वेतो निवारितप्रचारं 
Hwan योगानुष्टानेन यत्र चैव aa कारु आत्मना समाधिपरिद्धद्धेना- 
न्तःकरणेनास्मानं परं चेतन्यज्योतिःस्वरूपं पदयन्नुपरुभमानः सख वात्मनि 
gtd तुष्टि भजते ॥ २० ॥ 
किञ्च ष 
सुखमाल्यन्तिकं यत्तद्‌ छुद्धिमाद्यमतीन्धियम्‌ | 
वेत्ति यत्र न चैवायं स्थितश्चरुति त्वतः ॥ २९ ॥ 
सुखमाद्यन्तिकमत्यन्तमेव मवतील्यालयन्तिकमनन्तमिलयथः | यत्तदूबुद्धियाद्यं gaa 
वेन्द्ियनिरपेश्षया गृह्यत इति बुद्धिमाह्यमतन्द्ियभिन्दियगोचसयततमविषयजनितमित्यर्थः। 
a तदादर सुखमनुभवति यत्र यस्मिन्कारे न च, एव, अयं विद्धानात्मख्वरूपे 
सितस्तस्मानैष चरति तत्वतस्तचखस्वरूपान्न प्रच्यवत इत्यथः ॥ २१ ॥ 
किम्ब- 
q Ue च, छाभं मन्यते alae ततः | 
यस्मिन्स्थितो न दुःलेन gene विचाल्यते ॥ २२ ॥ 


६ २२-१६ श्रीमद्‌मगवद्री तायाम्‌ ( १०२ ) 


यं. SAT यमात्मलाभं Seay प्राप्य चापरमन्यछछठाभान्तरं ततोऽभिकमस्तीति न 
सन्यते चिन्तयति | era यस्मन्नात्मतच्वे सितो दःखेन दखनिपातादिलक्षणेन गुरूणा 
सहतापि न निचाल्यते ॥ २२ ॥ 

Pes क + ong ans 


यच्रोपरमत इत्याद्यारभ्य यावद्धिविरोषणवैशेष्ट आत्मावस्थाविरोषो यीग उक्त- 


nw 


तं विद्याद्‌दुःखसयोगवियोगं area | 


~ 


स निश्चयेन योक्तव्यो योगोऽनिर्धेण्णचतसा ।॥ २३ ॥ 
तं विच्याद्विजानीयाददुःखरसयोगावियोगं दुःखः संयोगा दुःखरसयोगस्तेम ति- 
योगो gaara दुःखस्यागवियोगं योग इत्येव ate भिपरानलक्षुणेन 
विद्यादिजार्नायादिलयथः | योगफलुपसंहदय पुनरन्वारम्भेण योगस्य कन॑व्यतौच्यते 
निश्वयानिवदयो्यीगसाधनत्वविधानार्थम्‌ । स -यथाोक्तफङ। यागो निश्वयनाध्यवेसायेन 
योक्तव्योऽनिर्पिण्णचेतसा न नि्विण्णमनि्विण्णं किं aaa निर्दरदितेन Baar 
aaa: ॥ २३ ॥ 
किन्न- 
सकस्पप्रमवान्कामांस्त्यक्त्वा सर्वानशेषतः | 
मनसेवेन्दियश्रामं विनियम्य समन्ततः ॥ २४ II 


संकस्पग्रभावान्संकव्पः प्रसवो यषां कामानां,ते सकत्पप्रभवाः कामास्तां स्त्यक्त्वा 
परित्यज्य सर्वानशचेपतो fasta । किच मनसेव निवकयुक्तन द्ियमाममिन्ियसमुदायं 
विनियम्य नियमनं कृत्वा समन्ततः समन्तात्‌ ॥ २४ ॥ 
दनैः शनरपरमेद्‌ बुद्धवा छतिगृदीतया | 
आरमसस्थ मनः क्रुत्वा न ervey चिन्तयेत्‌ | २५ ॥ 
नेः शने सहसोपरमेदुपरति दुर्यात्‌ । कया बुद्धवा । किनिरिष्टया धृति. 
गरह्यतया धृत्या HT गृदीतया पृतिगृहयतया Ban युक्तयत्यथः । आत्मसस्थमाः 
त्मनि सस्थितमात्मैव सर्ब न ततोऽन्यत्किचिदरस्तीत्यवमात्मसंस्थं मनः कत्वा न 
किचिदपि चिन्तयेत्‌ | एष योगस्य परमो निधेः ॥ २५ ॥ 
तत्रैवमात्मस्तस्थं मनः कतुं प्रवृत्तो योग-- 
यतो यतो निश्चरति मनश्चञ्चरूमस्थिरम्‌ | 
ss ५ (५ ~ 
aaa नियम्येतद्‌पस्मिन्येव aa नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 


set 


यतो यतो यसाचस्माक्निमिक्रच्छब्दादे निश्चरति निगच्छति स्वभावदोषान्मनश्चज्र 
छमत्यथं ASAT TAIRA ततस्ततस्तस्मात्तस्माच्छब्दादे निं मिन्तान्नियम्य aaa 
याथास्म्यानिरूपणेनाभासीङूल येराग्यभावनया Basra आत्मन्येव वद्यं नयेदात्मवद्य- 
तामापादयेत्‌ । एवं योगाभ्यास्वराचोगिने ana sees मन ॥ २६ ॥ 


(१०३) षष्टोऽध्यायः ६. २७-३१ 


प्रश्चान्तमनस दयन योगिनं स॒खमुत्तमम्‌ | 
उपैति शान्तरजसं बह्यभूतमकलट्मषम्‌ |! २७ ॥ 


प्रशान्तमनसं प्रशान्तं मनो यसय स श्रश्चान्तमनास्तं मरशन्तमनसं At योगिनं 
सुखमुत्तमं निरति रयसुपेत्युपगच्छति । शान्तरजसं प्रक्षीणमोहादिङ्कश्चरजसमिलर्थः | 
न n > ( क ® # * oS 
जह्यभूतं जीवन्मुक्त बह्येव सवेमिव्येचंनिश्चयवन्तं बद्छभूतमकटमपं धर्माधर्मादि- 
वजि ॥ २७ ॥ 
JANI सदात्मानं योगी विगतकल्मषः | 
सुखेन बद्मसस्पश्ंमरयन्तं सुखमश्चते it २८ I 
युजान्नेति | युज्क्नेव यथोक्तेन क्रमेण योगी योगान्तरायवार्थततः सदाव्मानं विगत. 
कल्मषो विगतपापः सुखेनानायासेन ब्रह्मसंस्परं ब्रह्मणा परेण संस्पर्शो यस्य Tamas 
सुलखमधव्यन्तमन्तमतीत्य वतत इत्वत्यन्तमुत्छृष्टं निरति दयमद्लनुते व्यामोति ॥ २८ ॥ 
ee यः क eee : es ron =o र ~ <> 
इदानीं योगस ARS बह्यकत्व द(न सवसार विच्छेद कारणं तघ्पददयेते- 
सवेभूतस्थमात्मानं सवेभूतानि Baa | 
देश्चते योगयुक्तात्मा सवैच्रसमदश्षंनः ॥ २९ ॥ 


सवंभूतस्थं स्वेषु भूतेषु स्थितं स्वमात्मानं सवभूता arene ब्रह्माद्यीनि 
स्तम्बपर्यन्तानि च सवमूप्तान्यास्मन्येकतां गतानीक्षते TAs योगयुक्तात्मा समाहिता 
न्तःकरणः सवेत्रसमदशेनः AG ब्रह्मादिस्थावरान्तेषु विषमेषु सर्वभूतेषु समं निर्विशेषं 
जद्यास्मैकत्वविषयं दनं शानं यस्य स BATA ॥ २९ ॥ 
एतस्यात्मैकत्वद शंनस्य फलसुच्यते-- 
यो मां परयति ada aa च मयि पदयति | 


तस्यां न प्रणदयामि स चमे न प्रणद्यति ॥ ३० ॥ 
यौ मां पदति वासुदेवं सम॑स्यात्मानं ada सवेषु भूतेषु ad च द्मादि- 
भूतजात मथि सर्वात्मनि पदयति तस्थेवमात्मेकत्वदरिनोऽहमी्वरो न प्रणदयामि 
न परोक्षतां गमिष्यामि। स चमे न प्रणयति स च विद्वान्मम वासुदेवस्य न 
प्रणरथति न परोक्षा मवति तस्य च मम HT | सखात्मा हि नामात्मनः 
Ba एव भवति । ॥ ३० ॥ 
यस्माच्नाहमेव सवत्मिकत्वदरशीं दत्यतत्पूवैश्छोका्थं सम्यग्दद्च॑नमनूद्य तत्फलं 
मोक्षोऽमिधीयते | 
सर्वभूतस्थितं यो मां भजयेकत्वमाध्ितः, | - 
५ = 2M श द, प्म arts 
सवथा वत॑भानोऽपि @ ait a घर्ते ॥ ३१ ॥ 


= 


१३ धि us 


६. २१-३५५ श्रीमद्‌ भगवद्वी तायाम्‌ (१०४) 


ai सर्वघ्रकारैवैत॑मामोऽपि सम्थग्दरखणं योगी मयि वैष्णवे परमे पदे वैरे 
नियसुक्त एवस न मोक्ष प्रति केनचित्परतिवध्यत इत्यथः ॥ ३१ ॥ 
किचान्यत्‌-- 
आत्मौपम्येन सर्वत्र सम परयति योऽन | 
सुख वा यदि वा हुख स योगी परमो मलः ॥ ३२ ॥ 
आत्मोपम्येनात्मा स्वयमेवोपमीयते. [ अनया ] इत्युपमा तस्या उपमायां माव 
sad तेनाव्मौपम्थेन ade सर्वभूतेषु समं तस्यं पदयाति ass । सल च कि समं 
पदयतीव्युच्यत्ते यथा मम GAAS तथा Banat छखमनुक्लम्‌ । वाशब्द श्चा | 
यदि वा यच gaa मम प्रतिकूरुमनिष्ट यथा तथा सर्वभराणिनां दुःखमनिष्टं प्रातिवुल- 
मिव्येवमात्मोपम्येन सुखदुःखे अनुकूरुप्रतिकूरे तुल्यतया सर्वभूतेषु समं wala न 
कस्यचित्परतिकूमाचरत्यहिसक इत्यर्थः A एवमष्टिसकः सम्यग शेन्कनिष्ठः स योगी 
परम उत्कृष्टो मतोऽभिपम्रततः सवेयोगिनां मध्य । ३२ ॥ 
एतस्य यथोक्तस्य सम्बग्दशेनरूक्षणस्य योगस्य दुःखसपाधताभार््य TAA 
Tara 


अञ्न उवाच-- 


योऽयं योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन | 





cae न wala चञ्चरुष्वास्स्थिति स्थिराम्‌ i) ३२ ॥ 
योऽयं योगस्त्वया प्रोक्तः Aa समसेन हे मधुसूदन, एतस्य Ament न 
पदयामि नोपलभे चज्नरूत्ान्मनसः fa स्थिरामचकलं स्थितिम्‌ u २३॥ 
प्रधिद्धमेतत्‌- 
qae हि मनः इष्ण cai बरुबदुष्टढम्‌ | 
तस्याह निग्रहं मन्ये वायोरिव सुदुष्करम्‌ ॥ ३४ ॥ 
चश्चरमिति | चञ्चू हि मनः But कृषतेर्विरुखनार्थस्य BWI भक्तजनपापा- 
दिदोषाकर्षणात्करष्णः | न केवलमत्यथं BAS प्रमाथि च प्रमथनर्चाल प्रमभ्नाति रारीर- 
मिन्द्रियाणि च विक्षिपति परवद करोति । कं च बल्वन्न केनचिन्नियन्तु रक्यम्‌। 
किच Fe तन्तुनागवदच्छेयं तस्येवेभूतस्य मनसोऽदं Pras निरोधं मन्ये वायोरिव । 
यथा वायोदुंष्करो निमदस्ततोऽपि मनसो दुष्करं मन्य een: Br ॥ 
श्री मगवादुवाच-- 
एवमेतय्था ब्रनीषि-- 
असदयं महाबाहो मनो दुर्निप्रहं चम्‌ | 
> aA x ~~ 
MI J VAT वेराग्येण च गद्यते |} ३५ ॥ 


(१०५) षष्ठोऽध्यायः G. ३५५-३९. 


असंशयं नास्ति संशयो मनो दुमियहं चरूमित्यत्रं हे महावाहो 1 रबित्वभ्यासेन 
त्वभ्यासो चाम विन्तभूमौ कस्यां चित्समानप्रत्ययादृत्तिश्चिततस्य । वैराग्यं नाम दृष्टा- 
way दोषदशनाभ्यासाद्रैतृष्ण्यं तेन च वैराग्येण गद्यते । विक्षेपरूपः TATA 
त्येवं तन्मनो geet निगद्यते निरुध्यत इत्यथैः ॥ ३५ ॥ 


यः पुनरसयताष्मा तेन-~ 


भसयतात्मना योगो Tat इति मे मतिः । 
TATA F यतता शक्यो ऽवाप्तुमुपायतः ॥ ३६ ॥ 
असयतात्मनाभ्यासबैराग्माभ्यामसंयत आात्माऽन्तः ऋरंणं यस्म सोऽयमसंयतात्मा 
तेनासंयतात्मक भोगो gant दुःखेन प्राप्यत af मे मतिः, यस्तु पुनवेश्यात्मा- 
भ्यासवैराग्याश्यां sear आत्मा म्मे यर्म सोऽयं वदथात्मा तेन वदयात्मना 
तु यतता west ces gee खक्मोऽवाष्टुं मोय डपाग्छो बभेादुनायात्‌ ।।३२६॥ 


तत्र योगाभ्यालाङ्गीश्रणेन परकोकेदरेकप्रािनिमित्ताने कर्माणि सन्यस्तानि 
योगसिद्िफलं च मोक्षसाधनं सम्यग्दश्चैनं न प्राप्तमिति योगी योगमार्गान्मरणकाङ़े 
चक्तिचित्त इति तस्य नादमाश् क्ष- 


अनन उषाच- 
भयतिः seared योगाश्चखितमानसः | 


भप्राप्य aaa कां गदि इष्ण गच्छति ॥ &७ I 
भयतिरभरमत्नवान्योभमार्गे श्रद्धयास्िक्यबुद्धया चोपेतो योगादन्तकारेऽपि चरितं 
मानसं मनो यस्य स चङ्तिमानको अष्टस्म्रतिः सोऽप्राप्य योगसंसिद्धिं योगफलं 
सम्यम्दशंनं कां गतिं दे कृष्ण गच्छति ॥ ३७ ॥ 
कञ्िन्नोभयविश्र्टरिकनाभिभिव नरयति । 


अप्रतिष्ठो महाबाहो विमूढो बरह्मणः पथि ॥ ३८ ॥ 


कच्चिदिति | कच्चित्किं arate: कर्म॑मार्गाद्योगमार्गाश्च fae: dear 
मिव नश्यति किं वा न नदयव्यप्रतिष्टो निराश्रमो हे महाबहो विमूढः सन््रह्मणः 
पाथे AGIA । ३८ ॥ 
एतन्मे UAT HO च्छेत्तुमहंस्यदोषतः | 
त्वदन्यः संद्रायस्यास्य च्छेत्ता A द्पपद्यते ॥ ३९ ॥ 
एतदिति । एतन्मे मम सशय कृष्ण च्छेत्तुमपनेतुम्स्यरोषतस्त्वदन्यस्त्वन्तोऽन्य 


meat वा छेत्ता aaa sae न हि यसादुपपद्यते सभवत्यतरस्त्वेमेव 
~ मर्हसी्य्थं 
चछन्छृमहसीत्य्ंः ॥ ३९ ॥ 


द. ४०- ४४ ध्रीमदुमगवद्री तानाम (१०६) 


श्रीमगवानुवाच-- 
पार्थ wae नामुत्र विनादास्तस्य विद्ते | 
न हि कट्याणङ्कत्क्चिद्‌ दुर्मतिं तात गच्छति ॥ ४० ॥ 
पार्थीति । हे पाथं नैवेह रोके नामुत्र परसिन्वा लोके विनाशस्तस्य विधते नास्ति 
नाद्यो नाम पूर्वसाद्धीनजन्मप्रािः स योगच्रष्टस्य नास्ति, न दि यस्मात्कस्याणकङ्च्छु- 
भक्ृत्कश्िददर्गति कुत्सितां गतिं हे तात तनेल्यात्मानं पुत्ररूपेणेति पित्ता तात wear 


~ 


पितेव पुत्र इति पुत्रोऽपि तात sede रिप्योऽपि ga उच्यते, गच्छति ॥ ४० ॥ 
किं त्वस्य मवति-- 
पराप्य पुण्यतां रोकानुषित्वा शाश्वतीः समाः | 
छुधीनौं श्रीमतां Fe योगञ्रषटोऽभिंजायतें ॥ ४१ ॥ 
योगमै प्रवृत्तः संन्यासी साम्यस्प्राप्य गत्वा पुण्यकरतामश्वमेधादियशिनां 


रोकां स्तत्र चोषित्वा वासममुम॒य Bader: समाः संवत्सरा स्तद्धोगक्षय शुचीनां 
यथोक्तकारिणां श्रीमतां विभूतिसतीं गेहे गृहे योगभ्रष्टोऽभिजायते ॥ ४२ ॥ 


अथवा योगिनामेव BS भवति धीमताम्‌ | 
एतद्धि वुरुमसर eh जन्म यदीद्डाम्‌ 1 ४२ ॥ 





मयेति i अथवा श्रीमतां कुखादन्यस्मिन्धागिनासमिव दरिद्राणां कुल भवति 
जायतते धीमतां बुद्धिमताम्‌ । एतद्धि जन्म agg चोगिनां ge qeaat दुःख- 
रुभ्यतरं पूवमपेक्ष्य लाके जन्म यदीद ada Ze ॥ ४२ ॥ 
यस्मात्‌-- - 
तत्र तं बुद्धियोगं waa पाचदेहिकम्‌ | 
~ भ ® [५१ 
यतते च ततो भूयः Bag कुस्नन्दन i] ४३ il 
तत्र योगिनां कुर तं बुद्धया सनागं बुद्धियोगं ear care pars 
भवं TAR यतते च प्रमत्तं करति त्तस्तस्माप्पूव्तात्म॑स्य।दाद्भू ती वहुतरं 
संसिद्धो संसिद्धिनिमित्तं हे कुरुनन्दन ॥ ४३ tt 
aq qizegqigda इति तदुच्यते-- 
पू्वभ्यासेष तेनेव दियते दवस्रोऽपि सः | 
Rng योगस्य राब्दृब्रह्यातिवतेते ।॥ ४४ ॥ 


यः ystems कतोऽभ्यासः स ॒पूर्वाभ्यासस्तेनैव बलवता दियते fe यस्मा- 
दवद्योऽपि स यौगश्नष्टो न कृतं चेवोगाभ्याससंस्कारादवरूवन्तरमधर्मादिलक्षणं कर्मं 
तदा योगभ्यासजामितेन संस्कारेण ह्यते | अधर्मश्चेदबर्वन्तरः कृतस्तेन योगसोऽपि 
संस्कारोऽभिभूयत एव । तत्क्षये तु योगजः संस्कारः स्वयमेव काथैमारभते Tee 


(१०७) षष्ठौ. ऽध्यायः ६, ८४४७ 


कारस्थस्यापि विनाशस्तस्यास्तीत्यथः। जिज्ञासुरपि योगस्ब wet क्ञातुभिच्छन्योगः 
मागे प्रवृत्तः संन्यासी aims: सामर्थ्यात्तोऽपि sear वेदेरकर्मानु्टान- 
फरूमतिवतंतेऽपाकरिष्यति कुत gear यो योगं तन्निष्ठोऽभ्यासं कुर्यात्‌ ॥ ४४॥ 
कुतश्च योगित्वं श्रेय इति- 
ध्रयत्नाच्यतमानेस्तु योगी संद्यड किल्बिषः | 
अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ ४५ ॥ 
मरमत्माचतमानोऽपकं यतमान इवर्थः । तत्र योगी विद्रान्सद्यद्धकिसिवषो 
getter: संशयुद्धपापोऽनेकेषु जन्मसु किन्चिकिचित्संस्कारजातमुपचिलय तेनो. 
प्रेते नानेकजन्मङतेन सं॑सिद्धोऽनेकजन्मसंसिदधस्ततो लब्धसम्यण्दश्चनः सन्थाति परां 
Teel गतिस्‌ ॥ ४५ ॥ 
मस्मदेवं तस्मात्‌-- 


तपस्विभ्योऽधिको योगी क्लानिभ्योऽपि मतोऽधिकः | 
॥ 


कर्मिभ्यश्चाधेको योगी तस्माद्योगी waa i ४६ tl 





तपस्विभ्योऽधिको योगी ज्ञानिभ्योऽपि, क्लानमन्न शाखपााण्डिलयं तदद्भ्योऽपि 
मतो waists: तेष इति कर्मिभ्योऽभ्निहोत्रादि el agence योगी 
विशिष्टो यस्मात्तस्माचोगी भवार्जुन ॥ ४६ ॥ 
योगिनामपि सर्वेषां मदुगतेनान्तरात्मना | 
धद्धावान्भजते यो मां समे युक्ततमो मतः ॥ ४७ ॥ 
दति श्रीमहाभारते रातसाहखयां संहितायां वेयासक्यां water 
पवेणि श्रीमद्गवद्धीतासूपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां aa 
ध्रीकृष्णजिनसंवादे ध्यानयोगो नाम षष्टोऽध्यायः ॥ ६॥ 
योगिनामिति | योगिनामपि सर्वेषां रुद्रादित्यादिभ्यानपराणां मध्ये मद्गतेन 
मथि वासुदेवे समादितेनान्तरात्मनाऽन्तःकरणेन भद्धावाण्ष्ृदथानः सन्भजते सेवंते 
योमां समे मम युक्ततमोऽतिद्यथन युक्तो मतोऽभिपेत इति ॥ ve ॥ 
इति जओीमल्परमहंसपरि वराजकाचार्यगोविन्द भगवत्पूस्यपाद िष्यशौमच्छंकर- 
भगवतः कृतो भीमगवद्वतामष्येऽम्यासयोगो नाम षठोऽध्यायः ॥६॥ 


अथ सप्तमोऽध्यायः | 


“ योगिनामपि सर्वेषां मद्रतनान्तरात्मना । श्रद्धावान्भजते al at a a 
कतमो मतः ॥ ” ( Bha. Gi. VI 47 ) इति प्रभनमीजम्रुपन्यस्य स्वयभेवेषृद्च 
मदीयं तस्वमेबं महतान्तरात्मा स्यादिव्येतद्धिवश्ष-- 


श्रीमगवाबुबाच- 
मय्यासक्तमनाः पाथं योगं युञ्जन्मदाभयः | 


wae wat मां यथा जास्यसि तच्छृणु ॥ a ॥ 


मयि वक्षयमाणविरेषणे परमेश्वर आसक्त मनौ यस्य स॒ मय्यासक्तमना हे पा 
योगं युजजन्मनःसमाधानं कु्ैन्मदाभयोऽहमेव परमेश्वर माश्वयो यस्य॒ स मदाशयो 
यो हि कश्चित्युरषार्थेन केनचिदर्थी भवति सर तत्साधनं कमे्भिहेत्रादि तपो दानं 
वा Pataca प्रतिपव्तेऽयं g योगी मामिवाभयं प्रतिपद्यते हित्वान्यत्साधनान्तरं 
मय्येवासक्तमना भवति | यस्वमेवम्भूतः Wadd समभरं समस्तं पि भूतिबल- 
शक्यैश्चयोदिगणसंपन्नं मां यथा येन प्रकारेण ज्ञास्यसि संडाथमन्तरेभैवमेव मग- 
वानिति तन्छणूच्यमान मया ॥ १॥ 
तच्च मद्विषयम्‌-- 
ज्ञानं ash सविक्तानमिदं वश्ष्याम्यरोषतः | 
यञ्ज्ञात्वा नेह भूयोऽन्यज्जावन्यमवद्िष्यते ॥ २ ॥ 
ञानं ते तुभ्यम सविक्ञानं विज्ञानसहितं स्वानुभवसथुक्तामिदं ग्या, 
कथयिष्याम्यदोषतः कात्स्यन । तञ्ज्ञानं विवक्षितं स्तौति ओतुरभिमुखीकरणाय । 
ISHS AMT ज्ञात्वा नेह भूयः Yasir प्रषाथंसाधनमवाकष्यते नावदेषो 
भवतीति मन्तत्यज्ञो यः स सर्वज्ञो waded: ॥ २ ॥ 
* अतो विश्िष्टफरत्वाद्दुरुभ शानम्‌ फथमित्युच्यते-- 
मनुष्याणां सहलेषु कश्चिद्यतति सिद्धये | 
यततामपि Mert कश्चिन्मां वेत्ति तस्वतः ॥ ३ ॥ 


` + ASS, VPP and POA take अतो ... शानम्‌ † शां, भा. on.v.2, 


( १९९) सप्लमोऽध्यांचः ७. ३-७ 


Ta मध्ये सहसखेष्वनेकेषु काश्चिवतति sae करोति सिये eas 
तेषां यततामपि सिद्धानां सिद्धा ca fF & ये मोक्षाय यतन्ते तेषां कश्चि 
देव at वेत्ति ततो यथावत्‌ ॥ २ tl 

ओतारं प्ररोचनेनाभियुखीक्कल्याह-- 


भूमिरापोऽनलो वायुः खं मनो gett च | 
अहंकार इतीयं मे भिन्ना प्रकृतिरष्टधा ॥ 8 ॥ 
भूमिरिति परथिवीतन्मात्रसुच्यते न स्थूला ` भिन्ना प्रकृतिरष्टधा ` इति वच- 
नात्‌ । तथाबादयोऽपि तल्मान्नाण्येवेाच्यन्ते । आपोऽनलो वायुः ख 
मन इत्ति मनसः कारणमदंकारो TAA | इुद्धिरित्यहंकारकारणं महत्तत्वम्‌ । 
अहंकार इत्यावद्यासंयुक्तमव्यक्तम्‌ । यथा विषसयुक्तमन्न विषुच्यत एव~ 
महकारवासनावदव्यक्तं ASSUMES इत्युच्यते प्रवतेकत्वाददंकारस्य | 
अहंकार एव हि सर्वस्य प्ररत्तिर्बाजं दृष्टं लोके । इतीय यथोक्ता cei ward 
मायाश्चकििरष्टधा भिन्ना मेदमागता ॥ ४ ॥ 
अपरेयमितस्स्यन्यां प्रकृति विद्धि मे पराम्‌ । 
जीवभूतां महाबाहो यदेदुं धायते जगत्‌ ॥ ५ ॥ 
अपरेति । अपरा न परा निङ्ृष्टाश्ुद्ानधकये संसारबन्धनात्मिकेयामितोऽस्या 
यथोक्तायास्त्वन्यां विद्ुद्धां प्रकृतिं ममात्मभ्रूतां विद्धि मे परां wast जीवभूतां 
क्षत्रक्लक्षणां प्राणधारणनिमित्तमुतां हे महाबाद्यो यया प्रकृ्येदं धार्यते जगदम्तः- 
ब्रजिष्टया ॥ ५॥ 
एतद्योनीनि भृतानि सर्वाणील्युपधारय | 
RE HWA जगतः प्रभवः अ्रख्यस्तथा ॥ a ॥ 


एतदिति | एतद्योनीन्येते परापरे क्षि्रक्चित्रज्ञलक्षणे भक्ती योनि. 
यषां भूतानां तान्यतचानीनि भूतानि सर्वाणील्येवमुपधारय जानीहि । यस्मान्मम 
gmat योनिः कारणं सबैभुतानामतोऽदं कृत्स्नस्य समस्तस्य जगतः अभव उत्पत्तिः 
seal विनाद्यस्तथा प्रङृतिद्यदारेणादं Tas La जगतः कारणमिस्यथः ॥ ६॥ 
यतस्तस्मात- 
मत्तः परतर नान्य्किचिद स्ति धनंजय | 
मयि सर्वमिदुं प्रोतं स॒त्रे मणिगणा इव ॥ ७ ॥ 


मन्त; परभेश्वरात्परतवरमन्यत्कारणान्तरं Pane न विधतेऽहमेव जगक्ारणः 
Wen | दे धनंजय weet तस्मान्मयि परमेश्वरे सर्वाणि भूतानि सवेमिदं 


७. ७-११ श्रीमद्भगवद्धीतायाम्‌ (११०) 


जगसप्रोतमनुस्यूतमनुगतमनुविद्ध सथिततमित्यथः | दीधतन्तुषु waaay च मणिगणा 
aq ॥ ७ Il 
केन केन धर्मेण ITE त्वयि सवमिद्‌ प्रातमिच्युच्यते-- 
रसोऽहमप्सु कौन्तेय प्रभारिमि ahaa. । 
प्रणवः AAT शब्दः खे पौस्पं नृषु। < ॥ 


स्माऽहमर्पां यः सारः स रसस्तस्मिन्‌रसभरूते HUNT: प्रोता इत्यथः | एव 
सवत्र | यथाहमप्सु रस एवं प्रभास्मि सदिसूथयोः । प्रणव arate: सर्यमनेषु 
तस्मिन्प्रणवमूते मयि सर्वे वदाः पाताः । तथा खं we शब्दः HIT. 
स्तस्मिन्मयि खं प्रोतम्‌ । तथा पौरुषं परुषस्य भगो यतः पूुद्धनपु तसमिन्माप 
पुरुषाः प्रोत्ताः ॥ < ॥ 


पुण्यो गन्धः प्रथिव्यां च तेजश्चास्मि विभावसौ | 
जीवनं सवभूतेषु तपश्चासि तपस्वि ॥ ९ ॥ 


पुण्य इत्ति । पुण्यः खुरभिगेन्धः प्रथिव्यां चाह तरिमन्सयि गम्धमृते पृथिवी 
प्रोता । पुण्यं मन्धस्य स्वभानत ण्व पृथिव्यां दर्शितमवादिषु रसदेः पुण्यत्वा- 
पलक्षणाथेम्‌ । अपुण्यं तु गन्धादीनामविद्याघर्माधयेक्च संसारिणां भूत विद्प- 
संसगेनिमित्तं भवति । तेजो दासिश्वास्मि विभाव्तावभ्नौ । तथा जीव्यं सभैमूनेपु 
येन जीवन्ति sath भूतानि तञ्जीवनम्‌। तपश्चास्मि तपस्विषु तार्मिस्सपसि मयि 
aga: प्रोताः ॥ ९ ॥ 


बीजं मां सवभूतानां विद्धि पाथं सनातनम्‌ | 
छदिबद्धेमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामदम्‌ | १० ॥ 
बीजमिति | बीजं प्ररोहकारणं मां विद्धि सर्वभूतानां, ह पाथ सनातनं fac 
तनम्‌ । किच बुद्धिमिवेकदयक्तिरत्नःकरणस्य बुद्धिमतां निवेकशक्तिमताम{स्म तेज; 
प्रागदभ्यं तद्वतां तेजस्विनामहम्‌ ॥ १० ॥ 


TS Taal चाहं कामरागविवर्जितम्‌ । 
धर्माविस्द्ा भूतेषु कामोऽस्मि भरतषम ॥ ११ ॥ 


TMA । बरु TRIAS बल्वतामदम्‌ । तच्च बलं कामरागविवजितं कामश्च 
रागश्च कामरागो कामसवृष्णासं निकषे fag uit रना mag विषयेषु 
ताभ्यां विर्वाजतं देदादिधारणमान्ना्थं वर्महमस्मि न तु यत्यसासिणां वृष्णा 
रागकारणम्‌ । कि च धर्माविरुद्धो धर्मण ante यः प्राणिषु भूतेषु 
कामो यथा देहधारणमान्ना्य्थोञ्शनपानादिक्रिषयः कामोऽस्मि ४ 
भरतपैम ॥ ११ ॥ | 


(222) ` सच्तमोऽध्यायः ७. १२-१९६ 
किंच- 3 
ये चेव साचिका भावा राजसास्तामसाश्च ये | 


o 


मत्त एवेति ताच्पिद्धि न त्वहं तेषुते मयि ॥ १२॥ 


५५ ® £ 


ये चैव anwar: aaa भावाः पदार्था राजसा रजोनिश््तास्तामसा- 
स्तमोनिवेत्ताश्च ये केचित्पाणिनां स्वकर्मवसाउ्जायन्ते मावास्तान्मत्त एव जायमाना- 
meq विद्धि समस्तानेव । salt ते मत्तो जायन्ते तथापि न वस्वहं ag 
ATUACAA यथा संसारिणस्ते पुनयि wa मदधीनाः ॥ १२॥ 
एवमूतमपि परमेश्वरं निलञ्द्ङ्गद्मुक्तस्वभाव सवैमूतात्मानं भिण संसा- 
ष [+ * + [त ‘ont fom bi 9 CoA 
रदोषबीजप्रदाहकारणं मां नाभिजानाति जगाश्तयनुक्रोशं द्यति भगवान्‌ । aa 
किंनिमित्तं जगतोऽज्ञानभिद्युच्यते-- 
[द aN Aa कन » 
त्रिभिगणम्येमावेरोभिः सर्वमिदं जगत्‌ | 
मोहितं नाभिजानाति मामेभ्यः परमस्थयम्‌ ॥ ५३ ॥ 
तरिभियंणमयेशणक्रिकारे रगेढषमेद्यादिप्रकरिभविः wets: सर्वमिदं 
प्राणिजातं जगन्मोहितमविवेकितामापादेतं सन्नाभिजानाति aed यथोक्तेभ्यो 
गुणेभ्य; परं च्यतिरिक्तं feat चाव्यय व्ययरष्ितं जन्मादिसर्वभाव- 
विकारवजितमिव्य्थः ॥ १३ ॥ | 
aq पुनदेवीमेतां निय॒णाभिकां at मायामतिक्रामन्तत्युष्यते- 
दैवी Rat गुणमयी मम माया दुरत्यया | 


(स्‌ 


मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते tl १४ ॥ 


देवी देवस्य ममेश्वरस्य विष्णोः स्वभूता हि यस्मदेषा यथोक्ता गुणमयी 
मम माया दुरत्यया दुःखेनाद्ययोऽतिक्रमणं यस्याः सा दुरत्यया। aya सति स्वै. 
धर्मान्परित्यञ्य मामिव मायाविनं स्वात्म भतत सर्वात्मना ये प्रपचन्ते ते मायामेतां 
सैभूतमोहिनीं तरन्त्यातिक्रामन्ति ससारबन्धनान्सुच्यन्ते इत्यथः ॥ १४ tt 

यदि त्वां प्रपन्ना मायामितां तरन्ति कस्माच्वामिव सरवै न प्रपयन्त इत्युच्यते-- 


न मां दुष्छृतिनो मूढाः प्रपद्यन्ते नराघमाः | 
armada आसुरं भावमाभिताः ॥ १५ tt 


न मां परमेश्वरं दुष्कृतिनः पापकारिणो मूढाः प्रप्यन्ते नर।धमा नराणां 
मध्येऽधमा RMA च माययाऽपहृतक्चानाः संमुषितज्ञाना आसुरं भावं ईिसानृतादि- 
लक्षणमाभिताः ॥ १५ ॥ 

ये पुननरोन्तमाः पुण्यकमाणः- 

१४ 


७. १६-२० श्रीमद्भगवद्वीतायाम्‌ (११२) 


ee wn » क € 
चतुर्विधा भजन्ते मां जनाः सुक्ृतिनोऽजन | 


= 


आर्तो जिक्षासुर्थार्थी at च भरतयेम ॥ १६ Il 
चवुधिधाश्चवुष्प्रकारा भजन्ते सेवन्ते मां जनाः Gata: पुण्यकर्माणो हेऽजुन 
end आाततिपरियद्यतस्तस्करव्याघ्ररोगादिनाभिमूत आपन्नो grea लातु- 
मिच्छति योऽर्थाथीं धनकामो ज्ञानी विष्णस्तस्वविच हे भरतम ॥ १६ ॥ 
तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त पकमक्तिविरिप्यते | 
प्रियो हि ज्ञानिनोऽस्थ॑मदं स च मम प्रियः ॥ १७ ॥ 
तेपामित्ति । तेषां चतुणां मध्य क्षानी तच्चात्तविच्वान्निव्ययुक्तो 
wea भजनीयस्याददनादतः स॒ एकभाक्तयिशिष्यते विषमाय 
क्यमा पद्यतेऽतिरिख्यत इत्यथः । प्रियो हि यस्मादहमात्मा ज्ञानिनोऽतस्तस्या- 
sues भियः । असिद्ध हि रोक आत्मा भियो भवतीति । tensa 
निन anata: श्रियो भवतीत्यथः । सच ज्षानी मम वासुदेवस्या- 
aa ममास्यर्थ प्रियः ।॥ ५७ ॥ 
न तद्यीतपदयख्नयो बाखुदेवस्य frat: । न, कै Te 
Sart: सै Gat कानी aria मे मरम्‌ | 





आस्थितः सं दि युक्तात्मा मामेचायुद्तमां गतिम्‌ ॥१८॥ 
उदारा सत्छ्टाः सर्वं vad त्रयोऽपि मम पिधा vaca न हि कश्चिन्मद्धक्तो 
मम acaenivat मवति amet aay प्रियो भयतीति विशेषः । 
तत्छस्मादिव्याह AA MA नान्यो मत्त इति मे मम मत निश्चयः | 
आस्थित आरो ATW: S ज्ञानी हि यस्मादहमेव भगवान्वासुदेवो नान्योऽ 
स्मीदयेव युक्तात्मा सम।हितवित्तः सन्मामेव परं ब्रह्म गन्तन्यमनुत्तमां गति गन्तु 
प्रवृत्त इत्यथः ॥ १८ ॥ 
ञानी पुनरपि wad—- 
बहूनां जन्मनामन्ते सानवान्मां प्रपद्यते | 
वासुदेवः स्ैमिति स महात्मा सुदुटंभः ॥ १९ ॥ 


बहूनां जन्मनां ज्ञानाथसंस्काराश्चयाणामन्ते समाप्तौ ज्ञानवान्म्राक्षपरिपाकन्लानोा 
मां बासुदेवं NUNIT Wea: प्रप्ते । कथ, वासुदेष्‌- सवेमिति । य धवं 
maar at नारायणं प्रतिपद्यते स॒ महात्मा न तत्समोऽन्धाऽस्त्यभिक्ये वा । अतः 
went मयुष्याणां सदसरोष्वेत्युक्तम्‌ (VIL 3) ॥ १९ ॥ 
आसव सवै बाखदेव इलेवमप्रतिपन्तौ कारणसुच्यते- 
कामिस्तेस्तैहतक्षानाः प्रपचन्ते ऽन्यदेवताः | 
aad नियममास्थाय see नियताः स्वया ॥ Re ॥ 


(११३) सप्तभोऽध्यायः ७. २०-२५ 
ater: पूत्र॑पश्चस्वर्गादि विषयेहतङ्ञाना अपहृतविवेकक्चानाः प्रपयन्तेऽन्यदेवताः 
Lows ~ ~ ~ . ° ° ~ ~ कि, = क, विके 
प्राप्नुवन्ति वासुदेवादात्मनोऽन्भा देवतास्तं तं नियम दवताराधने प्रास्द्धया याया 
नियमस्तं THAT ATA प्रकृत्या स्वभवेन जन्मान्तराजितसस्कारविश्चेषण नयता 
नियमिताः स्वमात्मीयया ॥ २० ॥ 
तेषां च कामिनाम्‌-- 
योयो यां थां तनुं भक्तः श्रद्धयाऽचितुमिच्छति | 
तस वस्पाचरां wet तामेव विदधाम्यहम्‌ ॥ २१ II 
यो मः कामी at at देधतातचुं श्रद्धया संयुक्तो भक्तश्च सन्नचितुं पूजयितुमि- 
च्छति तस तस्य कामिनोऽचरं fect श्रद्ध तामेव विदधामि स्थिसकयोमि ययेव 
qa प्रवृत्तः स्वभावतो यो यां देवतातनु भद्धयावित्रमिच्छतीति ॥ २१ ॥ 
ख तया श्रद्धया युक्तस्तस्या राधनमीहते | 
रभते चं ततः कामान्मयव विहितान्हि तान्‌ ॥ २२} 


cue Ta Mins) OS ++. । 


स॒ तयेति | स तया मद्विहितया श्रद्धया युक्तः संस्तस्या देवतातन्वा राधनमा- 
राधनमीहते चेष्टते कमते च ततस्तस्या आराधिताया देवतातन्वाः कामा्नाप्सिता- 
ATT परमेश्वरेण सवेश्चेम कर्मफकरूविभागङ्तया विहितान्निर्भितां स्तान्हि यस्मात्त भगवता 
विदिताः कामास्तस्मान्तानवदयं लभत इत्यथः । हितानिति पदच्छेदे हितत्वे 
कामानासुपचरितं कल्प्यं न हि कामा हिताः कस्यचित्‌. ॥ २२ ॥ 

यस्मादन्तवत्साधनव्यापारा अविवेकेन कामिनश्च तेऽतः-- 


भन्तवत्त॒ फं तेषां तद्कवल्यल्पमेधसाम्‌ | 
देवान्देवथजा यान्ति aE यान्ति मामपि ॥ २२ ॥ 


अन्तवद्विनाक्चे TRS तेषां तद्धवत्यल्पमेधमामस्पम्रज्ञानां देवान्देवयजो यान्ति 
देवान्यजन्तीति PATHS देवान्‌ यानिि। मद्भक्त यान्ति मामपि । एवं समनेऽप्यायासे 
मामिव न प्रपचन्तेऽनन्तपफलायाहो खल कष्ट वतते ZAM ददौयति भगवान्‌ ॥ २३ ॥ 
किनिभेत्तं मामिव न प्रपचन्त इत्युच्यते-- 
अव्यत्तः व्यक्तिमापन्नं मन्यन्ते मामबुद्धयः । 
परं भावमजानन्ते ममाग्ययमयुमसम्र्‌ || २४ ॥ 


sera व्यक्तिमापन्नं प्रकार गतभिदानीं मन्यन्ते मां frente 


मौीश्वरमपि सन्तमबुद्धयोऽविवेकिनः परं भावं परमात्मस्वरूपममानन्तोऽववाकना 
ममान्ययं व्ययरहितमयुत्तमं निरतिशयं मदीयं भावमजानन्तो मन्यन्त इत्यथः ॥२४॥ 


तदीयमन्ञानं किनिमित्तमिव्युच्यते-- 


७. २५५२८ ध्रीमद्भगवद्री तायाम्‌ (११४) 


नाहं प्रकाशः सवस्य योगमायाखमाब्रतः | 


[- 1 {8 -। 


मूढोऽयं नाभिजानाति रोका मामजमव्ययम्‌ ॥ २५ ॥ 


नाह THT! सवस्य Sar केषांचिदव मद्मक्तानां प्रकादाऽहमित्यमिप्रायः। 
योगमायासमाव्ृतो योगो गुणानां zed सेव॒ माया योगमाया तया योग- 
मायया समावृतः संछन्र इत्यथः। अत व॒ भूढो लोकाऽयं नायिजानाति 
मामजमव्ययम्‌ ॥ २५ ॥ 


यया योगमायया समाघरतं मां लोका नाभिजानाति नासा योगमाया मदीया 
सती ममेश्वरस्य मायाषिनो ज्ञानं प्रतिबध्नाति यथान्यस्याप मायाविनो माया 
Wat तद्त्‌ । Aa एवमतः-- 


वेदाहं समतीतानि वतमानानि शचाज्ञन | 
भविष्याणि च भूतानि मांतुवेद न क्श्चम ॥ २६ Il 
He तु वेद॒ जाने समतीतानि समातक्रान्तानि भूतानि वतमानानि चार्जुन 


भविष्याणि च भूतानि वेदाहं मां तु वेद न कश्चन मद्भक्तं मच्छरणमेकं मुक्त्वा 
मत्तच्छबेदनाभावाद्येव न मां भजते ॥ २६ ॥ 


केन पुनमन्तस्ववेदनग्रतिवन्धन प्रतिबद्धानि सन्ति जायमानानि सवभूतानि मां 
न विदन्तीत्यपेक्षायामिदमाह-- 
इच्छाद्रेषससुत्थेन द्वद्रमाहन भारत | 
संवंभूतानि समोहं सगं यान्ति परंतप ॥ २७ ॥ 
इच्छाद्रधेससुत्थनेच्छा च BIA ताभ्यां ससुत्तष्ठतार्तीच्छाद्रषसमुत्थ- 
WAS aya | Halt विराषापिक्षायामिदमाह दहमाहन द्वदानमित्ता ATET 
ददमोहस्तविवच्छांदषा शतोष्णवत्परस्पराषेरुद्धा सुखदःखतद्धेतुविषयो यथाकारं सर्व- 
भूतेः संबध्यमानो दद्लब्देनामिधयेते | wT यदेच्छादषौ सुखदुःखतद्धेत॒संम्राप्त्या 
कब्धात्मकौ भवतस्तदा तौ सवभूतानां प्रज्ञायाः स्ववश्चापादनद्वारण परमार्थात्मतख 
विषयज्ञानात्पात्तग्रतिबेन्धकारणं मोहं जनयतः | न दीच्छद्रषदोषवर्ाक्रताचिन्तस्म 
यथामूताथविषयज्ञानसुतयते बहिरपि किसु वक्तव्यं ताभ्यामाविष्टबुद्धेः संमूढस्य 
प्रत्यगात्मनि बहुप्रतिबन्धे शानं नोत्त इति | अतस्तेनच्छाद्पसमुत्थन हद्रमोहेन 
भारत भारतान्वयज सवभूतानि समोहितान सरत संमोहं संमूढतां सर्गे जन्मन्युत्प- 
FIRS HAMA गच्छन्त ह परंतप । मोष्टवद्ान्यव स्वेभूताने जायमानानि 
जायन्त इत्यभिप्रायः | यत॒ एवमतस्तेन दरद्रमोहेन प्रतिबद्मशानानि सवैभूतानि 
संमोहितानि मामात्मभूतं न जानन्त्यत॒ एवात्ममावेन At न भजन्ते ॥ २७ ॥ 


के पुनरनेन set Papa सन्तस्त्वा विदित्वा यथाश्ाखमात्मभावेन 
भजन्त इत्यपेक्ितमर्थ ददेयितुसुच्यते- 


(११५) सप्तमोऽध्यायः ७, २८-३० 


येषाँ meant पापं जनानां पुण्यकर्मणाम्‌ | 
ते द्रद्रमोहनिुक्ता भजन्ते मां TeAAT: || २८ ॥ 
येषां तु पुनरम्तगतं समाप्तप्रायं क्षीणं पापं जनानां पुण्यकेमणा पुण्य कम 
येषां eager विद्ते ते पुण्यकर्माणस्तेषां पुण्यकर्मणां ते दहमोहनियुक्ता 
atria ददमेेन Pasar भजन्ते at परमात्मानं sera wats TATA 
नान्यथेतयेवं निधितविक्षाना दृढत्रता उच्यन्ते ॥ २८ ॥ 


ते किमथ भजन्त इ्युच्यते-- 
जरामरणमोश्चाय मामाश्रित्य मतान्ति ये । 
ते ब्रह्म तद्विदुः छइत्स्नमध्यात्मं कमे चालिकम्‌ ॥ २९ Ul 
जरामरणमोक्षाय जरामरणमोक्षा्थं मां TATA मत्समाहितचित्ताः सन्तो 
यतन्ति प्रयतन्ते ये ते यदब्रह्म परं तद्विदः कृत्स्नं समस्तमध्यात्मं प्रलमात्मवरिषय्‌ वस्तु 
तद्विदुः TH Aas समस्तं विदुः ॥ २९ ॥ 
साधिभूताधिदैवं मां साधियज्ञं च ये विदुः । 
प्रयाणकारेऽपि च मां ते विदुयुक्तचेतसः ॥ ३० ॥ 


इति भीमहाभारते रतसाद्यां संहितायां वैयासक्यां मीष्म- 
qa श्रीमद्धगवद्धीतासूपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योग- 
राखे भरक्रष्णाज्गुनसंवादे शनवि्ञानयोगो 
नाम सप्तमोऽध्यायः ॥ ७ ॥ 


साधीति । साधिभूताथिदैवमधिभूतं चाधिदेवं चाधिभूपताधिदवं सहाधिभूताधिदैवेन 
साधिभूताधिदैवं च मां ये विदुः aha च सहाभिय्षेन oar ये विदुः प्रयाण- 
कालेऽपि च मरणकारेऽपि च मां ते विदुधक्तचेतसः समाहितवित्ता इति ॥ Re ॥ 


दाते श्रमस्‌ रमहसपारत्राजकाचायगावेन्द भगवत्पूञ्यपादारष्य्रमिच्छकर्‌ 


भगवतः कृतो श्रीमगवद्भेतामाष्ये ज्ञानविक्चानयोगो नाम 
सप्तमोऽध्यायः ॥ ७ ll 


AMSA SAT: | 


ते ब्रह्म तद्विदुः AKAHANTAT मगवताऽजुनस प्रश्रवीजान्युषरिष्टान्यतस्तस्श्ा- 
(५ 


थम्‌-- 
असेन उवाच- 


किं aan किमध्यात्मं फं कमे पुरषोत्तम | 
अधिभूतं च किं प्रोक्तमधिदेवं किमुच्यते ।॥ १ ॥ 
अधियक्तः कथ कोऽत्र देहेऽसिन्मघुसूदन | 
प्रयाणकारे च कथं Wasa नियतत्माभिः । २ ॥ 
एषां प्रश्नानां यथाक्रमं निणयाय-- 

ft भगवानुबाच- 
अक्षरं ब्रह्म परमं स्वभावो ऽध्यात्ममुच्यते | 
भूतभावोद्धवकरो at: BAA: ॥ ३ ॥ 


अक्षरं न क्षरतीति परर आत्मा “ एतस्य वा अक्षरस्य प्रासन गामि” 
इति श्रतेः (Br. Upa. Il. 8.9) | ओंकारस्य चामिद्येकाक्षरं बह्म 
(VIII. 13 ) इति परेण Wane । परममिति च निरतिशय 
AMI BAA WANA | तस्यैव परस्य ब्रह्मणः प्रतिदेहं भरत्य- 
गात्मभावः स्वभावः । स्वभावोऽध्यात्मसुच्यते, Ura देहमधिकृत्य भ्रत्य 
गात्मतया अवृत्तं परमार्थब्रह्मावसानं वस्तु स्वमावोऽध्यात्मयुच्यतेऽध्यात्मशब्दे- 
नाभिधीयते | भूतभावोद्भवकरो भूतानां भावो भूतमावस्तस्योद्धवो भूतभावद्धबस्तं 
करोतीति भूतमावोद्धवकरो भूतवस्तूत्पात्तिकर इत्यथः । विसर्गो विस्तजन दे वतोदेशेन 
चरुपुरोडाशदेद्रग्यस्य Ta: सत एष विसगलक्षणो यज्ञः कमस शितः कर्मशब्दित 
इत्येतत्‌ | एतस्माद्धि बीजभूतादवृषटयादिक्रमेण स्थावरजङ्गमानि भूतान्युद्धवन्ति ॥ ३॥ 


भधिमूतं att भावः पुरुषश्वाधिदेवतम्‌ | 
जधियज्ञोऽहमेवात्र देहे देदश्तां वर ॥ ४॥ 


( ११७) अष्टमोऽध्यायः ८. ४-८ 


अपिभूतमिति। अधिभूतं प्राणिजातमधकरस्य मवतीति । कोऽसौ क्षरः क्षरतीति 
क्षरो fart भावो यक्किचिञ्ननिमद्वसितवत्यथः। पुरुषः पू्णमनेन सबैमिति पुरि 
Rael Far आदिव्यान्तर्गतो हिरण्यगमः सवेप्राणिकरणानामनुमाहकः सोऽथि. 
देवतम्‌ | अधियज्ञः सर्वयश्चाभेमानिनी देवता विष्ण्वाख्या “° यज्ञो वै विष्णुः” 
( Tai. Sam. J. 7. 4) इति aa i स दहि विष्णुरहमेवात्रास्मिन्देहदे यो यज्ञ- 
स्तस्याहमधियज्ञो यज्ञो हि देदानित्यस्वेन देहसमवायौति देदाधिकरणो भवति देहभ्रतां 
वर ॥ ४॥ 

अन्तकारे च मामेव स्मरन्युक्त्वा कलेवरम्‌ | 


यः प्रयाति सः wea याति नास्त्यत्र सन्नयः ॥ “५॥ 


अन्तकारु इति | TAH च मरणकाले च मामेव परमेश्वरं विष्णुं स्मरन्मुक्त्वा 
परित्यज्य seat AUT यः प्रयाति गच्छति स मद्मावं वैष्णवं 
तत्वं याति नास्ति न विद्यतेऽतराक्मिन्नथं संदायो याति वान वेत्ति ॥ & UI 
न मद्िषय एवाय नियमः कवि तर्दि- 
यं यं वापि स्मरन्भावं Waser Beary | 
तं तमेवेति कौन्तेय सदा तद्भावभावितः ॥ & ॥ 


यंयंवापि यं 4 भावं देवताविशेषं स्मरश्चिन्तयस्त्यजति पारिल्यजल्यन्ते प्राण- 
वियोगकारे Heat ait तं तमेव स्मृतं मावमेवैति नान्यं कौन्तेय सदा सर्वदा 
तद्मावमावितस्तस्मिन्भावस्तद्भावः स भावितः स्मथेमाणत्तयाऽम्यस्तो येन स 
तद्‌भावभावितः सन्‌ UF 
A 
यस्मदेवमन्त्या भावना देहान्तरप्रापौ कारणम्‌-- 
तस्मा्सरवेषु_काेषु मामनुस्मर युध्य | 
मय्यर्पितमनोबुद्धिमामेवेष्यस्यसंशयः ॥ ७ ti 


तस्मात्सर्वेषु कलेषु मामनुस्मर यथाक्षाखं युध्य च युद्धं च स्वधर्म ae मयि 
वासुदेवेऽपिते मनोबुद्धी यसय तव स स्वं मय्यपितमनोबुद्धिः areata अथस्मृतमे- 
ष्यस्यागमिष्यस्यप्तशयो न संशयोऽत्र विते ।॥ ७ ॥ 
किच-- 
अभ्यासयोगयुक्तेन चेतसा नान्यगामिना | 
परम पुरुष दिष्यं थाति पाथोनुचिन्तयन्‌ ॥ ८ ॥ 
अभ्यासयोगयुक्तेन मयि चिन्तसमपंणाविषयभूत एकरिमस्तुल्यप्रत्यया्रत्तिरुक्षणो 
विरक्षणप्रत्ययानन्तरितोऽप्यासः स चाभ्यासो Aa युक्तं TT व्यापरतं योगिन. 
श्चतस्तेन चेतसा नान्यगामिना नान्यत्र विषयान्तरे गन्तुं सीलमस्येत्ति नान्यगामि तेन 
नान्वगाभेना परमं नरातिशयं पुरषं दिव्यं दिवि सूर्यमण्डंरे भवं याति गच्छति हे 
पाथ, असुचिन्तयश्शाश्ञाचार्योपदेरमनुध्यायन्नित्येतत्‌ ॥ ८ ॥ 


€. ®-LR श्रींमद्‌भगवद्नी तायाम्‌ (११८) 


fase च पुरुषं यातीत्युच्यते-- 
कविं पुराणमनुश्ासितारमणेोरणीथांखमयुस्मरेयः । 
सर्वस्य धातारमचिन्स्यरूपमादिल्यवणं तमसः परस्तात्‌ ॥ ९ ॥ 


कवि ऋान्तदहिनं सर्वज्ञं पुराणं fataangattaat सवस्य जगतः प्रशा- 
सितारमणोः सषक्ष्मादप्यणीयांसं सृक्षमतरमनुस्मरेद नुचिन्तयेयः काश्चित्सवंस्य क्म॑फल- 
जातस्य धातारं विधातारं विविच्रतया प्राणेभ्यो विभक्तारं विभज्य दातारमचिन्त्यरूपं 
नास्य रूपं नियतं विचमानमपि फेननि चिन्तयितुं शक्यत इत्यचिन्त्यरूपस्तमादित्यवणमा- 
Baa निलयचैतन्यप्रकाशो वर्णो यस्य तमादिल्यवण तमसः परस्तादश्चानरक्षणा- 
न्मोहान्धकारात्परं तमनुचिन्तयन्यातीतति Go संबन्धः ॥ ९ ॥ 

किच- 

प्रयाणकारे मनसाचखेन भक्त्या युक्तो योगवरेन चेव | 

wanes प्राणमावेदेय सम्यक्‌ स तं परं germ दिव्यम्‌ ॥ yell. 


TAMAS AUIS मनसाचकेन east wT युक्तो भजन 
भन्तिस्तया BRI योगबलेन चैव॒ यौगस्य as योगवरुं तेन GATT. 
प्रचयजनितचित्तस्थ लक्षणं योगबरु तेन च युक्त इत्यथः | पूव इदयपुण्डरीके 
quae चित्तं लत ऊध्व॑गामिन्या नाडा भूमिजयक्रमेण WAY प्राणमविद्य 
स्थापयित्वा सम्यगध्रमत्तः सन्स एवं बुद्धिमान्यागी कवि पुराणमिव्यादिलक्षणं तं परं 
पुरुषमुपैति प्रतिप्ते दिव्यं द्योतनात्मकम्‌ ॥ १० ॥ 

पुनरपि वक्ष्यमाणेनोापयिन Maas बरह्मणो वेद विददना दिविदोषणविरेष्य- 
स्याभिधासं कराते मगवान्‌-- 

यदक्षरं वेदविदो ata विशन्ति यद्यतयो वीतरागाः | 

eae ~ ह्यं ig तन्ते क न 

यदिच्छन्तो बह्यचयं चरन्त तत्ते Is GEN प्रवक्ष्ये ॥ ११ || 





यदक्षरं न क्षरतीलयक्षरमविनारशि वेदविदो वेदाथेज्ञा वदन्ति “पतदरैतदक्षरं गामि 
ब्राह्मणा अभिवदन्ति? इति aa: | स्मैविरेषमिवतकत्वे नाभिवदन्लस्थूरखमन- 
ण्वित्यादि (Br. Upa. LIL 8. 8) । fea fafa प्रविश्चान्ति सम्यग्ददीनभ्रापतौ 
सल्यां यद्यतयो यतनङीखाः संन्याक्षेनो dace aa रागो येभ्यस्ते वीत्तरागाः। 
SAQA WIM वाक्यशेषः । ब्रह्मचर्यं gu चरन्ति तत्ते पदं तदक्षराख्यं 
पद्‌ पदनीयं ते तुभ्यं संगहेण संहः स्क्षपस्तेन Ga प्रवक्ष्ये कथयिष्यामि eeu 

So at ह वै तद्मगवन्मनुष्येषु प्रायणान्तमोकारमभिध्यायति कतमं वाव 
स तेन लोकं जयतीत्ति तस्मै स होवाच one सत्यकाम परं चापरं च ब्रह्म 
यदोंकारः” इत्युपक्रम्य “ यः पुनरेतं तरिमात्रेणोमित्येतेनेवाक्षरेण परं पुरुषमभिध्यायीत" 
(Pra. Upa. V. ly 2, 5) इत्यादिना क्चनेन “'अन्यन्न -धमदिन्यज्राधर्माल्‌ः' 


(११९) अष्टमोऽध्यायः ८. १२-१५ 


इति चोपक्रम्य ^“ स्वे वेदा यत्पदमामनन्ति तपांसि, सर्वाणि च यद्वदन्ति। 
UST RAY चरन्ति तत्ते पदं संगहेण aisha ( Katha Upa. 
1. 14-15. ) ” इत्यादिभिश्च वचनैः परस्य ब्रह्मणो वाचकरूपेण प्रतिमा 
वेत्प्रतीकरूपेण वा परब्रह्यप्रातपात्तिसाधनत्वेन मन्दमध्यमबुद्धीनां विवक्षितस्योकार- 
~ ० ~ ran ४4 +त fon om ~ ॐ 
स्यापास्न RBA मुक्तफलमुक्त यत्तदेवेहापि ८“ कविं पुराणमनुरासतारम्‌ ` 
“ यदक्षरं वेदविदो वदन्ते ° इति चोपन्यस्तस्य परस्य ब्रह्मणः पूर्वोक्तरूपेण प्रतिपत्युपाय- 
भूतस्थौकारस्य कालान्तरसुक्तिफलमुपासनं योगधारणास्ताहितं वक्तव्यं प्रसक्तानुप्रसन्तं 
च यक्किचिदित्येवमथे उत्तते मन्थ आरभ्यते- 
सव॑द्वाराणि संयम्य मनो हदि निरुष्य च | 
मूध्न्यधिायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ । १२ ॥ 
सवद्वाराणि सर्वाणि च तानि द्वाराणि च स्वद्याराण्युपरब्धौ तानि सर्वाणि 
संयम्य संयमनं कृत्वा मनो हदि हृद्दयपुण्डरीके निरुध्य wad कृत्वा निष््रचारमापाब् 
तत्र वशीक्रृतेन मनसषा STATA AeA AAR मृध्न्यधिायात्मनः प्राण- 
मास्थितः प्रवृत्तो योगधारणां धारयितुम्‌ ॥ १२ ॥ 
तत्रैव च भारयन्‌-- 
भोमित्येकाक्चर TA स्याहरन्मामनुस्मरन्‌ | 
यः प्रयाति त्यजन्देहं स याति परमां गतिम्‌ ॥ 9३ ॥ 
ओमित्येकाक्षरं AT ब्रह्मणोऽभिधानभूतमोंकारं व्याहरच्ुच्चारर्वस्तदथेभूतं मामी- 
श्वरमनुरमरन्ननुचिन्तयन्यः प्रयाति Hat स त्यजन्पस्व्यजन्देहं शरीरं वयजन्देहमिति 
प्रयाणविङेषणाय देहत्यागेन प्रयाणमात्मनो न सखरूपनारोनेत्य्थः । स एवं त्यजन्याति 
गच्छति परमां प्रकृष्टं गतिम्‌ ॥ १३ ॥ 


किच-- 
अनन्यचेताः सतत यो मां स्मरति नित्यशः | 
तस्याहं सुरुभः पाथं निलययुक्तस योगिनः ॥ १४ ॥ 
अनन्यचेता नान्यविषये चेतो यस्य सोऽयमनन्यचेता यौगी सततं सव॑दा ay at 
परमेश्वरं स्मरति Maw: | सततमिति चैरन्तर्यभुच्यते | नित्यञ्च इति दीधेकारूत्व- 
मुच्यते | न षण्मासं संवत्सरं वा MAS यावस्नीवं नैरन्तर्येण यो at स्मरतत्यथैः। 
तस्य योगिनोऽदं सुलभः सुखेन लभ्यः पाथं निद्ययुक्तस्य सदा समाहितचित्तस्य 
योगिनः! यत॒ एवमतोऽनन्यचेताः सन्माये सदा समाहितो भवेत्‌ ॥ १४ ॥ 


तव सौरूभ्येन th स्यादित्युच्यते शुणु तन्मम सौलभ्येन यद्धवति-- 


१५ 


८ १५-१९ श्रीमद्‌भगवद्रीतायाम (१२०) 


WAI FAA दुःखाख्यमन्ञाश्चतम्‌ | 
नाऽप्ुवन्ति महात्मानः alae परमां गताः ॥ a4 ul 
AGI AAAI मद्भधावमापच पुनर्जन्म पुनरुत्पत्ति नाप्नुवन्ति न प्राप्नुवन्ति | 
fare = gar न प्राप्नुवन्तीति तद्विशेषणमाह दुःखालयं दुःखानामा- 
ध्यात्मिकादीनामालयमाश्रयमालीयन्ते यस्मिन्दुःखानीति दुःखालयं जन्म | न केवलं 
दुःखाल्यमदयाश्वतमनवस्थितस्वरूपं च नाप्लुवन्तीदृदां पुनजन्म महात्मानो यतयः 
संसिद्धि मोक्षाख्यां परमां प्रकृष्टं गताः प्राप्ताः । ये gaat न प्राप्नुवन्ति ते 
~ 
पुनरावतंन्ते ॥ १५ ॥ 
कि पुनस्त्वन्तोऽन्यस्माप्ताः पुनरावर्तन्त इत्युच्यत-- 
आब्रह्मुवनाह्छोकाः पुनरावर्तिनोऽज्जैन | 
hat a ~ भ 
agi तु कोन्तेय पुनजंन्म न विद्यते ॥ १६॥ 
आब्रह्मुवनाद्धवन्ति यस्मिन्भूतानीति भुवनं ब्राह्यणो भुवनं ब्रह्मभुवनं बह्योक 
इत्यथः | आब्रह्मञयुवनात्सद बह्यभरुवनेन लोकाः सरवे पुनरावार्तिनःपुनरावर्तैनस्वभावा 
हेऽज्ञुन | ममिकसुपेत्य तु कौन्तेय Yas पुनरुत्प्तिनं विद्यते ॥ १६ ॥ 
ब्रह्मलोकसषहिता लोकाः कस्मात्पुनरावतिनः कालपरि च्छित्नत्वात्कथम्‌-- 
सहस्रयुगपयन्तमहयंद्रह्यणो विदुः । 
रात्रिं युगसहखान्तां तेऽहोरात्रविदो जनाः ॥ 9७ ॥ 
सहस्रयुगपयन्तं सहस्र युगानि Wea: पर्यवसानं यस्याहस्तददः सदस्रयुगपयन्तं 
ब्रह्मणः प्रजापतेर्विराजो विदुः, रात्रिमपि युगसदसरान्तामहःपरिमाणामेव । के विदु- 
Rare seas: कालसंख्याविदो जना इत्यर्थः | यत णवं कालपरिच्छन्ना- 
स्तेऽतः पुनरावत्तिनो लोकाः ॥ १७ ॥ 
म्रजापतरहनि यद्भवति रात्रो च तदुच्यते- 
अव्यक्ता द्रयक्तयः सर्वाः प्रभवन्त्यहरागमे | 





TEAM प्रीयन्ते तन्रेवाव्यक्तसज्ञके ॥ १८ ॥ 


अव्यक्तादव्यक्तं प्रजापतेः स्वापावस्था तस्मादव्यक्ताद्थक्तया व्यज्यन्त इति 
व्यक्तयः स्थावरजङ्गमलक्षणाः सर्वाः प्रजाः प्रभवन्त्यभिव्यज्यन्तेऽह आगमोऽहरागमस्तस्मि- 
न्रहरागमे काले ब्रह्मणः प्रबोधका तथा राच्यागमे बरह्मणः स्वापकाले प्रलीयन्ते 
सर्वा व्यक्तयस्तत्नेव पूवोक्तेऽग्यक्तसंके ॥ १८ ॥ 


HTM THAT TTA TTT CERT बन्धमोक्षदास््नप्रवृत्तिसाफल्यप्रदरेनाथम- 
AMICUS AAA भूत्वा भूत्वा प्रलीयत इत्यतः संसारे 
१ € 
वेराग्यप्रदशनाथ चदमाह- 


(१२१) अष्टमोऽध्यायः <, १९-२३ 


भूतम्रामः स एवायं भूत्वा भृत्वा प्रलीयते | 
राच्यागमेऽवदाः पाथं प्रभवत्यहरागमे 11 १९ ॥ 


भूतग्रामो भूतसमुदायः स्थावरजङ्गमलक्षणो यः पूवसिमन्कल्प आसीत्स एवायं 
नान्यो भूत्वा भूत्वाऽहरागमे, प्रलीयते पुनः पुना राव्रयागमेऽहः क्चयेऽवशयोऽस्वतन्त्र 
एव पाथं प्रभवति SIM एवाहरागमे ॥ १९ ॥ 


यदुपन्यस्तमक्षरं तस्य प्राप्त्युपायो निर्दिष्ट ओमिलेकाक्षरं ब्रह्मेत्यादिनाथेदानी- 


MRS स्वरूपमनिदिंदिकषयेदसुन्भतेऽनेन योगमार्गेणेदं गन्तव्यमिति-- 


परस्तस्मात्त॒ भावोऽन्योऽव्यक्तोऽब्यक्ताव्सनातनः I 
यः सख सर्वषु भूतेषु नयत्सु न विनयति ॥ २० ॥ 


परो ग्यतिरिक्तो भिन्नः । कुतस्तस्मात्पर्वोक्तात्‌ । तुक्ञब्दोऽश्चरस्य विघक्षित- 
स्याव्यक्ताद्वैक्ष ण्य विशेषणार्थः | भावोऽश्चराय्यं परं ब्रह्म । व्यतिरिक्तत्वे 
सत्यपि सालक्षण्यप्रसङ्गोऽस्तीति तादवेनिवृत्यर्थमाइ--अन्य इति । अन्यो विलक्षणः 
स चाव्यक्तोऽनिन्द्रियगोचरः | परस्तस्मा दित्युक्त, कस्मात्पुनः परः पूर्वोक्ताद्भूत- 
मामबीजभूताद्विद्यारक्षणादव्यक्तात्‌ | अन्यो विलक्षणः भावे इत्यभिप्रायः सनातन- 
श्िरतनः । यः स भावः सर्वेषु भूतेषु ब्रह्मादिषु नदयत्सु न विनदयति ॥ २० ॥ 


MARISA इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌ | 
य प्राप्य न निवर्तन्ते तद्धाम परमं मम Il 23 Il 
अव्यक्त इति | योऽसावन्यक्तोऽश्षर इत्युक्तस्तमेवाक्षरसंज्ञकमव्यक्तं भावमाहुः परमां 
Weer गतिम्‌ | यं परं भावं प्राप्य गत्वा न निवतैन्ते संसाराय तद्धाम स्थानं परमं 
प्रकृष्ट मम विष्णोः परमं पदमिलय्थः ॥ २१ ॥ 
TBAT उच्यते-- 
पुरुषः स परः पाये भक्त्या रम्यस्स्वनन्यया । 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सवैमिद ततम्‌ ॥ २२ ॥ 
पुरुषः पुरि शचयनास्प्रूणैत्वाद्वा स॒ परः पाथं परो निरतिशयो यस्मात्पुरुषान्न 
परं AIA भक्लया रुभ्यस्तु . ज्ञानलक्चषणयाऽनन्ययात्मविषयया | यस्य पुरुष- 


स्यान्तःस्थानि मध्यस्थानि कायै भूतानि भूतानि । कार्यं हि कारणस्यान्तर्वतिं 
भवति । येन पुरुषेण सवोमिदं जगन्ततं व्याक्षमाकाचेनेव gens ॥ २२ ॥ 


प्रकृतानां योगिनां प्रणवाचेरितब्रह्मबुद्धीनां कालन्तरयुक्तिभाजां ब्रह्मप्रात्तिपत्तय 
उत्तरो AMT वक्तव्य इति यत्र कारू इत्यादि विवक्षिताथसमपंणार्थमुच्यते । आवृत्ति" 
मार्गोपन्यास इतरमागेस्तुल्थः- 


८. २३-२६ श्रीमद्‌भगवद्री तायाम्‌ (१२२) 


TA कारे GAMA चेव योगिनः | 
प्रयाता यान्ति तं कारं वक्ष्यामि भरतषभ i} २३ ॥ 
यत्न काले प्रयाता इति व्यवहितेन संबन्धः | यत्र यस्मिन्काले त्वनाबरात्तेमपुन- 
जन्माऽद्रात्ति तद्विपरातां चैव । योगिन इति योगिनः काणश्चोच्यन्ते । afore 
गणतः ˆ कमंयोगेन योगिनाम्‌ › (IL 3) इति aorta) यत्र काठ प्रयाता 
मृता योगेनोऽनादृत्ति यान्ति यत्र काले च प्रयाता आब्रत्ति यान्ति नं काकं वक्ष्यामि 
WATT ॥ २३ ॥ 
त कालमाद-- 
AMAR: YH: षण्मासा उत्तरायणम्‌ | 
तत्र TAM गच्छन्ति ब्रह्म ब्रह्मविदो जनाः |] २४ ॥ 





मन्निः कालाभिमानिनी देवता तथा ज्योतिरपि. देवतैव कालाभिमानिनी | 
AUTEN ANAT एव देवते । भूयसां तु Het यत्र काके तं काठमित्याञ्च- 
वणचत्‌ 1 तथाहर्देवताहरभिमानिनी YH: शुकपक्षदेवता षण्मासा उत्तरायणं तत्रापि 
देवतेव मागेभूतेति स्थितोऽन्यत्रा्य न्यायः ।* तत्र तस्मिन्मागे प्रयाता मृता गच्छन्ति ब्रह्म 
बह्मविदो ब्रह्मोपास्तनपरा जनाः | BATA वाक्यशेषः 1 न हि सद्योमुक्तिभाजां 
सम्यग्ददोननिष्ठानां गतिरागति्वा क्चिदस्ति ८“ न तस्य प्राणा उत्ामन्ति 22 
इति aa: ( Br. Upa. 1४. 4.6) । ब्रह्मसंखीनप्राणा एव ते sear 


ब्रह्मभूता wa ते ॥ २४ ॥ 


धूमो राच्रिस्तथा ष्णः षण्मासा दक्षिणायनम्‌ | 
bd Se Nn (on ~ 
तत्र चान्द्रमस ज्योतियागी प्राप्य निवतेते ॥ 24 ॥ 
धूम इति । धूमो रत्रिधूमाभिमानिनी राच्यभिमानि च देवता । तथा 
कृष्णः कष्णपक्षदेवता | षण्मासा दक्षिणायनमिति च yaad | तत्र॒ चन्द्रमामि 
भवं चान्द्रमसं ज्योतिः फलमिष्टादिकारा योगी कर्मी प्राप्य मुक्त्वा तत्क्षयादिह 
निवतेते ॥ २५ ॥ 
TSN गती Wa जगतः शाश्वते मते । 


एकया यालयनाब्रुत्तिमन्ययावतेते पुनः ॥ २६ ॥ 


Us | WAT इद्धा च ङष्णा च ASH । जानग्रकाद्चकत्वाच्छुद्ा 
तदभावाक्करृष्णा | एते Qe हि गती जगत इत्याधिङकृतानां ज्ञानकमंणोन जगतः 
सवस्येवेते गती समवतः | शाश्वते नित्ये संसारस्य नित्यत्वान्मते अभिप्रेते । तत्रैकया 
श्या यात्यनावृत्तिमन्ययेतरयावर्तेते पुनभूथः ॥ २६ ॥ 


(रषिर 





# This refers to Sa, bhasya on Bra, Sa. IV, 2... 21. 


(223) अघ्ठमोऽध्यायः ८. Were 


नैते सृती पाथं जानन्योगी get कचन । 
तस्मात्सर्वेषु BST योगयुक्तो भवान ॥ २७ ॥ 
नेत इति । नैते यथोक्ते खती मागौ पाथं जानन्संसारायैकान्या मोक्षाय 
चेति योगी न सुद्यति कश्चन कश्चिदपि | तसमात्सर्वैषु कालेषु योगयुक्तः समाश्तो 
मवाञ्जुन ॥ २७ ॥ 
TY तस्य योगस्य महात्म्यम्‌- 
वेदेषु यज्ञेषु तपःसु चेव 
दानेषु यत्पुण्यप्ठरं प्रदिष्टम्‌ | 
अद्येति तत्सवेमिदं विदित्वा 
योगी परं स्थानसुपेति चाद्यम्‌ | २८ ॥ 
इति श्रीमहाभारते दतसाहस्यां संहितायां वैयासक्यां भीष्मपर्वणि 
श्रीमद्धगवद्रीतासूपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाखे 
MAMAS तारकब्रह्मयोगो 
नामाष्टमोऽध्यायः ॥ ८ ॥ 





वेदेषु सम्यगधीतेषु aay च सा्ुण्येनानुष्टितेषु तपस च सुतसेषु दानेषु च 
सम्यग्दत्तेषु यदेतेषु पुण्यफलं पुण्यस्य फल पुण्यफलं प्रदिष्टं राख्रेणालेल्यत्पतय गच्छति 
तत्सवं फलजातमिदं विदित्वा सपप्रश्ननिणयद्वारेणोक्तमर्थ सम्यगवधार्यानुष्टाय योगी 
पर AeA स्थानमुपैति च प्रतिपच, आदमादौ मवं कारणं ABET: ॥ २८ ॥ 


दति शरीमत्परमहसपरिवाजकाचायगोविन्दभगवत्पूज्यपाद रिष्यश्रीमच्छकर- 
waa: कृतो श्ामगवद्धीतामाप्ये धारणायोगोभ 
नामाष्टमोऽष्यायः ॥ ८ ॥ 


# POA says that this Adhyaya isin Sa. bhasya called 
महापुरुषयोगः, ब्रह्याक्षरनिर्दै शः, अक्षरपरनब्रह्मयोगः, and जभ्यास्योगः algo, 


अथ नवमोऽध्यायः 


अष्टमे ATER धारणायोगः सगुण उक्तः । तस्य च फलमरन्यधथिरादि- 
क्रमेण कालान्तरे ब्रह्मप्राप्िलक्षणमेवानाव्ृत्तिरूप निर्दिष्टम्‌ । तत्रानेनैव प्रकारेण 
मोक्षपराक्षिफलमधिगम्यते नान्यथेति तदाशङ्काव्याविवतंयिषया- 


श्रीमगवादुवाच- 
इदं तु ते Jaan प्रवक््याम्यनसूयवे | 
ज्ञाने विज्ञानसदितं यज्छ्रात्वा मोक्ष्यसेऽशुभात्‌ | १ ॥ 
इदं ATMS वक्ष्यमाणमुक्तं च पूर्वेष्वध्ययेषु॒तद्बुद्धो संनिधीकृत्थेद मियाद । 
तुशब्दो arsed: | इदमेव सम्यश््ानं साक्षान्मे क्षप्रासिस्ताधनं ` वादेव 
स्वमिति ` (VIL 19), “ आलेवेदं सवैम्‌ ” ( Cha. Upa. VIL 25. 2 ), 
८ एकमेवाद्वितीयम्‌ > ( Cha, 7४. VI 2. 1 ) इत्यादिश्रुतिस्म्रतिभ्यः | 
नान्यत्‌ । ““ अथ येऽन्यथातो विदुरन्यराजानस्ते क्षय्यलोका भवन्ति ” (Cha. 
Upa. VIL. 25. 2) इलयादिश्वुतिम्यश्च । ते तुभ्यं गुह्यतमं गोप्यतमं प्रवक्ष्यामि 
कथयिष्याम्यनसूयवेऽसूयारदहिताय | th तत्‌, शानं, विरिष्टं areata: 
युक्तम्‌ । यज्ज्ञानं ज्ञात्वा प्राप्य मो््यसेऽद्युभात्संपारवन्धनात्‌ ॥ ६ ॥ 
तच-- 
राजविद्या राजगुह्यं पवित्रमिदमुत्तमम्‌ | 
्रत्यक्षावगमं धम्यं सुसुखं BAIA ॥ २ ॥ 


राजविद्या विद्यानां राजा दीप्त्यतिरयव्वात्‌ । दीप्यते हीयमतिरयन 
AGT सवेनिधानाम्‌ । तथा राजगुह्यं गुह्यानां राजा । पवित्रं पावनमिद- 
मुत्तमं wt पावनानां शयुद्धिकारणमिद बह्मक्ञानसुत्कृष्टतमम्‌ | अनेकजन्मसदस्र- 
संचितमपि धमधिर्मादि समूल कम॑ क्षणमात्रादेवभस्माकिरोतीत्यतः पिं तस्य 
पावनत्वं वक्तव्यम्‌ | किंच MaMa भक्षेण सुखादेरिवावगमो यस्य 
तद्प्यक्षावगमम्‌ | अनेकगुणवतोऽपि witead दृष्टं न तथात्मज्ञानं धम॑वि- 
रोधि रितु म्ये धर्मादनपेतम्‌ । एवमपि स्याददुःसंपाचमित्यत आद सुसुखं कर्तु 
यथा रत्नविवेकविन्ञानम्‌ | तत्रासायासानां कर्मणां सुखसंपायानामलपफलत्व दुष्कराणां 
च महाफलत्वं दृष्टमितीदं तु सुखक्षपा्त्वारफरक्षयादव्येर्ताति प्रा्ठमत आदाव्ययं 
नास्य HSA कमेवद्व्ययोऽस्तीत्यग्ययमतः श्रद्धेयमात्मञ्चानम्‌ ॥ २ ॥ 


(१२५) नवमोऽध्यायः | ९. ३-६ 


घश्रदधानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परंतप | 
अप्राप्य मां निवर्तन्ते शत्युससारवत्मेनि ॥ ३ ॥ | 
CITA: अद्धातिरषहिता आत्मज्ञानस्य धर्मस्यास्य स्वरूपे तत्फले च नास्तिकाः 
पापकारिणोऽसुराणामुपनिषदं देदमात्रात्मदश्चनमेव प्रतिपन्ना असुतृपः पुरुषाः परतपा- 
माप्य मां परमेश्वरं मत्मराप्तौ नैवाशङ्केति मत्माक्िमागैस्ाधनभेदभक्तिमात्रमप्यपराप्येस्यथैः 
निवतैन्ते निश्चयेन वर्वन्ते । क मृत्युसंसार वत्मौमि म॒त्युयुक्तः संसारो गरत्युतसारस्तस्य 
aH नरकति्यंगादिभ्राक्षिमागेस्तस्मिन्नेव वन्त इत्यथः ॥ २ ॥ 
रुल्या्ुनमभिसुखीक्रत्याह- 
मया ततमिदं सवं जगदव्यक्तमूर्तिना । 
मत्स्थानि सवैभूतानि न चाहं तेष्ववस्थितः tt ४ ॥ 
णं 


मया मम यः परो भावस्तेन ततं SATA सवेमिदं जगदव्यक्तमूतिना न व्यक्ता 
मूतिः स्वरूपं यस्य॒ मम सोऽहमव्यक्तमूतिस्तेन मयाव्यक्तमूतिना करणागोचरस्व- 
रूपेणेत्य्थः। तस्मिन्मय्यव्यक्तमूरतौं स्थितानि मत्स्थानि सर्वभूतानि ब्रह्मादि स्तम्बपयैन्तानि। 
नदि निरात्मकं किंचिद्‌ भृतं व्यवहारायावकल्पतेऽतो मत्स्थानि मयात्मनात्म- 
वत्वेन स्थितान्यतो मयि स्थितानी्युच्यन्ते | तेषां भूतानामहमेवात्मेलयत 
स्तेषु स्थित इति मूढबुद्धीनामवभासतेऽतो ब्रवीमि न चाहं तेषु भूतेष्व 
स्थितो मूर्तवत्तंश्षाभवेनाकाशस्याप्यन्तरतमो TEL । न Aaa वस्तु 
क्रचिद्धेयभावेनावस्थित भवति ॥ ७ lt 


अत एवाससगित्वान्मम- 
न च मस्स्थानि भूतानि परय मे योगमैश्वरम्‌ | 
WTA च भूतस्था ममात्मा भूतभावनः ॥ ५ il 


न च मत्स्थानि भूतनि ब्रह्मादीनि पद्य मे योगं युक्तिं घटनं मे ममैश्वरमीश्वर- 
स्यममेश्वरं योगमात्मनो याथास्म्यमिल्य्थैः। तथा च श्तिरसस्तभित्वादसङ्गतां दशेयति 
"^ असङ्गो नहि awa” (Br. 172. 171. 9. 26 ) इति । इदं चाश्चयमन्यत्पदय 
भूतग्दसङ्गोऽपि सन्भूतानि बिभर्ति न a भूतस्थो यथोक्तेन न्थायेन 
ददितत्वाद्‌ भूतस्थत्वानुपपत्तेः | कथं पुनरुच्यतेऽसौ ममात्मेति, विभ्य 
देहादिसंघातं तस्मिन्नहंकारमध्यारोप्य रोकडुद्धिमनुसरन्भ्यपदिद्ाति 
ममात्मेति, न पुनरातममन भत्मान्य इति लोकषवदजानन्‌ । तथा भूतमावनों 
भूतानि भावयद्युत्पादयाति TAA वा भूतभावनः ॥ ५ ॥ 


यथोक्तेन शछोकदयेनोक्तम्थं दृष्टन्तेनोपपादयन्नाद- 


९. ६-१०  श्रौमदूभगवदूगोतायाम्‌ (१२६) 
यथाकारस्थितो निलयं वायुः ada महान्‌ | 
तथा wart भूतानि मत्स्थानीद्युपधारय ॥ & || 


यथा रोक आकाडशस्थित आका स्थितो fet सदा वायुः ada गच्छतीरि 
wart महान्परिमाणतस्तथाकाश्चवत्सवंगते मय्यसछेषेणेव स्थितानीव्येवसुषधारय 


ae, 


State ॥ & ॥ 
एवं वायुराकाश इव मयि स्थितानि संभूतानि स्थितिकाले तानि-- 


सवंभूतानि कोन्तेय प्रकृतिं यान्ति मामिकाम्‌ | 
कल्पक्षये पुनस्तानि कल्पादौ विसृजाम्यहम्‌ ॥ ७ ॥ 
संभूतानि कौन्तये प्रकृतिं जिगुणास्मिकामपरां निकृष्टां यान्ति मामिकां मदीयां 
TAG TSTMS । पुनभूयस्तानि भूतान्युत्पच्विकारे कल्पादौ विस नाम्युत्पाद- 
Fas पूवेवत्‌ ॥ ७ ॥ 
पएवमविचारक्षणाम्‌-- 
प्रकृति स्वामवष्टभ्य विसृजामि पुनः पुनः 
Waa कृत्स्नमवशं प्रकृतेर्बरात्‌ ॥ ८ |! 
प्रकृति स्तां स्वीयामवष्टम्य asta ॒विस्रजामे पुनः पुनः प्रकृतितो जातं 


भूतया WCRI वतमानं HRA समग्रमवसमस्वतन्त्रमविद्यादिदोषैः पर- 
वशाक्रतं प्रक्ृतवंस्ात्स्वभाववश्ात्‌ ॥ ८ ॥ 


ताह तस्य ते परमेश्वरस्य भूतस्रामामेमं विषमं विदधतस्तनिमित्ताभ्यां aatyateat 
सबन्धः स्यादितीदमाह भगवान्‌- 

न च मां तानि कर्माणि निबध्नन्ति धनंजय | 
उदासीनवदासीनमसक्तं aq कर्मसु ॥ ९ ॥ 

न च मामीशं तानि भूतयामस्य विषमविसर्गनिभेत्तानि कर्माणि निबध्नन्ति 
WAST | तत्र क्मणामसवन्वित्वे कारणमाह--उदासीनवदारसानं यथोदाप्तीन उपेक्षक 
काश्चत्तद्रदास्तानमात्मनोऽविश्ियस्वादसक्तं फलासङ्गरदहितमभिमानवजितमहं कसे- 
मीति तेषु aH | अतोऽन्यस्यापि कर्ठैत्वाभिमानामावः फलासङ्गाभावश्वासंबन्धकारण- 
मन्यथा कमेभिवेध्यते मूढः APARNA: ॥ ९ ॥ 


तत्र WAM विखजाम्बुदासीनवदासीनमिति च विरुढसुच्यत इति तत्परि- 
हाराथमाइ-- 


मयाध्यश्चण THM: सूयते सचराचरम्‌ | 
णण ण 
हेतुनानेन कौन्तेय जगद्धिपरिव्षते ॥ १० ॥ 


(१२७) , ` spares carter: ९. १०-१३ 


मया अध्यक्षेण सवतो इरिमा्स्वरूयेणाविक्नियात्मनाध्यक्षेण मम माया fe 
त्मिकाविद्यालक्षणा प्रकृतिः सूयत उत्पादयति सचराचरं जगत्‌ । तथा च सन्त्रवणैः- 
“टको देवः सवभूतेषु गूढः सवंव्यापी सवभूतान्तरात्मा | कर्माध्यक्षः सवभूताधिवास 
साक्षी चेता केवला feta ” इति (Sve. 7772. VL 11) | देना निभित्ते- 
निनाध्यक्षत्वेन REIT जगत्सचराचरं व्यक्ताव्यन्तात्मकं विपरिवर्तते सर्वावस्थासु, 
दुदिकमंत्वापत्तिनिमित्ता हि जगतः सर्वा प्रवृत्तिरहमिदं Bet पद्यामीदः राणोमीदः 
सुखमनुभवामि दुःखमनुभवामि तदथेमिदं करिष्याम्येतदथंमिदं करिष्य इदं ज्ञास्यामी- 
त्या्यावगातिनिष्ठावगत्यवसानैव | यो अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ 2 (Re Sarm- 
hita X. 129. 7) इत्यादयश्च मन्त्रा एतमर्थं दरीयन्ति। ततश्चैकस्य देवस्य 
सवध्यक्षभूतचेतन्यमात्रस्य परमार्थतः सर्वभोगानभिसंबन्थिनोऽन्यस्य चेतनान्तरस्याभगे 
भोक्तुरन्यस्याभावाक्किनिमेत्तेयं सृष्टिरित्यन्न प्रश्नप्रतिवचने अनुपपन्न “ को अद्धा वेद्‌ 
क इह प्रवोचत्छुत आजाता छत इयं विसृष्टिः 7 ( 7/2. ह, 129. 6 ) इत्या. 
दिमन्धरवर्णभ्यः | दर्शितं च मगवताक्ञानेनावृत शाने तेन यद्धन्ति जन्तव इति 
( 21४. Gi. ४. 15) ॥ १० tl 
एवं मां नित्यश्डजुद्धमुक्तस्व भावं सवनन्तूनामात्मानमपि सन्तम्‌-- 
अवजानन्ति मां मूढा मानुषौ तनुमाधितम्‌ | 
परं भावमजानन्तो मम भूतमहेश्वरम्‌ ॥ ११ ॥ 


Qn 


अवजानन्त्यवक्षां परिभवं इुर्वन्ति मां ger अतरिवेकिनो मानुषीं मनुष्य 
संबन्धिनीं तनुं देहमाश्चितं मनुष्यदेदेन व्यवहरन्तमित्येतत्‌ | परं ABE भावं पर- 
मात्मतस्वमाकाशकब्पमाकाशादप्यन्तरतममजानन्तो मम भूतमहेश्वरं सवैभूतानां 
महान्तमीश्वरं स्वमात्मानम्‌ | ततश्च तस्य ममावज्ञानमावनेनाहता वराकास्ते ॥११॥ 
कथम्‌-- 
मोधाशा मोघकर्माणो मोधक्ाना विचेतसः | 
राक्षसीमासुरीं चेव प्रक्रत मोहिनीं Brats ॥ १२ ॥ 
arate आशिषो येषां ते मोघाशाः । तथा मोघकर्माणो यानिं 
चाभिहाच्रादीनि तैरनुष्टीयमानानि कर्माणि तानि च तेषां भगवत्परिभवात्स्वात्मभूत- 
स्मावज्ञासान्मोघान्येव निष्फलानि कर्माणि भवन्तीति मोघकर्माणः । तथा मोधक्चान। 
निष्फरक्ाना ज्ञानमपि तैषां निष्फलमेव स्यात्‌ | aaa विगतविवेकाश्च ते भव. 
न्तीत्यभिप्रायः । फ च ते मवन्ति रक्षसीं रक्षसां प्रकृति स्वभाव्रमाञुरामसुराणां 
नच प्रकृति मोहिनीं मोहकरीं देदात्मवादिनीं frat आशध्चितादिच्छन्थि भिन्धि पिब 
खाद परस्वमपदरेत्येववदनरौकाः RA भवन्तीत्यथैः । “ असूर्य नाम ते 
लोका ” इति श्रुतैः ( Isa. Upa. 3) ॥ १२ tt 


ये पुनः अदुधाना भगवद्धक्तिरशक्षणे मोष्षमाे प्रवृत्ताः- 


aq 


९. १३२-१७ श्रीमदुभगवद्वीतायाम्‌ (22) 


> e ऋ, H “~ 
महात्मानस्तु मां पाथं sat : sateen frat: | 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भृतादिमन्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 





महात्मानसत्वक्चद्र चित्ता मामीश्वरं पाथ दैवीं देवानां प्रकृति शमदमदयाश्रद्धा- 
दिलक्षणामाध्रिताः सन्तो भजानि सेवन्तेऽनन्यमनसोऽनन्याचित्ता ज्ञात्वा भूतादिं 
भूतानां वियद्यर्यीनां प्राणिनां चादि कारणमन्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
कथम्‌-- 
सततं कीतेयन्तो मां यतन्तश्च दच्डवताः | 
नमस्यन्तश्च मां भक्त्या age उपासते ॥ १४ ॥ 
सततं सवदा भगवन्त बह्यस्वरूप मां कीतेयन्तो यतन्तश्चेन्द्रियोपरसहार चमदम- 
दयादहिसादिलक्षणेष॑र्मेः प्रयतन्तश्च दृदत्रता ge स्थिरमचाच्नस्यं ad येषां ते दृढव्रता 
नमस्यन्तश्च मां हृ्येरायमात्मानं भक्तया नित्ययुक्ताः Bea उपास्ते सेवन्ते ॥ १४ ॥ 
ते केन कैन प्रकारेणांपासत हत्युच्ते-- 
WAIT चाप्यन्ये यजन्तो मास्ुपासते | 
एकत्वेन WIR बहुधा विश्वतासुखम्‌ |} १५ ॥ 
शानयशेन हानमेव भगवद्विषयं aga BAAR यजन्तः पूजयन्तो मामीश्वरं 
चाप्यन्यऽन्यासुपासनां परिव्यज्योपासते | तच ज्ञानमक्यनकमेव परं walla परमा्थ- 
दरनेन यजन्त उपासते | केचिच्च परथवत्वेनाद्रिलयचन्ब्रादमेदेनं स एव भगवान्विष्णु- 
सादित्यादिरू्पणावरिथत हष्युपासते | केचद्धहुषावरिथतः स एव भगवान्सवंतोञुां 
विश्वतोमुखो aes इति तं निश्वरूपं संव॑तामुखं बद्धवा बहुप्रकारेणोपाप्तते ॥ १५॥ 
यदि बहुभिः प्रकारैरुपासते कथं त्वाभेवोपासत इत्यत आह-- 
° * क, 
अहं क्रतुरहं AT: स्वधादमहमोषधम्‌ | 
मन्त्रोऽहमषहमेवाज्यमहमभ्निरहं इतम्‌ ॥ १६ ॥ 
अहं ऋतुः श्रोतकर्मभदोऽहमेवाहं we: स्मार्तः । किच स्वपाज्नमहं 
पितृभ्या यदीयते । अहभोषधं सवैग्राणिमियदद्यते तदौपधश्चब्द वाच्यम्‌ । अथवा 
सख्येति सव॑प्राणिसाधारणमन्नमोषधमिति न्याध्युपहामाथं भेषजम्‌ । मन्त्रोऽहं येन 
पितृभ्यो देवताभ्यश्च हविर्दीयते । अहमेवाज्यं हविश्च । अहमभियंस्मन्द्रयते 
सोऽभिरदमेवाहं इतं हवनकमे च ॥ १६ ॥ 
वित्च- 
a अंगः ४. Tat : 
पिताहमस्थ जगतो माता धाता पितामहः | 
वेद्ये पवित्रमोंकार RATA TWAT TI ye II 


(१२९) नबम्रोऽध्यायः ९. १७-२० 


पिता जनयितादेमस्य जगतो भाता जनयित्री धाता कर्मफलस्य प्राणिभ्यो 
विधाता पितामहः पितुः पिता वेदं वेदितव्यं पवित्रं पावनमोकारश्च कक्साम 
यजुरेव च ॥ १७ tl 


(अित्व- 


- गतिभेर्त cag: साक्षी निवासः चारणं gear | 
प्रभवः sea: स्थानं निधानं बीजमव्ययम्‌ ॥ १८ ॥ 


गतिः ane, भर्ता पोष्टा, प्रथः खामी, साक्षी प्राणिनां कृताकृतस्य, निवासो 
यस्मिन्प्राणिनो निवसन्ति, रारणमार्तानां मत्प्रपन्नानामािहरः, सुद्स्प्रत्युपकारानपेक्षः 
खन्सुपकारी, wag उत्पत्तिजैरीतिः, प्रख्यः प्रलीयते यस्मिन्नेति i तथा स्थानं 
विष्ठत्यस्मिन्निति । नधानं faa: कारान्तसोपभोग्यं प्राणिनां, बीजं प्ररोहकारणं 
प्ररोदधमिणाम्‌ । अव्यये यात्रत्संसार मावित्वादव्ययम्‌ । न वाजं किन्रेलररोद्याति । 
faa च प्रयोहददेनाद्वीजसंत तिनं sata गम्यते ॥ १८ ॥ 

किच-- 


तपाम्यहमहं वषं निगह्णाम्युस्सजामि च । 
wat चेवं सस्युश्च सदसश्चाहमजैन ॥ १९ ॥ 


॥ 
तपाम्यहमादित्यो भूत्वा कैशिद्रदिमभिरस्वणैरहं वषं कैशविद्रदिमाभिरत्खजाम्युत्सुञ्य 
पुननिगृहणामि कैश्चिद्रदिमभिरष्टभिमसिः gag sah । अमृतं चेव देवानां 
मृत्युश्च मर्त्यानाम्‌ । सचस्य यत्संबन्धितया fed तद्विपरीतमसव्ेवाहमजुंन । न 
पुनरत्यन्तमेवासद्धगवान्स्वयं कायैकारणे वा सदसती ॥ १९ ॥ 


ये पूर्वोक्तैरनुढ़न्तिप्रकारैरेकत्वप्रथक्त्वादि विज्ञानैथै्ञेम पूजयन्त उपास्ते ज्ञानविदस्ते 
यथाविज्ञानं ममेव प्राप्तुवन्ति | ये पुनरक्ञाः कामकामाः- 
त्रैविद्या मां सोमपाः पूतपापा 


यन्ञोरेऽ्यवा स्वर्गतिं प्राथंयन्ते । 
ते पुण्यमासाद्य gies 
Hata दिव्यान्दिवि देवभोगान्‌ ॥ २० ॥ 


्ैविया ऋग्यजुःसामविदो मां वस्वादिदेवरूपिणं सोमपाः सोम॑ पिबन्तीति 
सोमपास्तेनैव सोमपानेन पूतपापाः; Qatar यज्ञरभिष्टोमादि भिरिष्टवा पूजयित्वा 
wit स्वगैगमनं स्वगतिस्तां प्राथेयन्ते । ते च पुण्यं पुण्यफल्मासाद् सप्रा्प्य 
स्रेन्रलोकं शतक्रतोः खयानमश्नन्ति ged दिव्यान्दिवि भवानपराक्ृतन्देवमोगान्‌ 
देवानां AATF ॥ २० ॥ 


९. ९१२४ श्रो मद्‌ भगवदगीतायाम्‌ (१३०) 


ते तं भुक्त्वा aise विशार 
क्षीणे पुण्ये मत्ययलोकं वियन्ति | 
एव त्रयीभममनुप्रपन्ना 
गतागतं कामकामा Hwee 11 २१५ ॥ 
ते तमिति । ते तं युक्त्वा स्वगेरोकं fra विस्तीर्ण क्षीण पुण्ये aera: 
मिम विक्न्त्याविशन्ति । एवं हि यथोक्तेन प्रकारेण त्रयीधर्मं केव वेदिकं कर्मानु. 
प्रपन्ना गतागत्त गतं चागतं च गतागतं गमनागमने कामकामाः करामान्कामयन्त 
इति कामकामा लभन्ते गतागतमेव न तु स्वातन्व्यं काचिह्भन्त इत्यथः ॥ २१॥ 


ये पुनर्निष्कासाः सम्यग्दद्टन- 
अनन्याश्चिन्तयन्तो मां ये जनाः पयुपासते | 
तेषां नित्याभयुक्छानां योगक्षेमं वहाम्यहम्‌ ॥ २२ ॥ 


मनेन्या अपृथरभूताः परं देवं नारायणमात्मस्वेन गताः सन्तश्चिन्तयन्तो मां ये 
जनाः संन्यासिनः पयुपासते तषां परमार्थद शिनं निलयाभियुक्तानां सतताभियोगिनां 
गो गक्षम॑योगोऽप्राप्रस्य प्रापण क्षिमस्तद्रक्षणं तदुभयं वहामि प्रापयाम्यहम्‌ । ज्ञानी 
त्वात्मैव मे मतं स च मम प्रियो (शाा.18,17) यस्मात्तस्मात्त ममात्ममूताः प्रियाश्चति। 
नन्वन्येषामपि भक्तानां योगक्षेम वहत्येव भगवान्‌ | स्त्य वहत्य । न त्वयं 
विदेषोऽन्ये ये भक्तास्त स्वात्मार्थं स्वयमपि योगक्षममाहन्तेऽनन्यद श्िनरतु नात्मा 
योग्षिममीदन्त । न fea wat मरणे वात्मनो gle दवत केवलमेव 
भगवच्छरणास्त | अतो भगवानेव तेषां योग्षमं वहतीति । २२ ॥ 
नन्दन्या अपि देवतास्त्वमेव चेत्तद्धक्ताश्च त्वामेव यजन्ते । HAA 
ये ऽप्यन्यदेवताभक्छा यजन्ते श्रद्रयाम्विताः | 
तेऽपि मामेव कौन्तेय aaa ॥ २३२ ॥ 
AMAL अन्धासु देवतासु भक्ता अन्थदेवतामक्ताः Hea यजन्ते पून 
यन्ते श्रदढय।स्तिक्यबुद्धय(न्विता अनुगत्तास्तेऽपि मामव कोन्तय यजन्स्वप्िध- 
पूर्वक मावेधिरच्छानं तत्पूवंकमज्ञानपू्वंकः यजन्त - इत्यथः ॥ २३ ॥ 
RAMSAR यजन्त इत्युच्यते यस्मात्‌- 
अहं हि aaa भोक्ता च प्रभुरेव च | 
न तु मामभिजानन्ति तत्वेनातश््यवन्ति ते ॥ २४ I 
अहं हि सवेयज्ञानां श्रौतानां स्मार्तानां च सर्वेषां यज्ञानां देवतात्मत्वेन भाक्ता 
च प्रभरे च । मत्छाभिको दहि य्ञोऽधियज्ोऽदमेवत्रेति (VIL. 4) Gai तथा 


(23%) लम इध्याः ९. Were 


4 तु मामभिजानन्ति तत्वेन aaa | अतश्चाविपिपूवकमिष्य्वा यागफलाच्च्यवन्ति 
मरच्यवन्ते ते ॥ २४ ॥ 


येऽप्यन्यदरेवताभक्तिमच्वेनाविधिपूवंकं यजन्ते तेषामपि यागफलमवदयंभावि | कथम्‌- 
ान्ति देवत्रता दैवान्पितृन्यान्ति पितृ्रताः । 
भुतानि यान्ति भतेञ्या यान्ति मद्याजिनोऽपि माम्‌ ॥ २५॥ 


यान्ति गच्छन्ति देवता देवेषु जतं नियमा भक्तिश्च येषां ते देवत्रता देवान्‌ 
यान्ति । पितुनश्भिष्वात्तादीन्मान्ति पितृत्रताः भाद्धादिक्रियापराः पितृभक्ताः। भूतानि 
विनायकमावृगणचतु्भगिन्यादीनि यान्ति yarn भूतानां पूजकाः । यान्ति 
मब्माजिनो मद्यजनस्षीला FIAT मामेव | समानेऽप्यायासे मामेव न मजन्तेऽ्ानात्‌ | 
तेन तेऽस्पफलभाभो भवन्तीत्यथः i २५ ॥ 
न Fas मद्धक्तानामनाङ्न्तिलक्षणमनन्तफलं सुखाराधनश्वाहं। कथम्‌-- 
पनर पुष्पं GS att यो मे भक्त्या प्रमच्छति | 
तदह भक्युपहृतमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ 
पत्रं पुष्पं फलं तोयमुदक यो मे मह्यं भक्त्या प्रयच्छति तदहं पत्रादि 
मक्तयापहृतं भक्तिपूषैकं प्रापितं भक्त्युपहतमश्वामि want प्रयतात्मनः शुद्ध 
qa: ॥ २६॥ 
यत प्वमतः-- 
यत्करोषि यदश्नासि away ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि कौन्तेय ae मदषणम्‌ ॥ २७ ॥ 


यत्करोषि स्वनः प्राप्तं यदश्नासि यच्च॒ जुहोषि हवनं निवेतेयसि भौतं स्मार्त 
वा, यददासि प्रयच्छति ब्ाह्माणादिमभ्यौ दहिरण्यान्नाज्यादि, यत्तपस्यसि तपश्चरसि 
daa THM मद पणं मत्तमपणम्‌ ॥ २७ ॥ 
एवं बुवंतस्तव यद्मवति तच्छरणु-- 
छयुभाशुभकरेरेवं Aiea कर्मबन्धनैः । 
संल्यासयोगयुक्ताव्मा Aga मामुपैष्यसि ॥ २८ ॥ 


र॒माङ्मफञेरेवं Waa इष्टानैष्टफङे येषां तानि इभाशुभफरानि कर्माणि 
Xx Cons € भिरे hd समर्पणं 
तेः शुमाद्युभफलैः कर्मबन्धनैः कमण्यिव बन्धनानि तैः करम॑बन्धैरेवं मः कुवन्‌ 
म्ये । सोऽयं न्यासयोगे। नाम संन्यासश्चासौो मस्समप्णतयः, कमं 
त्वाद्योगश्चासाविति तेन Gaeta युक्त आत्मान्तःकरणं यस्य॒ तव सत्वं 
संन्यासयेगयुक्तात्मा Asa: क्मबन्धनैजीवन्नेव पतिते चास्मिन्छरीरे मायुपेष्यस्या- 


गमिष्यसि ॥ २८ ॥ 


९. २९-३६ प्रीमदुभगवद्रीतायाभ्‌ (१३२) 


रागद्धेषवां स्तर्हि भगवान्यतो भक्ताननुगह्णाति नेतरानिति। तन्न- 
समोऽहं सर्वभूतेषु न मे द्वेष्योऽस्ति न प्रियः | 
ये भजन्ति तु मां भक्त्या मयि ते तेषु चाप्यहम्‌ ॥२९॥ 
समस्तुल्योऽहं सर्वभूतेषु न मे esha न पियोऽभ्रिवदहं दूरस्थानां यथानः 
शीतं नापनयति समीपरुपसपंत्ामपनयति तथाहं भक्ताननुगह्णामि नेतरान्‌ । ये 
भजन्ति वु मामीश्वरं भक्त्या मयिते स्वभावत एव न मम रागनिमित्तं मयि वतेन्ते। 
तेषु चाप्यहं स्वभावत एव at नेतरेषु नैतावता तेषु देषो मम ॥ २५ ॥ 
WY मद्मक्तेर्माहात्म्यम्‌- 
शपि चेत्सुदुराचारो मजते मामनन्यभाक्‌ | 
साधुरेव स मन्तव्यः सम्यग्व्यवसितो हि सः ॥ ३० Il 





अपि II सुष्टु दुराचारः सुहराचारोऽतीव कुत्सिताचायोऽपि भजते माम- 
नन्यभागनन्यभाक्तिः सन्साधुरेव BIG एव स मन्तव्यो ज्ञातव्यः सम्यग्यथावद्न्यव- 
सितो fe यस्मात्साधुनिश्चवयः सः ॥ ३० ॥ 
उत्सञ्य च बाह्यां दराचारतामन्तःसम्यर्व्यवसायसामर्ध्यात्‌-- 
क्षिप्र भवति धर्मात्मा चाश्वच्छान्ति निगच्छति | 
Slay प्रतिजानीहि न मे भक्तः प्रणयति ॥ ३१ ॥ 
क्षिप्रे Wis मवति धर्मात्मा धर्मचित्त एव । wate छान्त चोपशमं निगच्छति 
प्राप्नोति । Uy परमार्थं कौन्तेय प्रतिजानीहि निश्चितां प्रतिशां कुर्‌ नमे मम 
भक्तो मयि समपितान्तरात्मा मद्भक्तो न प्रणदयर्ताति ॥ ३१ ॥ 
विच-- 
मां हि पाथं caries येऽपि स्युः पापयोनयः । 
~ A ~ * 
सियो वेदधास्तधा aareastt यान्ति परां गतिम्‌ ॥३२॥ 
मां हीति । मां हि यस्मात्पाथै व्यपाश्रित्य मामाश्रयस्रेन wert येऽपि 
स्युभवेयुः पापयोनयः पापा योनियैषां ते पापयोनयः पापजन्मानः | के त इत्याह 
श्यो वेदयास्तथा श्चद्रास्तेऽपि यान्ति गच्छन्ति परां गतिं प्रष्टं गतिम्‌ ॥२२।। 
किं पुनर्ब्राह्मणाः पुण्या भक्ता राजर्षयस्तथा | 
जनिलयमसुखं रोकमिमं प्राप्य भजस्व माम्‌ ॥ ३३ ॥ 
कि पुनरिति | कि Tastee: पुण्याः पुण्ययोनयो यक्ता राजषयस्तथा राजा- 
नश्च त ऋषयश्चेति राजषेयः | यतत एवमतोऽनिदलयं क्षणमङ्गरमखखं च सुखवाजिताभिमं 


लोकं मनुष्यलोकं प्राप्य पुरुषार्थसाधनं sed मनुष्यत्वं रुन्ध्वा भजस्व॒ सेवस्व 
माम्‌. ॥ ३३ ॥ 


(१३३) नवमौ ऽध्यायः ९.३४ 


कथम्‌-- 
मन्मना भव ARH AAS सां नंमस्कुरः | 
WMATA युक्त्वैवमास्मानं ATTA: ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमहाभारते शतसाहख्यां संहितायां वेयाप्तक्यां भीष्मपवोणि 
श्रीभगवद्ीतासूपनिषत्सु बह्मविचायां ara 
श्ीङ्ृष्णाज्जुनसंबादे राजविद्याराजगृद्य- 
योगो नाम नवमोऽध्यायः ॥.९ ॥ 


मयि मनो यस्य स त्वं मन्म॑ना भव | तथा मद्भक्तो भव । मयाजी मदजन- 
शा भव ¦ मामेव च नमस्कुरु ममिवेश्वरमेष्यस्यागमिष्यासि युक्त्वा समाधाय 
चित्तम्‌ | एवमात्मानमहं हि सर्वेषां भूतानामात्मा परा च गतिः परमयनं तं मामेव. 
भूतमेष्यसीव्यतीततन पदेन संबन्धः | मत्परायणः सननिस्यथेः ।॥ ३४ ॥ 
शति श्रामत्रमहसपरित्राजका चायगो विन्द मयवस्पूज्यपादाशष्यर्रामच्छ- 
करमगवतः क्रतौ श्रमगवद््गताभाष्ये राजविद्याराजगुद्धयोगौ 
नाम नवमोऽध्यायः ॥ ९ ॥ 


अथ ददामो ऽध्यायः । 


सप्तमेऽध्याये भगवतस्तच्यं विभूतयश्च प्रकारिता नवमे च । अथेदानीं येषु 
ag भवेषु चिन्त्यो भगवांस्ते त भावा वक्तव्याः । aed च भगवतो वक्तन्यसुक्तमपि 
दुवि्ञेयत्वादियतः- 


श्रीभगवानुषाच- 


भूय एव महाबाहो शुणु मे परमं वचः | 
यत्तेऽहं प्रीयमाणा वक्ष्यामि हितकाम्यया || १ ॥ 

भूय ण्व भूयः पुनहं महावाहो शृणु मे मदीयं परमं sae निरतिश्चयवस्तुनः 
प्रकारके वचो वाक्यं, यत्परमं ते तुभ्यं प्रीयमाणा मद्रचनास्ीयमे त्वमतौवामृ तमिव 
fara वक्ष्यामि दितकाभ्यया हितेच्छया ॥ १॥ 

किमथमहं TIAMAT आह-- 

नमे विदुः सुरगणाः प्रभवं न aga: | 
अहमादिर्हि देवानां महर्षीणां च सर्वशः ॥ २ ॥ 

न मे विदुने जानन्ति set ब्रह्मादयः | किते न विदुः, मम प्रभवं प्रभावं 
परभुशक्लयतिक्ञचम्‌ ; अथवा प्रभवं प्रभवनसुस्पत्तिम्‌ । नापि महपयो waza 
विदुः | कस्मात्ते न विदुरिपयुच्यतेऽदमादिः कारणं हि यस्मा््वानां महर्षीणां च 
सवशः सर्वप्रकारैः ।। २ ॥ 

किंच-- 

यो मामजमनादिं च वेत्ति छाकमहेश्वरम्‌ | 
भसंमूढः TAY सवपापेः प्रसुच्यते ॥ ३ ti 

यो मामजमनादिं च यस्मादहमादिरदवानां महर्षाणां च न ममान्य आदिभिचते& 
तोऽहमभोऽनादिश्वानादित्वमजले हेतुस्तं मामजमनादिं च यो AS विजानाति लेक- 


महेश्वरं लोकानां महान्तमीश्वरं ठरीयमक्तानतच्छा्यवर्जितमसंमूढः संमोहवाभितः स 
AST मनुष्येषु सनेपापेः सवैः पापेमीपिूर्वामतिपूकृतैः ayer प्रमोश्यते ॥ ३ । 
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cage महेश्वरो लोकानाम्‌- 


बुदिक्लानमसंमोहः wal सत्यं दमः शमः | 
सुख दुःखं भवोऽभावो मयं चाभयमेव च ॥ ४ ॥ 


बदधिरन्तःकरणस्य सुक्षमाचर्थावबोधनसामर््य॑म्‌ । तदन्तं बुद्धिमानिति हि वदन्ति | 
कञानमात्मादिपदार्थानामवबोधः । असंमोहः प्रत्युत्पन्नेषु बोडधव्येषु वपिवेकपूविका 
परवृत्तिः । क्षमाक्रुष्टस्य ताडितस्य वाविक्रतचित्तता | सत्यं यथादृष्टस्य ATA 
वात्मानुभवस्य परबुद्धिसंक्रान्तये तथेवोच्चाथमाणा वाक्सत्यञ्चुच्यते | दमो बष्येद्दियोप- 
STA: | शामोऽन्तःकरणस्य उपरमः | GSAS: । दुःख संतापः | भव उद्गवोऽभा- 
अश्तद्धिप्यैयः । भयं च त्रासोऽभयमेव च तद्विपरीतम्‌ ।॥ ४ ॥ 
भदिसा समता तुष्टिस्तपो दान शशोऽयश्लः | 
भवन्ति भावा भूतानां मत्त एव gua: ॥ ५६ 
असेति । अदिसापीडा भराणिनाम्‌ 1 समता समाकैत्तता । तुष्टि. संतोष 
पयघिवुद्धिलमिषु । तप इन्दियस्तयमपूवकं ररीरपांडनम्‌. | दान AMAA ATA: | 


ङो धर्मनिमित्ता कीतिः । अयश्चस्त्वधमेनिमित्ता कीर्तिः । भवान्त भावा यथोक्ता 
बुदडधयादथो भूतानां प्राणिनां मत्त एवेश्वरालृधाग्विधा नाना विधाः स्वकर्मानुरूपेण ॥५॥ 


किच 
महषयः AT पूवं त्वारो मनवस्तथा | 
मद्भावा मानसा जाता येषां खोक इमाः प्रजा; ॥ & ॥ 
महषयः सप भृग्वादयः पू्ैऽतीतकारुसंबन्धिनश्वत्वारो मनवस्तथा सावर्णा 
शति प्रसिद्धाः । ते च मद्भावा मद्गतभावना वैष्णवेन सामर्ध्येनोपेता मानसा 


मनसैबोत्पादिता मया जाता उत्पन्ना येषां मनूनां महर्षीणां च खषटिरोक इमाः 
स्थावरजङ्गमाः प्रजाः ॥ ६ ॥ 


एतां विभूतिं योगं च मम यो वेत्ति तत्वतः | 
सोऽविकम्पेन योगेन युज्यते नात्र संदायः ॥ ७ ॥ 
एतामिति .। एतां यथोक्तां विभूतिं विस्तारं योगं च युक्ति चात्मनो धटनमथवां 
Tyrael सर्वस्वं योगजं योग उच्यते । मम मदीयं यो AA तस्व 
वस्तेन यथावदित्येतत्‌ | सोऽविकम्पेनाप्रचक्तिन योगेन सम्ग्द शँनस्थयरक्षणेन 
goad संबध्यते नात्र संशयो नास्मन्नयं संशयोऽस्ति ॥ ७ ॥ 


कौदुशेनाविकम्पेन यगन युज्यत शत्युच्यते-- 
१७ 


१०. ८-११ श्रीमद्‌भगवद्नीताय।म्‌ (१३६) 


अह सर्व॑स्य waa मत्तः सवं प्रवरेते | 
इति मस्वा भजन्ते मां बुधा भावसमन्विताः ॥ ८ tl 
अहं परं ब्रह्म वासुदेवाख्यं सव॑स्य जगतः प्रभव उत्पात्तर्म॑तत एव Ral sary 
क्रियाफलोपमोगलक्षणं विक्रियारूपं सर्वै sada इवं मत्वा भजन्त सेवन्ते मां 
बुधा अवगततच्वार्था भावसमन्विता मवि भावना परमाथतस्वाभिनिवेश्च- 
स्तेन समन्विताः संयुक्ता इत्यथः ॥ < ॥ 
किच- 
मित्ता ARAM बोधयन्तः परस्परम्‌ | 
कथयन्तश्च मां मिय तुप्यन्ति च रमन्तिच ॥ ९ ॥ 


mar मयि चित्तं येषां ते मित्ता मद्वतप्राणा मां गताः प्राप्ताश्चष्ठरादयः 
प्राणा येषां ते मद्धतप्राणा मय्युपस्तहृतकरणा इत्यथः | अथवा मद्भतम्राणा मद्वत जीवना 
इत्येतत्‌ | बोधयन्तोऽवगमयन्तः परस्परमन्थोन्यं कथयन्तो ल्ञानवरूवीयादिधमनि दिष्ट 
मां तुष्यन्ति च परितोषसुपयान्ते रमन्ति चरति च प्राप्नुवन्ति प्रियस्तंगत्येव ॥ ९॥ 
ये यथोक्तपकारैभेजन्ते मां wear: सन्तः-- 
तेषां सततयुक्तानां मजतां wae | 
ददामि बुद्धयो तं येन माञ्मुपयान्ति के ॥ १० ॥ 
तेषां सततयुक्तानां लिलयाभिदुक्तानां निवत्तदववाद्धणानां भजता सवमानानां, 
किमयित्वादिना arta नत्याद प्री तिपू Will; सैदस्तत्पूथकं मां भजतामित्५थेः। 
ददामि प्रयच्छामि TA उद्धिः Wasa म्प्य [५५५ पन योगो बुद्धियोगस्तं 
बुद्धियोगम्‌ | यन बुद्धियाोगेन सम्थग्दस्नलक्षणन मां परमश्वरमाप्ममूतमाप्मत्वेनोप- 
वान्ति प्रतिपचन्ते । फे, ते य मचित्तल्वदमरकोरम। मजन्त ॥ १० ॥ 
fara क्सय वा त्वस[धिमतिबन्धदेता्नशिक glean तेषां त्वद्भक्तानां 
ददाक्षीत्याकाडक्षायामाद-- 


तेषामेवानुकम्पाथमदह मशानज तमः । 
नारायाम्यास्मभावस्थो AMATI भास्वता ॥ ११ ॥ 


तेषामेव कर्थं नाम श्रेयः स्यादित्यनुक्रम्पाथं दयादैतोरहमश्ानजमविवेकतो 
जात मिभ्याप्रत्ययलुक्षणं मेद्दान्धकार्‌ तमो नारयाम्यात्मभावस्थ जात्मनो 
भावोऽन्तःकरणाशयस्तसिश्ेव स्थितः agi ज्ञानदपेन विवेकम्रत्ययरूपेण 
भक्तिप्रसादखदामिविक्तेन मदूमावनाभिनिवेश्वातेरितेन agqaataracdenc- 
qatar विरक्तान्तःकरणाधारेण विषयन्याषृन्ताचित्तरागदेषाकटडाषितानिवासापवरक- 


स्थेन निल्यभ्रवृत्तेकाभ्यध्यानजनितसम्यग्द शयनं भास्वता शानदपपेनेदयथंः ॥ ११ ॥ 


(१३०) दशमोऽध्यायः १०. १२१७ 


यथोक्तां भगवतो विभूर्तिं योगं च श्त्वा-- 


अर्जुन उवाच- 


परं ब्रह्म परं धाम पवित्रं परमं भवान्‌ | 
पुरुष शाश्वतं दिव्यमादिदेवमजं Aa ॥ १२ ॥ 
परं बह्म परमात्मा परं धाम परं तेजः पवित्रं पावनं परमं NEE मवान्‌ । पुरषं 
शाश्वतं निलयं Ret दिवि भवमादिदेवं सबैदेवानामादो wa देवमजं fy विभवन+ 
We ॥ १२ ॥ 
WIT 
भाहुस्स्वाश्रषयः सर्वे देवर्षिर्नारदस्तथा | 
अवितो देवलो व्यासः स्वयं चेव way Au १३ ॥ 
आहु; कथयन्ति TAI वसिष्ठादयः सरवै देवषिनरदस्तथासिता देषरोऽप्येव- 
Rave व्यासश्च, स्वयं चेव ब्रवीषि A ॥ १२ ॥ 
स्वंमेतदतं मन्ये यन्मां वदति केशव | 
न 18 ते भगवन्व्यक्तिं विदुदेधा न दानवाः ॥ १४॥ 
सर्वमिति । सर्व॑मेत्थोक्तमूषिभिसत्वया च तदृतं सत्यमेव मन्ये यन्मां प्रति 
वदसि भाषे हे केञ्चव । न fe ते तव भगवन्ग्याकति प्रभवं विदुद्वा न दानवाः ॥१७॥ 
यतस्त्वं देवादीनामादिरतः-- 
स्वयमेवात्मनात्मानं वेत्थ त्वं पुरषोत्तम । 
भूतभावन भूतेश देवदेव जगत्पते ॥ १५ ॥ 
स्वयमेवात्मनात्मान वेत्थ जानासि त्वं निरतिशयज्ञानैश्वयबलादि शक्तिमन्तमीश्वरं 
पुरुषोत्तम | भूतानि भावयतीति भूतमावनो हे भूतभावन भूतेश भूतानामीशितः, 
हे देवदेव जगत्पते ॥ १५ ॥ 
वक्तुमहंस्यशेषेण दिव्या द्यात्मविभूतयः | 
याभिर्विभूतिभिरछोकानिमांस्तवं व्याप्य तिष्ठसि ॥ १६ ॥ 
वक्तुमिति | वक्तु कथाथेतुमर्हस्यशेषेण दिव्या श्यात्मविभूतय आत्मनो विभूतयो 
यास्ता EAA | यामिविंभूतिभिरात्मनो TERRIA FIT 
तिष्ठसि ॥ १६ ॥ - 
कथं विद्यामहं योगिंस्त्वां सदा परिभेन्तयन्‌ | 
केषु केषु च भावेषु चिन्स्योऽसि भगवन्मया ॥ १७ ॥ 


१०. १७-२१ भ्रीमद्‌भगवद्रीतायाम्‌ (१३८) 


कथमिति । कथं Pet विजानीयामहं हे afireat सदा परिचिन्तमन्‌ । केषु 
केषु च wag वस्तुषु चिन्त्योऽसि ध्येयोऽसि भगवन्मया ॥ १७ ॥ 
विस्तरेणास्मनो योगं विभूतिं च जनादन | 
भूयः कथय Tale शुण्वतो नास्ति मेऽगतम्‌ ॥ १८ ॥ 
विस्तरेणेति | विस्तरेणास्मनो योगं योरोश्व्यशक्तिविोषं विभूतिं च fren 
ध्येयपदार्थानां हे जनादन, अर्द॑तेर्गतिकर्मणो रूपम्‌ | असुराणां देवप्रतिपक्षभूतानां 
जनानां नरकादिगमायितृत्वाज्जनारदनः | अभ्युदयनिःभ्रयसपुरुषार्थप्रयोजनं | TAT 
यच्यित इति वा । भूयः पूरवसुक्तमपि कथय gate परितोषो यस्मान्नास्ति ने 
श्यण्वतस्स्वन्मुखनिःसृतवाक्यागरृतम्‌ ॥ १८ ॥ 


भीमगवाुबाच- 
हन्त ते कथयिष्यामि दिव्या aaa: | 
प्राधान्यतः BENS नास्त्यन्तो विस्तरस्य मे ॥ १९ ॥ 
दन्त त इति । हन्तेदानीं ते दिव्या दिवि भवा आत्मविभूतय आत्मनो मम 
विभूतयो यास्ताः कथयिष्यामौत्यितत्प्राधान्यतो यत्र यत्र प्रधाना या या विभूतिस्तां 


तां प्रधानां प्राधान्यतः कथयिभ्याम्यहं Feats | अशेषतस्तु वषंशतेनापि न शक्या 
वक्तुं यतो नास्त्यन्तो विस्तरस्य मे मम विमूर्तानामि्यथः ।। १९ ॥ 


तत्र प्रथममेव तावच्छणु-- 
अहमात्मा गडकेश् सर्वभूताद्ायश्थितः । 
महमादिश्च मध्यं च भृतानामन्त एव च ॥ Ro ॥ 
अहमात्मा प्रत्यगात्मा गुडाकेश गुडाका निद्रा तस्या tay गुडाकेशो जिवनिद्र 
इत्यथः, » घनकेश शति वा । सर्वेषां भूतानामाश्येऽन्तद्यदि स्थितोऽहमात्मा प्रत्यगात्मा 
निल ध्येयः । तदश क्तेन चोक्तरेषु भवेषु Pease चिन्तयितुं शक्यो यस्मादरइमे- 
वादिभूतार्नां कारण तथा मध्यं च स्थितिरन्तः प्रल्यश्च ॥ २० ॥ 
aq च ध्येयोऽहम्‌- 
आदित्यानामहं विष्णुञ्योतिषां रविरंशुमान्‌ । 
मरीचिम॑रतामस्ि नश्चत्राणामहं sett ॥ २१॥ 
आदित्यानां द्वादशानां विष्णुर्नामादित्योऽहं ज्योतिर्षां रविः प्रकासाितृणामश्मा- 
न्रदिममान्मरीचिर्नामि मरतां मरुदेवताभेदानामासि नक्षत्राणामहं श्यी चन्द्रमाः ॥२२॥ 
त 
* It is noteworthy that Sankara 18 not satisfied with 
the traditional explanation ( frafaz: ). 


(१६३९) SMTAT Stara: | १०, RAJ 


वेदानां सामवेदोऽस्ि देवानामसि area: | 
हन्दियाणां मनश्वासि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२॥ 
वेदानामिति । वेदानां मध्ये सामवेदोऽस्मि, देवानां रद्रादित्याद्धीनां बासब 
इन्द्रोऽस्मि, शन्धिथाणामेकाद शानां चक्षुरादीनां मनश्चास्मि संकल्पविकल्पात्मकं मनः 
श्वारिमि । भूतानामस्मि चेतना का्यंकरणसंघाते Renters बुद्धिवृत्तिश्चतना ॥२२॥ 
राणां हाकरश्चास्ि वित्तेशो यश्षरश्चसाम्‌ | 
वसूनां पावकश्चासि Fe: शिखरिणामहम्‌ ॥ २३ ॥ 


रुद्राणामिति । र्द्राणामेकादद्वानां sacar | वित्तेशः कुबेरो यक्षरक्षसां 
यक्षाणां रक्षसां च । वसूनामष्टानां पावकश्वास्म्याभि्रूः रि्खरिणां शिखरबतामहम्‌ 


॥ २१ ॥ 
पुरोधसां च मुख्यं मां विद्धि पार्थं उहस्पतिम्‌ | 
तेनानीनामहं स्कन्दः सरसामस्मि सागरः | २४ ॥ 


पुरोभसामिति | पुरोधसां च राजपुरोहितानां च get प्रधानं at विद्धि जानीहि हे 
पाथ बृहस्पतिम्‌ । स हीन्द्रसेति ger: स्यात्पुरोधाः । सेनानीनां सेनापर्तानामहं 
स्कन्दो देवसेनापतिः । सरसां यानि देवखातानि सरांसि तेषां सरसां सागरोऽस्मि 
भवामि ॥ २४ ॥ 
महर्षीणां ware गिरामस्म्येकमश्चरम्‌ | 
यज्ञानां जपयक्लोऽस्मि स्थावराणां ares: ॥ २५ ॥ 
मह्वणामिति । महर्षीणां aged गिरां वाचां पदलरुक्षणानामेकमक्षरमांकाते- 
ऽस्मि । मज्ञानां जपयज्ञोऽस्मि, स्थावराणां क्थतिमर्तां हिमालयः ॥ २५ ॥ 
wre: सवेवुक्षाणां देवर्षीणां च नारद्‌: | 
गन्धर्वाणां चित्ररथः विद्धानां sitet ght: tl २६॥ 
waa इति | अश्वत्थः सर्ववृक्षाणां देवर्षीणां च नारदो देवा एव॒ सन्त ऋषित्वं 


भ्राप्ना मन््रदर्ित्वात्ते देवर्षयस्तेषां नारदोऽस्मि । गन्धर्वाणां चित्ररथो नाम गन्धर्बो- 
ऽस्मि । सिद्धानां जन्मनैव ध्मैशानवेराग्यैश्वर्यातिरशयं प्राप्तानां काषिको मुनिः ॥ २१ ॥ 


उश्वेःभवसमदवानां विद्धि मामखतोद्वम्‌ | 
परावतं गजेन्द्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७ ॥ 


उच्चैरिति 1 उच्ेःजवसमश्वानासुचैःश्रवा नामाश्वस्तं मां विदि जानीष्चग्रतोद्मवम- 
गूतनिमिन्तमथनोदभवम्‌ | ेरावतमिरावत्या अपत्यं गजेन्द्राणां इस्तीश्रराणां तंमां 
जिदौत्मचुवतैते । नराणां aged च नराधिपं राजानं मां TE जानीहि ॥.२७॥ 


१९. २८-३३ भ्रीमदूभगवद्‌ गीतायाम्‌ (१४०) 


लायुधानामहं ae घेनूनामस्ि कामधुक्‌ | 
प्रजनश्चास्मि कंदर्पः सर्पाणामस्मि वासुकिः ॥ २८ ॥ 
आयुधानामिति । आयुधानामहं वज्रं दधीच्यस्थिसंभवं पेनूनां दोग्धरीणामसिमि 
कामधुक्‌, वसिष्ठस्य सव॑कामानां Test सामान्या वा कामधुक्‌ । प्रजनः प्रजनयि- 
तासि dat: कामः सर्पाणां सपंभेदानामस्मि वाङकिः सपैराजः ॥ २८ ॥ 
अनन्तश्चास्मि नागानां वरुणो यादसामहम्‌ | 
Rada चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २९ Il 
अनन्त शति | अनन्तश्चास्मि नागानां नागविक्ञेषाणां नागराजश्चास्मि । 
वरुणो यादसामदमब्देवतानां राजाहम्‌ । पितृणामथमा नाम पितृराजश्चास्मि । 
यमः सयमर्तां संयमनं कुर्वतामहम्‌ ॥ २९ ॥ 
परहरादश्चास्मिं दैत्यानां कारूः कर्यतामहम्‌ | 
सगणं च श्गेन्द्रोऽहं वैनतेयश्च पक्षिणाम्‌ ॥ ३० Il 
WEE Wal प्रहादो नाम चास्मि दैत्यानां दितिवद्यार्ना; काकः Reqat 
eed गणनं aad, मृगाणां च aaa: feet व्याप्रो वादं, वैनतेयश्च 
गरत्मान्विनतायतः पक्षिणां wasn ॥ ३० ॥ 
पवनः पवतामस्मि रामः राखश्रतामहम्‌ | 
काणां मकरश्चास्मि स्रोतसामस्मि जाह्नवी ॥ ३१ ॥ 
पवन हति । पवनो वायुः पवतां पावयितुणामास्मि, समः शस्रभृतामदं went 
भारयितुणां aa रामोऽहं, ga मत्स्यादीनां मकरो नाम जातिविशेषोऽहं 
ज्नोतसां लछवन्तीनामस्मि जाहवी गङ्गा ॥ ३१ ॥ 
सर्गणामादिरन्तश्च मध्यं WAH | 
शध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌ ॥ ३२ ॥ 
सर्गाणामिति। सष्टीनामादिरन्तश्च मध्यं चेवादमुत्पत्तिस्थितिलया अहमज्ञुन | 
भूतानां जीवाधिष्टितानामेवादिरन्तश्ेल्यायुक्तसुपक्रम इह तु Tae सगमाप्रसेति 
Ram: | अध्यात्मवि्या विद्यानां मोक्षाथत्वाल्मधानमस्मि | वादोऽथनि्णयद्देतुलात्मवदर्ता 
THAT: सोऽहमसिमि | WATER वदनमेदानामेव वादजद्पभितण्डानामिह 
हणं प्रबदतामिति ॥ ३२ ॥ 
 अश्चराणामकारोऽस्मि FF: सामासिकस्य च । 
अहमेवाक्षयः कारो धाताहं विश्वतोयुखः ॥ ३३ ul 
अक्षराणामिति । अक्षराणां वर्णानामकारौ वर्णोऽस्मि ददः समासोऽस्मि 


(१४१) दशमोऽध्यायः १०. ३३-३९ 


सामासिकस्य समाससमूहस्य | क चाहमेवाक्षयोऽक्षीणः कालः प्रसिद्धः क्षणावाख्यः, 
अथवा परमेश्वरः कारस्यापि कालोऽसि, धाताऽदहं कर्मफरुस्य विधाता सवंजगतो 
विश्वतोभुखः सवंतोयुखः ॥ ३२ ॥ 

WY: सवेदरश्वाहयुस्घवश्च भविष्यताम्‌ | 

कीर्तिः श्रीर्वाक्च नारीणां स्मृतिर्मेधा तिः क्षमा ॥ ae ॥ 

Byes धनादिहरः प्राणदश्च तत्र यः WITT: स सवेहर उच्यते 

सोऽहमित्य्थः । अथवा प्र Eat: प्रख्ये सवैहरणात्सवैदरः सोऽहम्‌ । उद्धव 
उत्कर्षोऽभ्युदयस्तत्प्रापिदेतुश्वाहं, केषां भविष्यतां भाविकस्याणानामुत्कषैप्रा्षियोग्या- 
ahaa: । aif: यी वाक्च नारीणां स्मतिमेधा धृतिः क्षमेत्येता उत्तमाः 
सीणामहमास्मि यास्तामाभासमात्रसंबन्धेनापि लोकः कृताथमात्मानं मन्यते ॥ ३४ ॥ 

बहत्साम तथा arat गायत्री छन्दसामहम्‌ | 

मासानां मार्म॑रशीर्षाऽदम्रतूनां ङसुमाकरः ॥ ३५ ॥ 


बहत्सामेति । ब्रहत्साम तथा Bet waa | गायत्री छन्दसामह गाय- 
्यादिच्छन्दोविशिष्टानामचां गायत्युगहमिल्यथः । मासानां मागसीर्षोऽदसृतूनां 
SYA वसन्तः ॥ ३५ ॥ 
| ~ lan 
Ga छरुयतामस्मि तेजस्तेजास्विनामहम्‌ | 
जयोऽस्मि व्यवसायोऽस्मि सत्वं सस्चवतामहम्‌ 1124! 
gata | बतमक्षदे नादि रक्षणं छलयतां छलस्य कतुणामास्म, तेजस्तज- 
Rade, जयोऽस्मि अव्रणा) व्यवसायोञस्म व्यव्तायर्ना, सत्वं सत्ववतां 
साच्िकानामहम्‌ ॥ Re ॥ 
वृष्णीनां वासुदेवोऽस्मि पाण्डवानां धनजयः | 


५.42 


मुनीनामप्यहं व्यासः कवीनाञुशना कविः ॥ ३७ ॥ 
वृष्णीनामिति | दृष्णीनां वाङ वोऽस्म्ययमेवादं॒त्वत्सखः पाण्डवानां भन- 
अयस्त्वमेव, मुनीनां मननद्ीलानां सवेपदाथश्ञानिनामप्यह व्यासः; कबीनां करान्त- 


afiagaat कविरत्मि ॥ २७ ॥ 
दण्डो दमयतामस्मि नीर्षरास्म जिगपिताम्‌ । 


नोनं चैवास्मि Tarai Aa ज्ञानवतामहम्‌ ॥ ३८ ॥ 


दण्ड इति । दण्डो दमयतां दमयितृणामस्म्यदान्तानां दमकारणं, नीतिरस्मि 
जिगीषतां जेतुमिच्छतां, मोन चेवास्मि शुद्धानां गोप्यानां शानं शानवतामद्टम्‌ ॥२८॥ 


यश्चापि सवभूतानां बीज तदहमञ्न | 
a aafta विना यत्स्यान्मया भूतं चराचरम्‌ ॥ ३९ ॥ 


१०. ३९-४२ भीभद्‌भगवद्री तायाम्‌ (१७२) 


aarti | यच्चापि सर्व॑भूतानां बीजं प्ररोहकारणं तददमज्ञुन, प्रकरणोपसं हारार्थ 
विभतिसंक्षेपमाह | न तदस्ति भृतं चराचरं चरमचरं वा मया विना यत्स्याव्‌- 


® 


अवेन्मयाऽपङ्ृष्टं परित्यक्तं निराव्मकं न्यं हि तत्स्यादतो मदात्मकं सर्वाभित्यथेः।३९॥ 
नान्तोऽस्ति मम दिव्यानां विभुतीनां परंतप | 
एष तूदेशतः प्रोक्तो विभूतेर्विस्तरो मया ॥ vo ॥ 
नान्तोऽस्तीति । नान्तोऽस्ति मम दिव्यानां विभतीनां विस्नराणां परतप । न 
ही श्वरस्य aaa meri विमूतीनामियत्ता azar वक्तु omg वा केनचित्‌ | 
एष सूदेशत एकदेशेन प्रोक्तो विभूतेविस्तरो मया ॥ ४० ॥ 
यद्यद्विभूतिमत्सर्वं श्रीमदुाजंतमेव चा | 
तत्तदेवावगच्छ स्वं मम तेजांशसंमवमस््‌ । ४१ ॥ 
यथदिति | aaa विमृतिमद्विभूतियुक्तं at aeg श्रमदूर्भितमव वा भी- 
Sater सदितसुत्सादोपेतं वा तत्तदेवावगच्छ त्वं जानीहि ममेश्वरस्य तेजोशषसभवं 
तेजसोऽज् एकदेशः सभवो यस्य तत्तेजो शसभवामित्यव गच्छ त्वम्‌ । ४१ ॥ 
= Pe ee 
अथवा बहुनैतेन कि ज्ञातेन ways । 
विष्टभ्याहमिद्‌ Hearst स्थितो जगत्‌ ॥ ४२ ॥ 


इति भीमहाभारते शतसाहस्यां संहितायां वैयासक्यां भीष्मपर्वणि 
श्रीमद्धगबद्धीतासूपनिषस्सु ब्रह्मविद्यायां ana श्रीङृष्णाजुंनसंवादे 
विभूतियोगो नाम दशमोऽध्यायः ॥ १० ॥। 
अथवेति । अथवा बहुनैतेनेवमादिना कि क्तेन aA wear 
a अ la ® ~. न : od 
अशेवतस््वमिममुच्यमानमर्थ शुणु विष्टभ्य विरतः स्तम्भनं दृढं RT BRA 
जगदेकांरेनैकावयवेनेकपादेन सबैभरूतस्वरूपेणेलयेतत्‌ । तथा च मन्त्रव्णः-- 
“orgysea विश्वा भूतानि (Rg. X. 90. 3) इति स्थित्तोइमिति ॥ ४२ ॥ 
इति भौमत्परमहसपारेनाजकाचाययगोनन्द मगवत्पूज्यपादाशेष्यश्रीमच्छकर भगवतः 
कृतो भीभगवद्रीताभाष्ये विभूतियोगो नाम दशमोऽध्यायः || १० ॥ 





एकादरोऽध्यायः | 


भगवतो विभूतय Sart च विष्टभ्याहमिदं कत्स्नमेकांरेन स्थितो जगत्‌ ‡ 
(>. 42) इति WATS श्रत्वा यञ्जगदात्मरूपमादमेश्वर तत्साक्षात्कर्तंमिच्छन्‌- 


असेन उवाच- 


५ च.क 


Wah व चस्तन मादाऽय विगता मम lt! १ ॥ 
मदनुग्रहाय ममानुयहाथ प्रमे निरतिशयं गुह्यं माप्यमध्यात्मसक्षितमात्मा 
नात्मविवेकविषयं यत्त्वयोक्तं वचो वाक्यं तेन ते aaar मोदोऽयं विगतो 
ममाविवेकबुद्धिरपगतत्यथः ॥ १ ॥ 
किंच- 
4 # ~, न 
भवाप्ययौ हि भूतानां शतो विस्तरशो मया I 
aU: SBASIMS माहादम्यमपि चान्ययम्‌ || २ II 
भव उत्पत्तिरप्ययः Wea: तो भवाप्ययौ हि भूतानां श्रुतो विस्तरशोमयान 
सक्षु पतस्तत्तरत्वत्सकाश्चात्कमलपत्राक्ष कमलस्य पत्रं कमल्प्रं ACTIN यस्यतवस 
त्वं कमल्पत्राक्षो ह कमलपत्राक्ष माहात्म्यमपि चाग्ययमक्षयं श्रुत मित्यनुवतैते ॥ २ ॥ 
एवमेतद्यथासय स्वमात्मानं परमेश्वर | 
द्रष्टुमिच्छामि ते रूपमेश्वरं पुरुषोत्तम ॥ ३॥ 
एवमिति | प्वमेतन्नान्यथा यथा येन प्रकारेणात्थय कथयसि त्वमात्मानं 
परमेश्वर तथापि द्रष्टमिच्छामि ते तव॒ ानेश्रयैशक्तिबल्वीयेतेजोभिः संपन्नमेश्वर 
वैष्णवं BT पुरषोत्तम ॥ ३ ॥ 
मन्यसे यदि तच्छक्यं मया द्रष्टुमिति प्रमो | 
योगेश्वर तसो मे स्वं दुशंयात्मानमग्ययम्‌ || ४ ॥ 
मन्यस इति ¦ मम्यसे चिन्तयसि यदि मयाञ्ज॑नेन तच्छक्यं द्रष्डमिति प्रमो 


१८ 


११. ४-९ भ्रीमद्‌भगवद्वी तायाम (१४४) 


खामिन्योगेश्वर योगिनो योगास्तेषामीश्वरो योगेश्वरो हे योगेश्वर यस्माद्रहमतीवाथी 
RE ततस्तस्मान्मे ATA TAA त्वमात्मानमव्ययम्‌ ॥ ४ ॥ 
वं चोदितोऽजनेन- 
( 
न्राममवानुवच 
पश्य मे पाथं सरूपाणि waatisa aga: | 
नानाविधानि (eat नानावर्णाङ्तीनि च ॥ ५ ॥ 
पश्य मे मम पाथं BU AAAS सदस्रशाऽ्नेकर इव्यथः नानि न नाना- 
विधान्यनेक्रकाराणि दिवि मवानि दिव्यान्यप्राक्रुतानि नानावर्णाक्नानि ज नाना 
विरक्षणा नीरूपौीतादिप्रकारा वर्णास्तथाकरतयोऽवयवसस्थान विद्धा यषां रूपात नानि 
नानावर्णाकृतीनि च ॥ ५॥ 
परयादिष्यान्वसूररद्रानश्िनो मरुतस्तथा | 
बहून्य पूर्वाणि पदयाश्चयर्पणि भारत ॥ & ॥ 
पदयादिलयानिति । पद््ाद्रिलयन्द्दय वमन रद्रानकादशाध्िनोा dt । wea: 
सप्त सप्तगणा ये तांसथा वहून्यन्यान्यप्यदष्टमूर्वाणि मनुष्वलाति लवा तत्ता८न्येन at 
केनचित्पदयाश्च्थण्यद्मुनाने भारत ॥ ६ ॥ 
न केवलमेतावदेव — 
THEY MTT पर्यादय स चराचरम्‌ | 
मम देहं गुडाकेश यच्चान्यद्‌ मिच्छसि | ७ ॥ 
इहेवारथमेनारमन्स्वित SMe he गमरत UP UAT सचराचर Az SHU dary 
च वर्तेते मम ददे Yh यनचान्यस्नयपराजयादि यच्छनूमै oS यदा नम 
यदिवा नो way: ` (1. 6) इति यदवोचस्तदपि द्रष्टं यादे इच्छा ॥ ७॥ 
क्रितु- 
नं तु मां शक्यसे द्ष्टुमनेनेव way | 
> ¬ >+ > ‘ — be a 
दन्य ददाम त चक्षुः पद्य म योगमश्वरम्‌ ॥ ८ ॥ 
ने gai AST रायस दष्डमननंव प्राक्तन ea watya 
च्चा । त्‌ g रायस Me 1<न्बन तदव्य ददामि ते तुभ्यं चद्ुस्तेन पद्य मे 
योगमैश्वरमौश्वरस्य ममेश्वर योगं योगद्चकत्यतिदायमित्यर्; ॥ < ॥ 


संजय उवाच- 


पवसुक्वा ततो राजन्महायोगेश्वरो हरिः | 
TRIS पार्थाय ` परमे SEL | ९ ॥ 


(१४५१ CRTEMTSSATA: ११. ९१४ 


_ ण्व THROAT ततोऽनन्तरं राजन्धृतराष्ट्‌ महायोगेश्वतो महां श्ासतौ 
TMA हारनरायणो दशयामास दरदितवान्पार्थाय Taga परमं रूपं विश्व 
रूपमश्वरम्‌ ।। ९ ॥ 
अनेकवक्त्रनयनममेकाद्‌ ATA । 
अनेकदिव्याभरणं दिव्यानेकोच्तायुधम्‌ ॥ १० ॥ 
अनकेति | अनेकवक्वेसयनमनेकानि वक्त्राणि नयनानि च यरिमिन्रूपे तदनेक- 
वक्त्रनयनम्‌ | अनेकाद्‌ मुतद शंनमनेकान्यद्‌मुनानि विस्मापकानि दरनानि यस्मि 
TST तदनकाद्भुनद यंन तथानेकदिव्याभरणमनेकयानि दिव्यान्याभरणानि यर्सिमिस्त- 
दनकदव्श्रामरणं तथा दिव्यानेकाचनायुवं दिव्यान्यनेकान्धुचतान्यायुवानि यस्मिस्तदि- 
ग्यानकाचनादुष दशथामासनि पूर्वण संबन्धः ॥ १० ॥ 
किच-- 
दिव्यमाल्याम्बरध्ररं द्विव्यगन्धानचुटेषनम्‌ | 
सर्वाश्चयमयं देवमनन्तं विश्वतोमुखम्‌ । ११ ॥ 
दिव्यमाल्याम्बरधर्‌ दिव्यानि गास्यामि पुप्पाण्यम्बराणि art च भयन्ते 
यनश्वरण तं दिव्यमाद्याम्बरधरं दिर्यगन्धानुन्पनं दिव्यं गन्धानुनेपनं यस्थ तं दि 
व्थगधानुचपनं सर्बश्चियंमथं Baler देवमनन्नं नास्यान्तोऽस्नीत्यनन्तस्तं ति 
Tea aT सवंभूतात्ममूनत्वान्तं ददीगामामाज्ुुनो THAT वाध्याहियते ।११॥ 
या पुनभगवतो विश्वरूपस्य मास्नस्या उपमोच्यते-- 


दिवि qaqa भवेद्युगपदुत्थिता | 
यदि भाः सदशी सा स्याद्धासम्तस्य महात्मनः ॥ १२॥ 
दिव्यन्तरिक्ष नृनीयस्यां वा द्विवि मर्याणां सहश्च सूर्यसहस्रं तस्य युगपदुत्थिन- 
स्रया युपरदपत्थिता माः ar वदि दृशा स्यात्तस्य महात्मनो Baers भामा 
यदिवा न स्य्ात्ततात्पि विश्वरूपस्थव मा जतिरिच्यत इत्यभिप्रायः ॥ १२ ॥ 
किच~ 
TAB WEA प्रविभक्तमनेकधा | 
अपरयद्रवदैवस्य रारीरे पाण्डवम्तद्रा ।॥ १३ ॥ 
नत्र तस्मिनिश्वरूप एकस्मिर्स्थितमेकस्थं जगत्कृत्स्नं ॒ प्रविभक्तमनेकधा Safes. 
मनुष्यादिभेदैरपद्यददृष्टवान्दरेवदेवस्य हरः HLT पाण्डटवो<रजुनस्नदा ॥ १३ ॥ 
ततः स प्विस्याविष्टो हृष्टरोमा धनंजयः । 
प्रणस्य शिरसा देवं कइताञ्जटलिरभाषत yo १४ it 


१५, १४१७ श्रीमदुमगवदुगीतायाम (१४६) 


तत शति । ततस्तं दृष्ट्वा स विस्मयेनाषिष्टो विरयाविष्टो हृष्टानि रामागण यस्य 
सोऽवं हृषटतेमा चाभवद्धनंजयः प्रणम्य प्रकर्षेण नमनं कृत्वा SEPA: सन्छिरसा 
देवं विश्वरूपधरं कताज्जकिनमस्कांरार्थ सपूर्गाकृतदस्तः सन्नभाषतोक्तवान्‌ ॥ ¶८ ॥ 
ad waa art विश्वरूपं तदहं पदयामीति स्वानुभवमाविष्कुवन्‌- 


अन उवाच-~ 


परयामि देवांस्तव देव Fe 
सर्वाथा भूतविशेषसंघान्‌ | 
ब्रह्माणमीशं कमरूासनस्थ- 
waa सर्वानुरगांश्च ear ॥ १५ ॥ 
पदयाम्युपलमे हे देव तव देहे देवान्सर्वास्तथा भूतविगेषसवान्भूतविङषाणां 
स्थावरजङ्गमानां नानासंस्थानविशेषाणां सघा मूतविरदोषसंधास्नान्‌ । किच ब्रह्माणं 
चतुसुखमीङमीरितारं प्रजानां कमलासनस्थं gary मरुकाणिकामनस्थमित्य- 
थः । atia वसिष्ठादीन्‌, सर्वानुरगांश्च वासुकिभ्रखृतीन्दिव्यान्दिवि भवान्‌ ॥ १५ ॥ 
भनेकबाहू द्रवक्त्रनेत्ं 
पदयामि स्वा सर्वतोऽनन्तरूपम्‌ । 
नान्तं नं सथ्य न पुनस्तवादिं 
परयामि विश्वेश्वर विश्वरूप ॥ १६ ५ 
अनेकवाहृदरवक्त्रनत्रमनेके बाहव उदराणि वक्त्राणि नेत्राणि च यस्य॒ तव म 
लमनेकनादद्एववननेत्रस्तमनेकवाह ACTA A पदयामि त्वा त्वां सवनः सवत्रानन्त- 
स्पमनन्तानि समाण्यस्यलनन्तरूपसतमनन्तरूपं नान्तमन्तो ऽवमान i मध्य श नाम 
SA MAUI न पुनस्तवादि तव देवस्य नान्तं went स, मध्ये Tala न 
पुनरादि पद्यामि हे विश्वेश्वर हे विश्वरूप ॥ १६ ॥ 
किच-- 
- किरीटिनं गदिने चक्रिण च 
TTT सर्वतादासिमन्तम्‌ | 
परयामि at दुर्निरीक्ष्यं समन्ता- 
दीक्षानराकंयुतिमग्रमेयम्‌ ॥ १७ ॥ 
fated किरीटे नाम रिरोभूषणविरेषस्तथस्यास्ति स किरीर नं किसटिनं 


तथा West गदा यस्य विदत इतति गदी तं गदिनं तथा चक्रिणं चनरमस्वास्तानि 


चक्री ॥ च, तेजोराि wget ede सवतो दसिवंस्यास्ति म 
खवंतोदं सवताव्धप्रिमन्ते पद्या त्वां दुनिरीश्चयं दुःखेन Preiedt दुनि. 


कै 


(१७७) दकादष्ोऽ्यायः ११. Lge’ 


दुनिरीक्ष्यं समन्तात्समन्ततः सव्र दीप्तानरकं्यतिमनरश्वार्कश्चानकाकां दी 
wea cael तयो्दीप्ानखाकेयोचतिरिव ahaa यस्य तव सत्वं 
दीप्रानरूकेुतिस्तं त्वां दप्तानरार्कधुतिम्‌ । अप्रमय न प्रमेयमभमेयमशक्य- 
परिच्छेदमिल्यथेः ॥ १७ ॥ 
श्त एव ते योगराक्तिददनादनुमिनोमि- 
त्वमक्षरं परमं वेदितव्यं स्वमस्य विश्वस्य परं निधानम्‌ | 
त्वमव्ययः MATIAMA सनातनस्त्वं पुरुषो मतो मे il ge ii 


त्वमक्षरं न क्षरतीति परमं ब्रह्म वेदितव्यं Mast मुमुष्ाभिस्त्वमस्य विश्वस्य 
समस्तस्य जगतः परं Nee निधानं निधीयतेऽस्मिन्नति निधानं पर आभय 
इत्यथः | विच त्वमम्ययो न तव व्ययो विद्यत इत्यव्ययः रान्वतधर्मगोप्ठा शश्वद्भवः 
श्लाश्चतो नित्यो ध्मस्त्रस्म गोप्ता शाश्वतधमेगोप्ता सनातनाश्चरंतनस्त्वं पुरुषः परो 
मतोऽभ्रिप्रतो मे मम ॥ २८ ॥ 

किच~ 

भनादिमध्यान्तमनन्तवीरयमनम्तवाहं शशिसूर्यनेत्रम्‌ | 

परयामि त्वां दीप्हुताश्वक्त्र स्वतेजसा विश्वमिदं तपन्तम्‌ ॥ १९॥ 


अनादि मध्यान्तमादिश्च मध्यं चान्तश्च a ar यस्य॒ सोऽयमनादिमध्या- 
न्तस्त त्वामनादिमध्यान्नमनन्तकीर्य न तव ॒वीर्यस्यान्तोऽस्तीत्यनन्तवार्यस्तं त्वामन- 
न्तवीर्य॑तथानन्तवाद्वमनन्ता बाहवो यस्य॒ तव स त्वमनन्तबाहुस्तं त्वामनन्तबाहु 
शशिसूर्यनेत्रं VAI नेत्र यस्य तव स a लां Aaa चन्द्रादित्य 
नयनं पदयामे त्वां ARAMA व्मष्तश्चासां Baal स वक्त्रं यस्य तव स 
त्वं दीप्नदुनाशवक्त्रसं त्वां दीप्ते्नाद्यवकृत्रं स्वतेजसा विश्वामिदं तपन्तं 
नापयन्तम्‌ ॥ १९ ॥ 


न 


पराभिव्यो ~ 4 ^ क Aw wo 
्रावाणाधेव्योरिदमन्तर दहि sad त्वयकेन Sara सर्वषः | 
Yd रूपमिदं Aa SHAT प्रव्यथितं महात्मन्‌ ॥ २० ॥ 
CAMA RAHA GAR aa त्येकेन विश्वरूपधरेण दिरश्च सवां व्याप्ता 
दृष्टवोपरूभ्यादमुतं विस्मापकं BAT तवायं करं लोकानां रयं लोकत्रयं प्रव्यथितं 
भतं प्रचल्ति वा हे महात्मन्नक्षुद्रस्वभाव ॥ Ro ॥ 


अथाधुना पुरा यद्वा जयेम यदि वा नो जयेयुरित्यजंनसख (IL. 6) संशय आसीत्त- 
Borat पाण्डवजयमेकान्तिकं ददोया्मा ति प्रवृत्तो भगवंस्तं case, किच- 


भमी दि त्वा सुरसंघा विदन्ति केचिद्धीताः पाञ्चल्यो quite | 
MANGA Taian: स्तुवन्ति स्वां स्तुतिभिः generat: ॥२१॥ 
wat हि युध्यमाना योौद्धारस्त्वा त्वां aa येऽत्र भूमारावतारायावरतर्णा 


4 


११. २१२५ ध्रीमदुभगवद्वीतायम (१४८) 


वेस्वादिदेवक्षधा भनष्यंसंरथानास्त्वां विदन्ति sawed sera तत्र केाचेद्धावाः 
प्राज्ञलयः सन्तो WNT स्तुवन्ति त्वामन्य पलायनेऽप्यद्चक्ताः सन्नः 1 युद्ध प्रस्युप- 
स्थित उत्पातादिनिमित्तान्युपलक्ष्य eA जगत इत्युक्त्वा arias महणं 
सिद्धानां च स्थाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिभिः पुष्कराभिः aif: ॥ २९ ॥ 
किचान्यत्‌- 
nee वस्वो ये च साध्या विश्वऽशिनो मर्तवश्वोष्मपाश्च | 
गन्धवयक्षासुरसिद्धसंघा वाक्षन्ते त्वा विषस्मिताश्चव सवं ॥ २२ ॥ 


~ 


RANA THAT YA साध्या रद्रादयो गणा विश्वऽ्श्िनौ च rar मर्नश्च, 
wera पितरो गन्धवयक्षासुरसिदधसंधा गन्धवा दाद्ादृहप्रमभृलयो यक्षाः FATT. 
ऽसुरा विरोचनप्रमतयः सिद्धाः कपिलादयस्तेषां संघा गन्धर्ववक्षासुरानिद्रमधास्ते 
agar पदयन्ति त्वा त्वां विस्मिता विरमयमापन्नाः सन्तस्त एव समं ॥ २२ ॥ 
यस्मात्‌-- 
रूपं महत्त बहुवक्त्रनेत्रं AR बहुबाहूरुपादम्‌ | 
बहूदरं बडुदष्टाकरालं दष्ट्वा लोकाः भ्रव्यथितास्तथाहम्‌ ॥ २३ ॥ 


रूपं महदतिभ्रमाणं तै तव बहुवक्त्रनेत्रं बहूनि वक्त्राणि gas नेत्राणि चक्षुषि 
च यर्मिस्तद्रपं बहुवक्त्रनेत्रं हे महाबाहो वहुवाद रुपादं वहो बाहव Bea: पादाश्च 
यस्मिन्‌ रूपे तद्वहुवाहरुपादं किच बहदरं वहन्युदराणि याश्मिन्नेति वदरं वदुरटष्ट- 
कराल WMATA: कराल विकृतं तद्बदुदष्टाक्ररान दृष्ट्वा STH TA BHT 
NA ~ “~ pa अ ge 
खाक्काः प्राणनः व्रव्याथताः प्रचलिताः भयेन तश्राहमपि ॥ २३ ॥ 

तत्रेदं कारणम्‌-- 
HIT दौप्तमनेकवण व्यात्ताननं दसिविदाटनेत्रम्‌ | 
दष्ट्वा हि त्वां प्रव्यथितान्तरात्मा तिं न विन्दामि शर्म च विप्णो॥२४॥ 


THIN चस्परामित्यथः, दीपं प्रञ्वाटिनग्निकवणम 14, २५१ wav, नाना- 
संस्थाना afer तं त्वामनेकवर्ण॒व्यात्तानन व्थात्तानि धिनरनाः्वाननानि 
खानि weeny तं त्वां व्यात्ताननं siaaredd sane 93 4 SATIN 
wet विस्तीर्णानि नेत्राणि away तं त्वां दाप्तिद्ालनेत्रं ze nat fe त्वां 
प्रन्यथितान्तारात्मा प्रन्यथितः प्रभीतोऽन्तरात्मा मना यस्य मम भे ऽहं प्रव्याथनान्त. 
रात्मा aegis धेय न विन्दामि न ल्मे श्रमं dea मनस्तुष्टि हे विष्णो zee 

कस्मात्‌-- 


दष्याकरालानि च ते सुखानि ela कारानलसंनिभानि | 
att जनेन रभे a श्रमे प्रसीद daa suites ॥ २५ ॥ 


(१४९) RLU ऽध्यायः १९१. २५-३० 


: ० xs 
द॑ष्टाकरालानि द॑ष्टाभिः AIST वविक्रतानि ते तव मुखानि इष्टवैवोपलभ्य 
कालानलरानिमानि प्रख्यकार काकानां TASH: कारानरुस्तत्सनिमानि कारा- 
TSAI सुखानि दरष्टमैत्यतादंशः पूरवगपर विवेकेन न जाने REA जातोऽस्म्यततो न 
SY च नापल्य च सम सुखमतः wie Taal मव हे देवे जगन्निवास ॥ २५॥ 
येभ्य मम पराजयारद्भखीत्सा चापगता यतः-- 
अमी च at Bt पत्राः सर्वै संहेवावनिपारुसंधैः । 
Wie द्रोणः सूतगुन्नस्तयासा सहास्मद्ीयिरपि योधसुख्येः ॥ २६ it 
स्म चलत्वं Pisa, पचा दु्यायनप्रमृनयस्त्रमाणा faaeatla व्यवहितेन 
संवन्धः | सत सद्व Heir अन(नपालपघरवनति पूर्वी पालव्रन्तीत्यवनिपारू स्तेषां 
संघः । किव माप्मा AME सूतपुत्रः eT eR aera 
Pagers Hea प्रधानः नह ॥ २६ ॥ 
lado 
APA त -वस्माना TAR दप्डाकराखानि भयानकानि I 
काटल दृ यनान्तरदु GeeTeu Mwy: ॥ २७ ॥ 
aaa Halle त नव AH eager सन्तो विदन्ति । मिगविरिष्टानि 
Bala दष्ट।केरालान भयानकानि WRU | किच वैचिन्सुखानि प्रविश्टनां 
wey ea Talay दन्तान्तरपु मांस्नमिव भक्षितं संदृरयन्ते उपलभ्यन्ते 
चू [५7० करु तमारमैः TRUITT ॥ २७ ॥ 
कथं श्रनि Yala 
यथा नदानां बदबाऽम्बुवगाः ससुद्रभवाभिमुखा दबन्ति t 
तथ। तवाम नरखाकनारा सन्ति वक्व्राण्यभिविज्वरन्तिं ॥ २८ ॥ 
dal नन्यनां खवन्यानां बद१।६नक७ म्बन वगा अम्बुवेगास्त्वरानिशषाः समुद्र 
Hades Waa 244 प्रविद्यानत तथा तद्त्तवामा भण्मादयो नरलोकवीरा 
AAMC HU aed नदत्राण्यमिनिखलन्ति अकारमानानि ॥ २८ ॥ 
ते किमथ प्रतिदनि कथ वत्याद- 
यथा प्रदीप्तं FSA पतङ्गा विशान्ति नाशाय समृद्धवेगाः । 
तथेव ati विशन्ति खोाकास्तवापि anh asa: ॥ २९ ॥ 
aarp aad sasanfa पङ्खाः पद्िणो विद्यान्ते नाशाय Para समृद्धवेगाः 
ABE उद्भूतो वेगो गतिया ते सद्द्वेगास्तथव नादाय विशान्ति लोका; भ्राणिन- 
स्तवापिं sat समृद्धवेगाः ।। २९ ॥ 
त्वं पुनः-- - 


११. ३०-३४ श्रीमद्‌भगवद्रीतायाम्‌ (240) 


ग्ान्वदनेज्वछदधि 
छेशिद्यसे समानः समन्ताक्छेकान्सममान्वदनेज्वरुद्धिः | 
तेजोभिरापूर्य जगत्समग्रं waar: प्रतपन्ति विष्णो ।॥ ३० ॥ 
Bae ARIAT यसमानोऽन्तः प्रवेदयन्समन्तात्‌ समन्ततो छोकान्समथा- 


न्समस्तान्वदनैवैकत्ैजवैद्धिदौप्यमानेस्तेजोभिरपूयै संग्याप्य RTA सष्ाग्रेण 
समस्तमित्येतत्‌ | किच मासो दीप्रयस्तवोयाः भूराः प्रतपन्ति प्रतापं कुर्वन्ति हे 
व्यापनश्चीर विष्णो ॥ ३० ॥ 
यत एवसुग्रस्वभावोऽतः- 
आख्याहि A को भवानुभ्रस्पो नमोऽस्तु ते देववर aaiz | 
विक्ातुमिच्छामि भवन्तमा न दहि प्रजानामि तव sata ॥ ३१ ॥ 
AINE कथय मे मद्यं को सवानु्ररूपः AUG 1 नाञ्स्त तै pa ev 
देववर देवानां प्रधान प्रसीद प्रसादं इर । विज्ञातु विरेषेण शातुमिच्छामि भवन्नमाभ- 
मादो MARTI । न हि यस्मास््मजानामि तव त्वव्धयां प्रवृत्ति चेष्टाम्‌ ॥३१॥ 
“ 
Al ममबाङ्ुबाच- 
कालोऽस्मि रोकक्चषयज्खन्रद्यो रोकान्समाहदभिह प्रन्रत्तः । 
ऋतेऽपि त्वा न भविष्यन्ति स येऽवस्थिताः प्रल्नीकियु योधाः ॥ ३२ ॥ 
कालोऽस्मीति | कालोऽस्मि Sagara क्षयं करोतीति रोकक्षयज्त्पद्ृदध 
बृद्धि गतो यदथ अनव्द्धस्तच्छणु.रोकान्समादतं सद तमिद्ास्मिन्काखे प्रवृत्तः । ऋतेऽपि 
विनाऽपि त्वात्वां न भविष्यन्ति भीभ्मद्रोणकणपगतयः से यभ्यस्तवाऽऽशङ्का 
येऽवस्थिताः प्रलनीकेष्वनीकमनव्िं प्रति भलनकेषु परतिपक्षभूतेष्वनीकेषु योषा 
योद्धारः ॥ ३२ ॥ 
यस्मादे वम्‌--~ 
तस्मास्वयुतिष्ठ सशो Brea जित्वा शचन्भृद्कक्षव राज्यं सश्रद्म्‌ | 
wat निहताः पूवमेव निभित्तमात्रं भव सव्यसाचिन्‌ ॥ ३३ ॥ 
तस्माच्मु्तिष्ठ॒भीष्मद्रोणप्रभृतयोऽतिरथा अजेया देवैरप्यज्जुनेन जिता शते 
शो रभस्व केवरं ate तस्राप्यते । जित्वा दात्रन्दुर्योधनप्रमृतान्भुदक्य राज्यं 
सभृदधमसपत्नमकण्टकम्‌ | adds निता निश्चयेन हताः प्राणैिनोजिताः पूर्वमेव । 
निमित्तमात्रं भव त्वं हे सब्यसाचिन्व्येन वामेनापि cea दाराणां HE. 
साब्युष्यतेऽजैनः ॥ ३३ ॥ 
द्रोणं च भीष्मं च जयद्रथं च कण तथान्यानपि योधवीरान्‌ । 
मया gated जहि मा भ्यथिष्टा युध्यस्व Sane रणे सपलनान्‌ ॥ ३४ ॥ 
द्वण चेति| द्रोणं च येषु येषु योपेष्वञ्जुनस्यारङ्का तां स्तान्न्यपद्धिदति wea 
निति = ~, a ~ . i 
तानिति । तम द्रोणमापतयास्ताबसिडमाशङ्काकारणं द्रोणो धलुवदाचा्य ear. 


(२५१) पकःाददोऽध्यायः ११. ३४-३ॐ 


संपन्नः आत्मनश्च विशेषतो गुरुगरिष्े भीष्मः स्वच्छन्दमृत्युदिंन्यासखसपन्नश्च परश्युरामेण 
दढयुद्धमगमन्न च पराजितः । तथा. जयद्रथो यस्य पित्ता तपश्चरति मम FR 
रिरो भूमो निपातयिष्यतिं यस्तस्यापि रिरः पतिष्यतीति । कर्णोऽपि वासवदत्तया 
WRIT त्वमोधया सपन्नः सुथपुन्रः कानीनो यतोऽतस्तन्नाप्चेव निर्देशः | मया 
हनांस्त्वं जहि निमित्तमानेण मा व्यथिष्ठास्तेभ्यो भयं मा काषीयुंध्यस्व जेतासि 
दुर्योधनप्रभूतीन्रणे युद्धे सपत्नाञ्श्रन्‌ ॥ ३४ ॥ 


सजय उवाच- 


एतच्छत्वां वचनं केरावस्य कता जसिविपमानः करीरी । 
नमस्कृत्वा WA एवाह कृष्ण सगद्रद भीतभीतः प्रणम्य | ३५५ ॥ 


एनच्छत्वाति | BATH वचन AMIS पूताक्त BASIS: सन्वपमानः कम्पमान 
किरीटी नमस्कृता भूयः पुनरवादोक्तवान्करष्णं सगह्वदं मयरा्टस्य दुःलाभघाना- 
त्लदाविष्टस्य A दपौद्धवादश्चपूणनेत्रस्मे सनि ष्मणा कण्ठावराधरनतश्च वाचोाऽपायवं 
WTSI यत्स UTA सद वनत इनि BART वचनमाह।ति वचनाक्रयाविदा 
पणमेनत्‌ , भीनभानः पुनः पुनभयाविष्टचेताः सन्प्रणम्य प्रहतीमूल्वादाति व्यवाह- 
नेन संवन्धः | waa संजयवचने साभिप्रायम्‌ | कथं द्रोणादिष्वस्युनेन निहतेष्व- 
wag agg निराश्रयो दुर्योधनो निहत wala मत्वा धृनरष्टा जयं प्रति निरासः 
* (~ ~ io ~~ ™~ + [न fan Son _ 
सन्संधि करिष्यति ततः aiecewaet भविष्यतीति । तदपि नाश्राषीद्धृतराष्टा 
भवितव्यवद्ात्‌ ॥ ३५ ॥ 
¢ o तच 
अजन उवाच 
स्थाने हृषीकेश तव प्रकीर्या जगत्प्रहष्यत्यनुरञ्यत च | 
रक्षांसि भीनानि Bat वन्ति ad नमस्यन्ति च eae: ll ३६ ॥ 
स्थान इनि । स्थनि युक्तं PRAT, तव प्रकीर्त्या त्वन्माहात्यकीतनन सतेन 
< स श ^ क an नि [> ₹ [न As 
ह atm aaa परहपमुधनि awa away: । अथवा विषयविरे- 
धणं स्थान इति, जुक्ता हर्षादिविषया भगवान्‌ । यत्त ईश्वरः सर्वात्मा स्वेभूतयुह- 
च्चेति | तथाऽनुरञ्यतेऽनुराग Ala तच्च विषय इनि व्याख्येयम्‌। किच रक्षांसि 
भानानि wares fra द्रवन्ति गच्छन्ति नच्च रथानि विषय । स्वै नमस्यानि 
नमरकु्वा्ति च सिद्धसघाः सिद्धानां स्मुद्रायाः ae तच्च रथान ॥ ३६ ॥ 
मगवता saga देतु दर्गयत्ि-- 
कस्माच्च त॒ न नमरन्मदात्मन्गरीयसे ब्रह्मणोऽप्यादिकर्त्रे | 
नन्त देवेश WNT Bat सदसत्तत्परं यत्‌ । ३७ ॥ 


१९ 


६२. ३७-४१ श्रीमदुभगषद् गीतायाम्‌ (१५२) 


कस्माच्च हेतोसे तुभ्य न नमेरन्न नमस्कुथु्दै महात्मन्गरीयसे गुरुतराय यनो 
ह्मणो हिरण्यगस्य प्यादिकर्तां कारणमतस्तस्मादादिकत्रै कथमेते न नमरो 
widget नमस्कारस्य च स्थानं त्वमर्हो विषय इत्यथः । हेऽनन्त Fan जगन्निवास 
त्वमक्षरं तत्परं यदरेदान्तेषु sae किं तत्सदसदिति । सद्धियमानमसच् यत्र नास्तीनि बुद्धिस्ने 
उपधानभूते सदसती यस्याक्षरस्य Ago सदसतीत्युपचर्यत । परमार्थनस्तु सदमन 
परं तचदक्षरं वेद वेदो वदन्ति त्वमेव नान्यदिव्याभिप्रायः ॥ ३७ ॥ 


पुनरपि स्तौति- 


त्वमादिदेवः पुरुषः पुराणस्स्वमस्य विश्वस्य परं निधानम्‌ | 


हि च कै 


वेत्तासि वेद्यं च प्ररं च धाम त्वया ततं विश्वमनन्तख्प || ३८ ॥ 


aN ON 


त्वमादिदेवो जगतः ASA, पुरुषः पुरि रायनात्‌, wearers 
विश्वस्य पर sae निधानं निधीयततेऽस्मिज्जगस्सव महाप्रलयाद्रात्रिनि । किच वत्ता 
बेदितासि ada वेचजातस्य | यच्च वेदं Aes तच्वामि । परं च भाम परमं प्रद 
वैष्णवम्‌ | त्वया ततं व्याप्तं विश्व समस्तमनन्तरूपान्तो न त्रियते नव रूपाणाम्‌ WZ 

किच- 

वायुयंमो ऽभिवव॑रुणः sane: प्रजाप्रतिस्त्वं प्रपिततामदश्च | 

नमो नमस्तेऽस्तु BEART: पुनश्च भूयोऽपि नमो नमस्ते ॥ ३९ ॥ 

वायुस्त्वं यमश्चाभिवेरुणोाऽपां पतिः शदाङ्गश्चन््रमाः प्रजापनिसू्वं कदयपादिः 
प्रपितामहश्च पितामहस्यापि पिता प्रपितामहो बह्मणोऽपि fed: । नमा नमस्त 
SIRT TEAR: पुनश्च भूयोऽपि नमो नमस्ते asa नमस्कार कियाभ्याम- 
वृत्तिगणनं RAIA | पुनश्च भूयोाऽपीति श्रद्धायक्लयनि दायाद पि नापमान्मय। 
दरोयति ॥ ३९ ॥ 

तथा-- 

नमः पुरस्तादथ yea नमोऽस्तु ते सवत पच सर्वं | 

अनन्तवीर्यामितविक्रमस्तव सवं समाभोषि ततोऽसि सर्वः; ॥ ४० ॥ 

नमः पूरस्तालूवस्यां दिशि वुभ्यमथ पृष्ठतस्ते पृष्ठतोऽपि चते । नमोऽस्तुते 
सवेत एव सर्वासु Ry ada स्थिताय हे सर्वानन्तवीर्यामितिक्रमाऽनन्तं वार्यम. 
स्यामितो विक्रमोऽस्य वार्यं सामर्थ्यं विक्रमः पराक्रमः | वौयवानपि # areas - 
विषये न पराक्रमते मन्दपराक्रमो बा! त्वं त्वनन्त वीर्योऽमितविक्रमश्चत्यनन्ननोर्या- 
मितविक्रमः सवे समस्तं जगत्समामनोषि सम्यभेकेनात्मना व्याक्नोषि यतस्नस्मादसि 
भवसि सवेस्त्वया विनाभूतं न fasted: ।॥ ४० i 


यतोऽहं त्वन्माहास्म्यापरिश्ानापराध्यतः-- 


(१५३) धकादशोऽध्यायः ११. ४१-४५ 
सखेति मत्वा प्रसभ यदुक्तं हं कुष्ण हे यादव F सखेति | 
AMAA महिमानं तवेदं मया प्रमादासख्णयेन वाऽपि | ४१॥ 


सखा समानवया इति मत्वा शात्वा विपरीतबुद्धया प्रसभमाभेमूय प्रसद्य यदुक्तं 
हे क्ष्ण हे यादव हे सखेति चाजानताज्ञानिना asa किमजानतेस्याह महिमान 
माहात्म्यं तवेद मीश्वरस्य विश्वरूपम्‌ । तवेदं महिमानमजानतेति कैयापिकरण्यन संबन्धः। 


तवेमामति पामे यद्यस्ति तदा सामानाधिकरण्यमेव । मया प्रमादादक्षेप्ताचेत्ततया 
प्रणयेन वापि MT नाम SMA विश्म्भस्तेनापि कारणेन यदुक्तवानस्मि ॥४१॥ 
यञ्चावहासलाथंमसत्क्ृतोऽसि विहारराययासनमोजनेषु | 

एकोऽथवाप्यच्युत तत्समक्ष तत्क्षामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ ४२ ॥ 

Aart | यच्चावहासार्थ परिदासप्रथोजनायासनत्छृतः परिभूतोऽसि ward, क्व विदहार- 
दरस्थासननभोजनेषु विहरणं विहारः पादव्धाधामः शयन ज्य्यासनमास्थायिका 
भ।जनमदनमिदलयनेषु विहार य्थासनमोजनेष्वेकः परोक्षः सन्रसच्करृनोऽसि परिभूतोऽस्य- 
थव(पि देदय्युन ae तच्छब्दः PRA: se वासत्करनेाऽसि तत्सव- 
AUCH क्षामये क्षेमां कारये त्वामहमग्रमेव प्रमाणातीतम्‌ ॥ ४२॥ 

१२६१ ्‌-- 

पितासि लोकस चराचरस्य व्वसस्य पूज्यश्च Tatas | 
न॒ MARISSA: कुतोऽन्यो सोकत्रयेऽप्यप्रतिमप्रमाव | ४३ ॥ 

पतामि saan लोकसय प्राणिजातस्य चराचरस्य स्थावरजङ्गमस्य न 
कवलं त्वमस्य aad: पित्रा पूञ्थश्च पूजार्हो यतो गुरुगरीधान्युरनरः । कसादुरुतर- 
रूवमित्याद्‌ न तवत्ममस्तत्तदतऽन्धौध्सि । न lated मत्यनेकेश्वरत्वे 
स्वषहारानुपपतः | cae एवे तावदेन्यो म aad a एवान्याऽ्५।ि4; स्यात्‌ 
तकत HARA Ag TART यया सा प्रातेमा न fay प्रतिमा 
सस्य नप प्रभवस्य स व्वमप्रनिमप्रनावो हेतप्रतिमप्रमात्र निरतिशयप्रभावरत्यथः ॥४३॥ 

+त घ््वम्‌-- 

THAIN प्रणिधाय काय प्रसादये त्वामहमीरर्माड्यम््‌ | 
पिच्व पुत्रस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायार्हसि देव area ¦! ४४ Ul 

Tere नमस्कृत्य प्रणिधाय sat, नीत्वा कायं wet प्रसादये प्रसादं , 
कारये त्वामहमीश्चमीदितारमीख्ये स्तुत्यं त्वं पुनः Gea पिता यथा क्षमते 
स्वं सखेव च सख्युरपराथं यथा वा प्रियः प्रियायाः अपराधं aaa wanna हे देव 
ag प्रसद्ितु श्वन्तुमिलययथः ॥ xe Ul 

seeya हपितोऽस्मि रष्वा मयेन च cea मनो मे। 
क्क aN 
तदेव मे aaa देव खूप प्रसीद देव जगन्निवास ॥ ४५ | 


2%. ४५-४९ uqanagtararg (१५४) 


agents | sgegd न कदाचिदपि दृषपूीमिदं विश्वरूपं तव॒ मयान्यैर्ना 
तदहं दृष्ट्वा हृषितोऽस्मि भयेन च प्रव्यथितं मनो मेऽतस्तदेव A मम दथ 
देव रूपं यन्मत्सखं प्रसीद देवेद जगन्निवास जगता निवास्नो जगत्निवामा दे 
जगन्निवास ॥ ४५ ॥ 

Aisa = ° [| १ & 

कि गदिनं चज्छहस्तमिच्छासि ai दष्टुमह त्च । 

वेनैव ख्पेण चतुभुंजेन agaam भव विश्वमूर्ते ॥ ४६ il 

किरीटिनामभेति । किरीटिनं किरीरवन्तं तथा गदिनं गदावन्तं चक्रहेस्ताभच्छामि 
cat ay त्वां gue तथेव पूैवदिल्यथः । यत cd तस्मात्तेनेव रूपेण agha- 
पुत्ररूपेण चतुर्मुजेन सहस्रबाहो वातंमानिकेन विश्वरूपेण भव विश्वमूलं उपसंदत्य 
विश्वरूप तेनैव रूपेण वसुदेव पुत्ररूपेण भवेत्यर्थः ॥ ४६ tt 

aga भीतमुपलभ्योपसंहत्य fared त्रियवचनेनाश्वास्यन्‌- 


भ्रीमगवाञुवाच-- 


मया प्रसन्नेन AAA रूप परं दर्छषितमात्मयोगात्‌ | 
तेजोमयं विश्वमनन्तमाद्यं यन्मे त्वदन्येन न टृष्टपूवेम्‌ ॥ ४७ tl 
मया TAA प्रसादो नाम त्वय्यनुयहनबुद्धिस्तद्वता TAXA मया तत्र हेऽजुनेदे 
परं रूपं विश्वरूपं द्ित्तमात्मयोगादात्मन रेन्व्थस्य सामभ्यात्तेनोमये Aa 
Aa समस्तमनम्तमन्तरितमादौ भवमाचं यद्रूपं मे मम त्वदन्येन त्वन्तोऽन्मे 
केनचिन्न दृष्टपूवैम्‌ ॥ ४७ ॥ 
अतत्मनो मम रूपद दैनेन कृताथ णव त्वं संवृत्त इति तत्स्तीति- 
क x aN क, (> 
न वेदयन्ञाध्ययनेने दानेन च क्रियाभिनै तपोभिस्परेः | 
एवंरूपः MIT HE Wels द्रष्टुं व्वदन्येन कुर्प्रवीर ॥ ४८ ॥ 
~ A Cons ~ श क 
न॒पेदयज्ञाध्ययनेश्चतु्णाभिपि वेदानामध्ययनैर्वथावचज्ञाध्ययसैश्च वेदाध्यथधरेव 
यज्ञाध्ययनस्य दिद्धस्वात्पुथग्यज्चाध्ययनयहणं यक्ञविज्ञानो पलक्षणार्थ॑म्‌, तथा न 
दानिस्तुलापुरूषादिभिन च क्रियाभिरश्चिदयोत्रादिभिः ओौतादिभिर्नापि तपोभिरभे- 
स (el gn ५ ~ ae ^~ : इ इ. ति 
श्ा्ायणादिभिरुयैर्परेरेव॑रूपो यथा दधित विश्वरूपं यस्य सोऽटभेवंरूपः सक्यो न 
VISE TS मनुष्यलोके दरष्टुं त्वदन्येन eadisela कुरुप्रवीर ॥ ४८ i 
माते व्यथा मा च विमृढभावो दष्ट्वा रूपं घोरमीदङ्ममेदम्‌ | 
व्यपेतभीः प्रीतमनाः पुनस्त्वं तदेव मे रूपमिदं प्रपद्य ii ४९ ॥ 
माते व्यथति ia ते a मा भूत्ते मयं मा च विमूढभावो विमूढचिन्तता 
्ष्टवोपरुभ्य रूप धोरमीदृग्यथद रितं ममेदं व्यपेतभीर्विंगतमयः ्रीतमनाश्च सन्पुन- 
RA तदव AGT शङ्खचक्रगदाधरं तवेष्टं रूपमिदं प्रपद्य ।॥ ४९ ॥ 


(१५५५) पादश्च ऽध्यायः Bay 


सजय उवाच- 


FUGA वासुदेवस्तथोक्स्वा स्वकं रूपं दरदीयामास भूयः | 

आश्वासयामास च भीतमेनं भूत्वा पुनः सोम्यवपुमहदात्मा ॥ ५० ॥ 

श्त्यजुंनमिति । श्त्येव मज्जनं वायुदेवस्तथाभूत्रं वचनमुक्त्वा स्वकं वखुदेवगे 
जातं ed gaara दर्दितवान्‌ qa: पुनराश्वासयामासर चाश्वासितवांश्च 
Hata भूत्वा ga: सौम्यवपुः प्रसन्नदेहयो महात्मा ॥ ५० ॥ 


असन उवाच- 


वेद [] e ॥ समे, च 
दण्टवे्द्‌ मानुषं खूपं तव सौम्यं जनादन | 
इदानीमस्मि aga: सचेताः प्रकृति गतः ॥ ५१ ॥ 
दृष्टवेदाभति । दृष्ट्वेदं मानुषं रूपं मत्सखं प्रसन्ने तव सौम्य जनार्दनेदानीमधुना, 
स्मि aaa: asa: कि सचेताः प्रसन्नचित्तः प्रकृति स्वभावं गतश्चारिम ॥ ५१ ॥ 
श्रीमगवानुवाच- 
सुदुदेरौमिदं रपं टशट्वानसि यन्मम । 
देवा अप्यस्य रूपस्य निद ददेनकाङक्षिणः । ५२ ॥ 
संदुद शमिति । werd सुष्टु दुःखेन ददौनमस्थेति सदु्दश्चामिदं रूपं दृष्टवानसि 
~ m~ __ = € ५ ~ cw NR 
यन्मम देवा अप्यस्य मम सूपस्य नित्यं सव॑दा दरोनकाद्किणो दरनेप्वाऽपि न 
त्१भिव्‌ दृष्टवन्तो न द्रक्ष्यन्ति चेत्यभिप्रायः ॥ ५२ ॥ 
कस्मान्‌- 
नाहे aaa तपसा न दानेन न चेज्यया । 
दास्य प्वविधो द्रष्ट द्ष्टवानखि मां यथा uy wae ॥ 
qe वेद्ररछग्यजुःसामाथवनदश्चतुभिरपि न ays चान्द्यणादिना न दानेन 
गमूदिरण्याद्धिना न व्यज्यया aaa Gal वा aa waa यथादरदितप्रकासो 
द्रष्टं दृष्टवानसि मां यथा त्वम्‌ ॥ ५३ ॥ 
कथं पुनः शक्य इत्युच्यते- 
भक्स्या त्वनन्यया शक्य अहमेवविधोऽज्ैन । 
Wi TE च aaa प्रवेष्टु च WaT ॥ ve ॥ 


भक्त्या तु किपिरिष्टयेयाह-- अनन्ययाषथग्भूतया भगवतोऽन्यत्र GSA कदा- 


चिदपि या भवति सा त्वनन्या भक्तिः सर्वैरपि करणेवर्सुद्रवादन्यन्नोपरभ्यते यया 
सानन्या भक्तिस्तया भक्त्या दाक्योऽहमेवेविथो विश्वरूपप्रकारो Essa ज्ञातुं शासतो 


१९१. ५४-५५ श्रीमद्‌ भंगवदीतायाम (१५६) 


न केवरं क्षतं शाख तो RS च साक्षाव्क्तै त्वेन त्तः प्रवेष्टं च Aly च गन्तु 
परतप ॥ ५४ ॥ 
अधुना सर्व॑स्य गीताश्चाक्लस्य सारभूतोऽथों निःथयक्तारथोऽनुष्ेयच्वेन समुन्धिल्याच्यने- 
मत्कम॑क्रन्मत्परमो मद्धक्तः सङ्गवर्जितः | 
ae: सर्वभूतेषु यः स मामिति पाण्डव ॥ < ॥ 


इति श्रीमहामारते चतसादस्यां संदितायां वेयासक्यां मीष्म- 
पवेणि श्रीमद्‌ भगवद्वीतासूुषनिषध्यु aaa ara 
भीङृष्ण्लेनसवादे विश्वरूपदशेनयोगो 
नामेकादकोऽध्यायः 1 ११.॥ 


AAPA TY मत्कर्म तत्करोतीति AeA: करोति aa: 
स्वामिक न त्वात्मनः परमा प्रेय गन्तव्या गतिरिति स्वामिन प्रत्तिपदघते, wi a 
TSA परमां गतिं प्रतिपद्यत इति मत्परमोऽदं परमः परा गतिर्यस्य सोयं 
मत्परमस्तथा मद्धक्तो मामेव सर्प्रकारिः qatar सर्वोत्साहेन च मजन दति wg: 
सङ्गवजितो धनपुत्रमित्रकलचनबन्धुवर्गेषु agqaina: सङ्गः प्रतिः Meas निवरो 
fiat: स्व॑भूतेषु शत्रुभावराहेत आम्मनेऽव्यन्तापकारप्रवृत्तेष्वपि य get 
ARG: स ममित्यहमेव तस्य परा गतिर्नान्या गतिः काचिद्धवलययं तवोपदेद् इष्टा 
मयोपदिश हे पाण्डवेति ॥ ५५ ॥ 


इति भीमत्परमहंसपरि त्राजकाचायेगो विन्द्‌ मगवत्पूञ्यपाद्चिष्यश्रीमस्टकर भगवतः 
«A is n [थ fan [५ ~ 
an श्री मगवद्गीतामाष्ये विश्वरूपदङनयोमो 
|, 
नामका शोऽध्यायः ॥ ११ ॥ 





द्वादशोऽध्यायः | 


द्वितीयमश्चतिष्वध्यायेषु विभूल्यन्तेषु विभूव्यन्तेषु परमात्मनो ब्ह्मणोऽक्षरस्थ 
विध्वस्तसवविशेषणस्थरापासनसुक्त स्वयोगेश्वयसर्वज्ञानराक्तिमत्सच्वोपरथिरीश्वरस्य तव 
नचोपाप्तन तत्र तत्रोक्त विश्वरूपाध्याये व्वेश्वरमाच समसतजगदात्मरूपं विश्वरूपं त्वदीयं 
दश्चिनमुपास्ननाथमेव त्वया तच्च द रीयलोक्तवानापसि ACHAT यायतोऽहमनयोरुभयोः 
पक्षयाविदिष्टनरवुभुत्मया त्वां पृच्छामानि- 


अजेन उवाच-- 
पूवे सततयुक्ता ये भक्तास्त्वां पयुपासते | 
ये चाप्यक्षरमग्यक्तं तेषां के योगवित्तमाः ॥ १ | 


VARMA AACS AIHA WIA मत्वमक्रदिलयादिना | एवं सततयुक्ता 
नेरन्नर्येण भगवत्कर्मदि यथोक्तेऽर्थे समाषिताः सन्तः प्रवृत्ता इत्यर्थः । ये भक्ता 
waa: waar यथादरसितं विश्वरूपं पयुपासते ध्यायन्ति ये चान्येऽपि 
लयक्तम्पणाः संन्यरस्तमवकर्माणो aaah ब्रह्माक्षरं निरस्तसर्वपाधितादग्यक्तम- 
करणगोचरं यद्धि STR करणगोचरं तद्वयक्तसुच्यतेऽजैर्धास्तोस्तत्कर्मकत्वादिदं Bax 
न द्विपां यिंश्वोच्यमानिमि देषणेधिरिषटं तये चापि पर्युपासते तेषामुभयेषां मध्ये के 
य्रागवित्तमाः फऽनिद्चयेन योगनिद्र इत्यथः ॥ १२ ॥ 


श्रीभगवाचुवाच- 
ये त्वक्षरोपासकाः सम्यग्दश्चिनो निवृत्तेषण।सने तावत्तिष्ठन्तु तान्प्रति यद्वक्तम्य 
नदुपरिष्टादक्ष्यामः । ये त्ित्तर- 
aA सनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते | 
श्रद्धया परयोपेतास्ते मे युक्ततमा मताः ॥ २ ॥ 
मयि विश्वरूपे परमेश्वर भवेदय समाधाय मनो ये भक्ताः सन्तो मां सर्वयोगे. 
श्वराणामधीश्वरं सवेक्ष॒विमुक्तरागादिङ्धेशतिमिरद्ृष्टि नित्ययुक्ता अतीतानन्तराध्याया. 
म्ताक्तश्टोकाथन्यिन सततयुक्ताः सन्त उपासते श्रद्धया परया प्रकृष्टथोपेतास्ते मे मम 
^ Saad ~ ह~ ae क 
मता अभिप्रेता युक्ततमा इति । नैरन्तर्येण हि ते मच्िचित्ततयाऽदोरात्रमातिबाहय- 
न्त्यनो TH तान्प्रति युक्ततमा इति वक्तुम्‌ ¶ २॥ 


१२. ३-६ श्रीमद्‌ भगवद्नीतायाम्‌ (२५८) 


Aa युक्ततमा न भवन्ति, न, कंतु Arata यदक्तव्य aay] — 

ये त्वकश्षरमनिरदृरयमव्यक्तं पयुपासते | 

AANA च कूटस्थमचरु WaT ॥ ३ ul 

ये त्वक्षरमनिर्देदयमव्यक्तत्वादङब्दगोचरमिति न निर्देष्टुं WeaAsarstad s4- 

neq न केनापि भ्रमाणेन व्यज्यत इत्यव्यक्तं पयुपासते परि समन्ताद्ुपामने । 
उपासनं नाम यथाराख्मुपास्यस्याथस्य विषयीकरणेन सामीप्यमुपगम्य तंलभारात्रम- 
मानप्रलयप्रवाहेण «SHS यदासनं तदुपास्तनमाचक्षते | अक्षरस्य विक्ञषणमाह 
सर्वत्रगं व्योमवद्वथाप्यचिन्त्यं चाव्यक्तत्वादनचिन्त्यम्‌ । यद्धि करणगोचरं तन्मनसापि 
चिन्त तद्विपरीतत्वादचिन्त्यमक्षर कूटस्थ इदयमानयुणमन्तद्रौप तग्नु कूट FAR 
Rea Rese: प्रसिद्धो लोके । तथा चाविद्याद्यनेकसंसारग्रीज- 
मन्तर्दोषवन्माग्याकृतादिशब्दवाच्यतया 6 मायां go watt विवान्मायिनं न 
महेश्वरम्‌ › ( Sve. Upa. IV. 10 ) ‘ मम माया दुरत्यया › ({ VIL 14) 
इत्यादौ प्रसिद्धं aa तरिमन्कूटे स्थितं कूटस्थ तदध्बक्षतयाऽथवा शोश्षिागव स्थित 
कूटस्थमत एवाचरू यस्मादचकरं तस्माद्श्रुव नित्यमित्यथः ॥ ३ ॥ 

सनियभ्येन्दियभ्राम AAA समङ्जद्धयः | 

ते प्राप्नुचन्ति मामेव सवभूतदिते रताः ॥ ४ ।। 


संनियम्येति t संनियम्य सम्यद्भानियम्य सह्वयेनद्रियय्राममि{द्रियममुद्रययं Raa 
सर्वसिमिन्काङे समबुद्धयः समा तुल्या बुद्धियैषामिष्टाजिष्टप्राप्तौ ते समनुद्धयस्त य प्व 
विधास्ते प्राप्नुवन्ति मामेव सवेमूतद्टिते रताः | नतु तेषां वक्तव्यं किचिन्मांते 
प्राप्नुवन्तीति । ज्ञानी स्वात्मैव मे मतमिति ( VIL 18 ) gai न 
हि भगवत्स्वरूपाणां सतां युक्ततमत्वमयुक्ततमस्वं वा वाच्यम्‌ ॥ ५ ॥ 
कितु- 
केरोऽधिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ | 
= man oC 2 sw an ~ 
अव्यक्ता wees देहवद्धिरवाप्यते ॥ ५ ॥ 
राजधकतरा यद्यापि मत्कर्मादिपराणां करोऽपिक ca छ्ेयोऽयिकनरस्तश्च- 
रात्मना परमाथदारेनां दे हाभिमानपरिव्यागनिमित्तोऽवग्यक्तासक्तचेतसामनग्यक्त आमन्तं 


चता यषां तेऽव्यक्तासक्तचतसस्तेपामनव्यक्तासक्तपवेतसाम्‌ । अव्यक्ता दि यस्माद्ा गमि 
पक्षरात्मका दुख सा देदवद्धदहाभिमानवद्धिरवाप्यतऽनः उइमोऽपिकनरः॥ = ॥ 
। अक्षुरपाक्षकराना यद्तन तद्ुपारष्छाद्वक्ष्यामः | 

ये तु सर्वाणि कर्माणि मयि संन्यस्य मत्पराः | 

अनन्येनैव योगेन ` मां ध्यायन्त उपासते il & ॥ 


क, कि, 


~~ ~~ ¶णि ~ ° ४ 
य ल्त । य तु. स्वाणे कर्माणि मयौश्वरे सन्यस्य मत्परया अहं पसे Bet > 


(१५९) द्वादशो ऽष्यायः १२. ६-१९ 


मत्पराः सन्तोऽनन्येनेवा विद्मानमन्यदालम्बनं विश्वरूपं ॒देवमात्मानं मुक्त्वा यस्य 
सोऽनन्यस्तेनान्येनेव केन योगेन समाधिना at ध्यायन्तश्चिन्तयन्त उपासते ॥ & ॥ 
तेषां किम्‌-- 
तेषामह खमुद्ध्ता भद्युससारसागरात्‌ | 
भवामि न चिरात्पार्थ मय्यावेशितचेतसाम्‌ ॥ ७ ॥ 
तेषां मदुपाप्तनैकपराणामहमौश्वरः agent कुत इत्याह टत्युसंसारसागरात्‌ , 
श्त्युयुक्तः ससारो BYAFA: स एव सागर इव सागरा दुरत्तरत्वात्तस्मान्ख्त्यु- 
क = न ९ [भ्‌ “ (~ ~~ OS 3} = क 
सप्तारसागरादद तेषां समुदर्ता भवामि न चिरात्कं ate asda हं पाथ मय्या 
वेरितचेतसां मयि विश्वरूप saris समाहितं चतो येषां त मय्यावेक्ितचेतस- 
स्तेषाम्‌ ॥ ७ tl 
यत॒ एव ॒तस्मात्‌- 
मय्येव मन भाधत्स्व मयि ata निवेश्य | 
निवसिन्यसि मय्येव अत ऊर्ध्वं न संकाय. ॥ ८ ॥ 
मय्यव विश्वरूप eat मनः सकर्पविकस्पात्मक्रमाधत्स्व स्थापय मय्येवाध्यवसरायं 
कुवती बुद्धिमाधत्स्व निवेशय । ततस्ते किं स्यादिति ay fraser निवत्स्यसि 
faa मदात्मना मयि निवातं करिष्यस्मेवातः शररपातादृध्वं न संशयः 
BUST न कतेव्यः ॥ ८ ॥ 
ay चित्तं समाधातु न waa मयि स्थिरम्‌ , 
अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुं धनजय || ९ ॥ 





अथेति | अथेवं यथावोचाम तथा मयि चित्तं समाधातुं स्थापयितुं स्थिरमचलं न 
4 ba [क oN “ ऋ 
शक्रोषि चेत्ततः पश्वादभ्यासयोगेन चित्तस्थेकासिन्नालम्बने सर्वतः TATE पुनः पुनः 


स्थापनमभ्थासस्तत्पूवको योगः समाधानरक्षणस्तेनाभ्यास्योगेन मां विश्वरूपामिच्छ 
प्राथयस्वाप्तुं प्राप्तु दे धनंजय UN ९॥ 


क भ = £ ~ 
अभ्यास.ऽप्यसमथाऽसं मत्कमपरमा Aa | 


अवे = गिन 


मद्थमपि कर्माणि कुवन्‌ सिद्धिमवाप्स्यसि ॥ १० ॥ 








अभ्यासेऽपाति | अभ्यासेऽप्यसमर्थोऽस्यक्तोऽसि afe मत्कमेपरमो भव मदर्थं 
कर्म॑ मत्क्म॑तत्परमो मत्कर्मप्रधान इत्यथः । अभ्यासेन विना मदथेमपि कर्माणि 
केवलं ary सिद्धि सश्वद्युद्धियोगन्ञानप्राक्िदयारेणावाप्स्यसि ॥ १० ॥ 
भयेतदप्यशक्तोऽक्षि BI मद्योगमाभितः | 
सचैकमेषरलयाग ततः करु यतात्मवान्‌ | ११ ॥ 
29 


१२. 29-23 श्रीमदूभगवद्रीतायाम (१६०) 


अथेतदिति | अथ पुनरेतद पि यदुक्तं मत्कमपरमत्वं तत्वतुंमश्चक्तोऽसि मोगमा. 
Pray मयि क्रियमाणानि कर्माणि संन्यस्य यत्करणं तेषामनुष्ठानं स म्ोगस्त्माशितः 
सन्सवैकमैफल्त्यागं सर्वेषां कर्मणां फलसन्यासं सव॑कमेफलङ्ल्यागं तनोऽनन्तरं कुरु 
यतात्मवान्सयताचित्तः सन्नित्यथः ॥ ११ ॥ 
इदानीं सर्वकर्मफलत्यागं स्तौति- 
भ्रेयो हि ज्ञानमभ्यासाज्ानाद्धयानं विशिव्यते | 
ध्यानात्कमेफरुत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनन्तरम्‌ । १२ ॥ 


श्रयो हि AMAIA कसादाविवेकपूवैकादभ्यासात्तस्मादापि शानाञ्शानपू्चैकं 
ध्यानं विद्ते | ज्ञानवतो ध्यानादपि कमफलत्यागो वि रिष्यत इत्यनुषज्यते । एव 
कमंफर्त्यागात्पूवं विदोषणवतः सान्तिरूपद्च मः सदे तुकस्य संस्ारस्यानन्तरमव WIA तु 
काडान्तरमपेक्षते ॥ 

MAU कमणि प्रवृत्तस्य पूर्वोपादिष्टोपायानुष्ठानाशक्तौ Basal फल- 
त्यागः श्रयःसाधनसुपदिष्टं न प्रथममेवातश्च श्रेयो दहि ज्ञानमभ्यासादि- 
GHANA सर्व॑कमेफरयागः स्तूयते संपन्न साघ्रनानु्टाना- 
शराक्तावयुष्टेयस्वेन AAAI । केन साधर्म्येण स्तुतित्वम्‌ “ यदा मर्य 
प्रमुच्यन्ते ” ( Katha Upa. VI. 14 ) इति सवकामगप्रदाणादमृनन्वमुक्तः 
TOL) कामाश्च सवै श्रौतस्मात॑सवंकर्मणां फलानि । awit च विदो 
# छाननिष्स्यानन्तरेव शान्तिरिति सवकामल्यागसामान्यमजकर्मफन्रन्यागस्या- 
स्तीति तत्सामान्यात्सवकंमफलत्यागस्तीतीरथ WAR | यथाऽगस्येन 
बराह्मणेन समुद्रः पीत इतीदा्नीतना अपि ब्राह्यणा बाह्मणत्वसामान्यारस्तूयन्ते 
एवं कमेफरुत्यागात्कभयोगस्य श्रेयः साधनत्वमभिदहितम्‌ ¦| १२ ॥ 

अत्र चात्मेश्वरभेदमाभ्रित्य विश्वरूप इश्वरे चेतःसमाधानलक्षणो योग उक्त 
tard क्मानुष्ठानादि च । " अथेतदप्यश्षक्तोऽसि ` दइत्यक्तानकार्यसूचनाम्रा- 
भेददरिीनोऽक्षरोपासकस्य कमयोग उपपद्यत इति ददयति | नथा नम- 
योगिनोऽक्षरोपासनानुपपत्ति sae भगवान्‌ ‹ ते प्राप्नुवन्ति मामेव › इति ( XII. 
7) । अक्षरोपास्तकानां कैवल्यप्राप्तौ स्वातन्त्यसुक्त्वेतरेषां पारतन्तघ्यमीश्वराधीनतां 
दसितवांस्तेषामहं समुद्धरति (XI 7 )। यदि हीश्वरस्यात्मभूतास्ते मता 
ANTS एव त॒ इति समुद्धरणकम॑वचनं तान्प्र्यपेशरं aL) 
यस्माच्वाजुनस्यात्यन्तमेव दितेषी भगवांस्तस्य सम्यग्द्ंनानन्वितं ater भेद- 
इष्टमन्तमेवोपदिशति । न चात्मानमीश्वरं प्रमाणतो बुदुध्वा कस्यिद्‌- 
era जिगमिषति _कश्रिद्िरोधात्‌ । तस्मादक्षरोपासकानं TRL 


* POA and VVP read ध्यानानिष्ठस्य, 


(१६१)  छबदद्योऽध्यायः १२. १३-१६ 


निष्ठानां संन्यासिनां ल्यक्तसर्वेषणानाम्‌ ‹ ager सर्वभूतानाम्‌ ? शत्यादिषमेपूं 
साक्षादसृतत्व कारणं वक्ष्यामीति प्रवतेते-- | 
AT सवभूतानां मेत्रः करूण एव च । 
Raat निरहंकारः समदुःखसुखः क्षमी ।॥ १३ ॥ 
अद्वेष्टा सवेभूतानां न॒ Bead दुःखहेत॒मपि न कंचिद्ष्टि सर्वाणि भूता- 
न्यात्मत्वेन हि परयति । मैत्रो मित्रभावः मैत्री मित्रतया ada इति मैत्रः । करुण 
एव च करुणा क्रपा दुःखितेषु दया तद्वान्करुणः सवैभूताभयग्रदः संन्यासी्य॑थः | 
निममो ममप्रत्ययवा्जेतो निरहंकारो haters: | समदुःखसुखः समे दुःखसुखे 
दरेषरागयोर्रवर्तके यस्य स समदुःखसुखः क्षमी क्षमावानाक्रुष्टोऽभिहतो वाविक्रिय 
पास्ते ॥ २३ ॥ 


सतुष्टः सततं योगी यतात्मा च्डनिश्चयः | 
मय्य्पिंतमनोवुद्धि्यो मद्धक्त- स मे प्रियः ।' १४ ॥ 








संतुष्ट इति | Age: मततं नित्यं देहरिथतिकारणस्य कामेऽलामे चोत्पन्नाङ- 

प्रत्ययस्तथा gnaw ata च Age: सततं योगी समाहितचित्तो यतात्मा 
सयतस्वभावो दृढनिश्चया se: स्थिरो निश्चयोऽध्यवस्तायो यस्यात्मतच्व विषये स दृढानि- 
श्चयो मय्यपिंतमनोबुद्धिः संकस्पककिल्पात्मक मनोऽध्यवसायलक्षणा बुद्धिस्ते मस्येवापिंते 
स्थापिते यस्य॒ संन्यासिनः स मय्यापितमनोवुद्धियं इदो awe समे पयः 
‘Tar fe ज्ञानिनोऽत्यथमहे स च मम प्रियः * (VIL 17) इति सप्षमेऽध्याये 
सूचितं aie प्रपन्च्यते ॥ १४ ॥ 

यस्मान्नोद्विजते रोको खोकान्ोाद्धजते च यः) 

दर्षामषमयोद्रेगेसुक्ते यः स चमे प्रियः |; १५ ॥ 





यस्मादिति | यस्मात्स॑न्यासिनो नोदिजते area गच्छति न संतप्यते न 
स्चुभ्यते लोकः । तथा लोाकान्नोद्नते च aii दर्षामषभयेद्वगेरदर्षश्चामर्षश्च भ्यं 
alta तैदपमर्षमयाद्वग्ुक्तः । दषः प्रियलाभेऽन्तःकरणस्योत्कषों रोमान्नना- 
्रुपातादिलिङ्गः, अमर्षोऽसद्िष्णुता, wi त्रासतः, sa उरद्विम्रता, ee यः स 
चमे प्रियः ॥ १५॥ 

अनपेक्षः शाचिदैश्च उदासीना गतव्यथः | 
स्वरम्भपरित्यागी यो aE: समे प्रियः ॥ १६ ॥ 





अनपेक्ष शति । अनपेक्षो देहेन्दियाङ्ेषयसंबन्धादेष्वपेक्षाविषयेष्वनपेध्यो निःस्पृहः 
श्ुचिबह्चिनास्यन्तरेण च WAT संपन्नो दक्षः प्रद्युत्पन्नेषु कार्येषु सवो यथावत्मत्तिपन्तं 
समथः | उदास्तीनो न कस्यचिन्मित्रादेः पक्षं भजत यः स उदासीनो यतिगतम्यथो 
गतभयः | स्वरिम्भपरित्यागी; आरभ्यन्त हइत्यारम्भा हहासुत्रफरूमोगार्थानि काम- 


१२. १६-२० श्रो मदटूभगवद्धीतायाम (१६२) 


` इेतूनि कर्माणि सर्वारम्मास्तान्पत्वक्तुं शीलमस्येति सर्वारम्भपरित्यागी यो wae: 
समे प्रियः ॥ १६ ॥ 
किंव- 
यो न हृष्यति न द्वेष्टि न arse न काङ्क्षहि | 
श॒भाद्धेभपरित्यागी भक्तिमान्यः स मे प्रिय. i ye ॥ 


~ ol 


यो न इष्यतीष्टप्रप्रैी न देष्टयनिष्टपाप्तौ a arate त्रियवियोगे न ara 
age TaN क्मणी wea शीलमस्येति दुभाद्चुभपरित्यागी अक्छिमान्यः 
समे प्रियः i १७ ॥ 
समः शत्रो च मित्रे च तथा मानापमानयोः | 
दीतोष्णसुखद्कःखेषु समः सङ्गविवार्जितः ॥ १८ ॥ 
सम इति । समः रत्रौ च मित्रे च तथा मानापमानयोः पूजापरिभवोः 
शीतोष्णसुखदुःखेषु समः सवत्र च सङ्गवाज्ञेतः ॥ १८ ॥ 
किच-- 
तुल्यनिन्द स्तुतिर्मोनी संतुष्टो येन केनचित्‌ | 


अनिकेतः स्थिरमतिभीकिमीन्मे त्रियो नरः ॥ १९ ॥ 


री 


9 








(+> 


ठल्यनिन्दास्तुतिः, निन्दा च स्तुतिश्च निन्दास्तुती ते ge यस्य स नुस्य- 
निन्दास्तुतिमोनी मौनवान्संयतवाक्सतुष्टो येन केनचिच्छररिस्थितिमात्रेण | 
तथा चोक्तम्‌- 
“aq केनचिदाच्छन्नो येन केनचिदादितः | 
यत्रक्रचनशायी स्यात्तं देवा ब्राह्मणं विदुः ।' इति । 
( MBh. XII. 245. 12 ) 
किचानिकेतो निकेत ens निवासा नियतो न विद्यते यस्य सोाऽनिङेतोऽ- 


नागार eer । स्थिरमतिः स्थिरा परमार्थवस्तुषिषया मतिर्यस्य स 
स्थिरमतिभैक्तिमन्मे प्रियो नरः ॥ १९ ॥ 


अद्वेष्टा सवंभूतानामित्यादिनाऽश्षरस्योपासकानां निवृ्तसमैषणानां सन्यासिनां 
परमाथज्ञाननिष्टानां धमजातं प्रकरान्तसुपसंहियतते-- 
ये तु धम्यामृतमिदं यथोक्तं पयुपासते । 
RETA मत्परमा भक्तास्तेऽतीव मे प्रियाः ॥ २० ॥ 
म = ० 


इवि भीमहाभारते रातसा्टखया संहितायां वेयासक्यां aie. 
पणि ` श्रीमद्धगवद्रीतासूपनिषस्सु sate योग- 


(१६३) दादश ऽध्यायः १२. २० 


ara श्रीककष्णाञैनसवादे मार्व्तियोगो 
नाम द्वादशोऽध्यायः ।। ५१२ ॥ 


ये तु सन्यासिनो धर्म्यामृतं धर्मादनपेतं ah च aged च तदश्रसत्वदेतु- 
त्वादिदं यथोक्तमदवेष्टा सवैभूतानामित्यादिना प्यंपासतेऽनुतिष्ठन्ति ACT: सन्तो 
मत्परमा यथोक्तोऽहमश्चरात्मा परमो निरतिश्चया गतिर्येषां ते मत्परमा मदूमक्ता- 
araat परमाथज्ञानलश्चषणां भक्छिमाभितास्तेऽतीव मे प्रियाः । प्रियो दहि 
masa यत्साचेतं तद्धथाख्यायेहोपसंहतं भक्तास्तेऽतीव मे प्रिया 
इति । यस्माद्धम्यम्रितामिदं यथोक्तमनुतिष्डन्मगवतो विष्णोः परमश्वरस्यातीव 
मे भियो भवति तस्मादिदं धर्म्याग्धतं सुमृश्चुणा यत्नतोऽचुष्टेयं निष्णोः 
प्रियं परं धाम जिगमिषुणेति वाक्यार्थे; ॥ २० ॥ 


दति श्रीमत्परमहंमपरित्राजकाचा्थेगो विन्द्र भगव त्पूज्य पादारिष्यश्रीमनच्छ- 
करभगवतः कृतौ आओ भगवद्वीताभाष्ये भक्तियागो नाम 
द्वादशोऽध्यायः ॥ १२ ॥ 





त्रयोदशोऽध्यायः | 


सप्तमेऽध्याये सूचिते दवे प्रक्ती इश्वरस्य वरिशुणात्मिकाऽ्या सिज्नाऽपरा 
संसारहेवुत्वात्परा चान्या जीवभूता Hawes याम्या WHI- 
VIA जगदुत्पत्तिस्थितिर्यहेतुखं॑प्रतिप्त | तत्र क्षेग्रक्चेत्रज्नलक्ष णप्रकृति- 
हयनिरूपणाहमररिण तदत ईश्वरस्य Taras sare जारभ्यते । 
अतीतानन्तराध्याये BW सवंभूतानामिव्यादिना यावदध्यायपरिमाप्िस्ना व सश्च - 
्ानिनां संन्यासिनां निष्ठा यथा ते तन्त इत्येतदुक्तम्‌ । केन पुनस्ते तस्वनानन 
युक्ता यथोक्तधर्माचिरणाद्धगवतः प्रिया मवन्तीत्येवमथंश्चायमध्याय भारमभ्यन | 
प्रकृतिश्च त्रियुणात्मिका सवेकार्यंकरणविषयाकारेण परिणता पुरुषस्य warty. 


= = 


HATA SAKATA संहन्यते । सोऽयं संघात ष्टं दरार तदेनत्‌-- 
भ्रीभगवायुवाच-- 
° ne A AWK “ an CO As 
इद शरीर कौन्तेय क्षेत्रमिव्यमिधीयते | 
एतद्यो वेत्ति तं प्राहः कषेत्रज्ञ इति तद्विदः ॥ १ ॥ 
इदमिति सवैनाम्नोक्तं विशिनष्टि शरीरमिति । दे कौन्तेय क्षतत्राणान्क्यास्षरणा- 
wagers: क्षत्रमिति । इनिराब्द्र | WAST NTT: 
क्षश्रमिलेवमभिधीयते कथ्यते । caeatt af यो वेत्ति विजानाल्यापादतलमस्नकं 
ज्ञानेन विषयीकरोति स्वाधाविकेनोपदेरिकेन वा वेदनेन विषयोकरोति विभाग 
शस्त वेदितारं प्राहुः कथयन्ति क्षेत्रज्ञ इति । इतिशब्द प्वं्न्दपदार्यक wa qa 
THAR TATA: । के, तद्िदस्तो Hass ये विद्रन्तिते तद्विदः ॥ ९ ॥ 
एवं Saag किमेतावन्मात्रण ज्ञानेन श्चातव्याविति, नल्युच्थते- 
WaT चापि मां विद्धि सवेक्षेत्रेषु भारत | 
wa यत्तज्ज्ञानं मतं AA | २॥ 
BAe यथोक्तलक्षणे चापि मां परमेश्वरमसंसारिणं विद्धि जानीहि । SCE A 


T OA बह्मादिस्तम्बपयन्तानेकक्ष्नोपाधिप्रविभक्तस्तं निरस्तसर्वोपाधिभेद सदं 
सदादिि्द्प्रययागोचरं विद्धौलभिप्रायः । दे भारत यस्मातपवरकषत्रहेश्वरयाथात्म्य- 


(१६५) भरीमदु मगवद्धी तायाम्‌ १३. २ 


SATA न ज्ञानगोचरमन्यदवादष्टमस्ति तस्मात्क्ेनकषत्रज्नयोरयमूतयोयज्जानं कषित्र- 
~ NAA 


QAM यन ज्ञानन वेषयाक्रयते WAT सम्यगज्ञानामत मतमाभेप्रायों ममेश्वरस्य 
TEST: ॥ 


नजु>* सवेक्षत्रष्वेक एवेश्वरो नान्यस्तद्वयतिरि्कि भोक्ता विद्यते चेत्तत 
Say संसारित्वे प्राक्षमीश्वरव्यतिरेकेण वा ससारिणोऽन्यस्याभावात्संसारा- 
मावप्रसङ्गस्तच्चोययमनिष्टबन्धमोश्चतद्धेतुदाखानर्थक्यप्रसङ्गास्पत्यश्चादिप्रमाण- 
त्रिरोधाच् | WAR तावत्सुखदुःखतद्धवुलक्षणः Fa उपकभ्यते | जगदेचिच्योपरम्धश्च 
यमधिमनिमित्तः संसारोऽनुमीयत्त | स्वैमतदनुपपन्नमात्मेश्ररेक्वे | 

नृ- 

(i) त(नाज्ञानय।रन्यस्तरेनोपपत्तेः । दूरभते विपरीते विषूची अविद्याया च 
तयेति शाता ( Katha Upa. Il. 4) 1 तथा च तयोधियाविचाविषययोः 
फलटभमदाऽपि विरुद्धा faire: waa Hala विचयाविषयः श्रयः प्रेयस्त्वविद्ाकायै- 
मान ob तथा च व्थासः--' द्वाविमावथ पन्थानो ` ( Mbh. XII. 240. 6) 
इत्यादि इमो इवेव पन्थानावित्याद्ि च । इह च द्वे निष्ठे उक्ते । 

(ii) aver च सह कार्येण विद्या हातन्यत्ति श्तिस्मरुतिन्यायभ्योऽवगम्यते । 
(६) श्रुतयस्तावत्‌--"“ इह  चेद्रवेदीदथ सत्यमस्ति न चेदिदवेदौन्महती Pale: 
(Katha Upa. It. 5), ana विद्धानखरृत इह भवति, नान्यः पन्था विद्यतेऽ- 
यनाय (Sve. Upa. lL 8 ), विद्वान्न बिभेति gaat (Tai. Upa. I. 
4), अविदुषस्तु--जथ तस्य भयं भवति (Tai. Upa. IL 7), यविचाया- 





*Sankara introduces a Purvapaksa in order to explain 
his doctrine of the indentity of the Jiva and Brahman. 
Opposition- ‘ Indentity of Jiva and Brahman’ will 
Jead to (1) God Himself being the Jiva or (2) there being 
no Jiva ( सस्नारामाव } and these will in their turn lead to 
(3) the Uselessness of the Scripture and (4) Inconsistency 
with Perception, Inference, etc, 
Proposition—Our Doctrine can be proved, because 
I (४) Knowledge is different from Ignorance; and 
(2t) Ignorance and its Effect (the idea of the soul in 
transmigration, etc.) are to be abandoned; [ and the 
Knowledge (that whatever is is Braman alone) is 
to be accepted ]. 
[ ५) Katha Upa. II. 4; MBh. XI. 214. 6; Gita. 
(ii) (a) Srutis ( Katha; Sve. etc. ); (b) Smrtis; 


१३. २ जयोदश्योऽध्यायः (१६६) 


4 ^ 
मन्ते वर्तमानाः (Katha Upa. I. 5), ब्रह्म वेद aga भवति. ( Mu. 
Upa. IL 2. 9), अन्योऽप्तावन्योऽहमस्मीति न Faz यथा INA A 
। ~ श व [^ . 
देवानाम्‌ (Br. Upa. 1. 4. 10), आत्मवियः स इदं सव भवाति ( Thid ), 
यदा wat (Sve. Upa. VI. 20) शइत्यायाः सहस्तशः। (hb) स्द्रतयश्च 
¢ भङ्कानेनावृतं sri तेन qeha जन्तवः ' (V. 15), ‹ इहव Aisa: म्गौ यपां 
साम्ये स्थितं मनः › (V.19), ‘ समं पदर्यान्दि सवत्र ' ( >+ 111. 28 ) सत्याद्याः | 
(०) न्यायतश्च-सर्पान्कुशामाणि तथोदपानं श्षाव्वा मनुष्याः परिविजथन्नि । 
अज्ञानतस्तत्र पतन्ति केचिञ्ज्ञाने फलं पद्य यथा तिर्दिष्टम्‌ ii 
(MBh. XII. 201. 16) 
तथा च देदादिष्वात्मवुद्धिरविदात्राग्दरेषािपरयुक्तो धमधिर्मानुष्ठानक्व्नायने a4 
चेत्यवगम्यते देहादिव्यतिरिक्तात्मदार्षैनो रागदधेषाद्विप्रहयाणापेक्षधर्माधिमंप्रबृ्युपशमान्ुः 
~ ° e ° ~ ~ > 
च्यन्त इति न केनचितपरत्याख्यातं राक्यं न्यायतः | तत्रच सति कषित्रज्ञस्येश्वरस्य॑च 
सतीऽविश्ाङतोपाधिभेदतः ससारित्वमिव भवति | 
Tl यथा देदाद्यातमत्वमात्मनः । सवैजन्तृनां हि प्रसिद्धो दे दादिष्वनात्मस्वात्ममाता 





(©) Illustration (nyaya). vwiz., MBh. XII. 201. 16 | 
Conclusion; Ksetrajfia remains as God and yet He be- 
comes the Jiva (samsarin) as it were (iva) due to a parti- 
cular limitation ( उपाधि ), caused to Him by Ignorance 

( अविद्या ). 

Il God becoming Jiva is like the soul taking the body, 
etc. to be he himself. This error of the soul is known 
as a fact to all and is due to Ignorance. The soul 
identifying himself with the body, etc., is like a 
man taking a pillar to be a human being. 

Opposition—The two are cases unlike each other. In the 
Illustration the Pillar and the Purusa (human being for 
which the Pillar is mistaken ) are both objects of percep- 
tion (37); but in the Illustrated, the body alone is an 
object of perception (जेय) while the soul (for which 
the body is mistaken) is the subject preceiving ( शात); 
in the former a third person who 18 the perceiver identi- 
fies the Pillar and the Purusa, but in the latter the 
perceiver and the perceived are identified with each other. 
Hence, in the latter, we may conclude that the characte- 


( १६७ ) चयोदकोऽध्यायः . . १३. २ 


निश्चितोऽविध्ाङृतः | यथा स्थाणो पुरुषनिश्चयो न चैतावता gered: स्थाणो- 
भवंति स्थाणुधमो वा पुरुषस्य तथा न चैतन्यं धमो देहस्य Feet वा चेत- 
नस्य । खुखदुःखमोहात्मकत्वादिरात्मनो न युक्तोऽविद्याकृतत्वाविदषाञ्जरामृत्युबत्‌ | 

पूर्वपक्षः-नातुल्यत्वात्‌, स्थाणुपुरुषौ ज्ञेयावेव सन्तो शात्रान्योन्य स्मन्नध्यस्ताव- 
aaa देदात्मनोस्तु ज्ञेयज्छान्नोरेवेतरेतराध्यास इति न समो grasa Te 
केयोऽपि ज्ञातुरात्मनो भवत्तीति चेत्‌ । 

सिद्धान्तः-(1) न, अचतन्यादिप्रसङ्गात्‌ । यदि दि ज्ञेयस्य देहादेः कषेस्य धर्माः 
सुखदुःखमोहेच्छादयो शातुभवन्ति तदि ज्ञेयस्य apres wal: केचनात्मनो भवन्त्य- 
वि्चाध्यायोपिता जरामरणादयस्तु न भवन्तीति विषहे दुवक्तन्यः | न भवन्तीत्य- 
स्त्यलुमानर्म।व चाध्यारेी पत्तत्वाञ्नरादिवदि ति हेयत्वादुपादयत्वाच्त्यादि | तत्रेव सति 
कतृत्व भोक्तृत्वरुश्षण. संसारो केयस्थो ज्तातयावि्याध्यारोपित इति न तेन 
रातु: किंचिद्‌ दुष्यति | यथा बाङेरध्यारोपितेनाकास्य नलमल्वच्वादिना । 
एवं च सनि सवक्षत्ररष्वामिं सना भगवतः Baa समारित्वगन्धमाच्रमापि ना. 
SHIA । न ई क्वचिदपि रोकेऽविद्याध्यस्तेन धर्मेण कस्यचिदुपकारोऽपकारो 
चा ze: | 


(ii) 4sat न समा दृष्टान्त इति तदसत्‌ । कथम्‌ (a) भर विध्याध्यासमान्रं 





ristics of the body, ९. g.. सुख, दुःख, मोह, इच्छा etc, though 
jneva (object of perception ), belong really (= not by an 
error ) to the soul, the perceiver (who may be supposed to 
possess them anyhow through his contact with the body ). 
Proposition-(i) The Pirvapuksa’s conclusion will lead 
to the soul hecoaming jada ‘an inanimate object ° like the 
body and also having old age, death, etce., which primarily 
belong to the body. But ४६ a matter of fact we know 
by inference that the old age, etc, do not belong to the 
soul, since the old age, etc. are अ विद्याध्यारो पित and since 
the soul can avoid them as well as can receive them at 
his option. Hence we (= the Siddhantin ) would conclude 
that ‘mundane life ( samsara, ९८८, doing actions, reaping 
their fruits, etc.)’ really belongs to the body (= 10९४५), 
“ASS reads अनुस्यत्वादिति चैत्‌ for अचुल्यतात्‌. But this is 
wrong, because स्थाणुपुरुषो etc. is the पूवं पक्ष. 
२१ 


१३. २ भ्रीमदुभगवक्णीतायाम्‌ ( १६८ ) 


हि शटान्तदाष्टीन्ियोः साधम्य विवश्षितम्‌ । ax व्याभिचरति । “(b) ay 
sat व्यभिचरतीति मन्यसे तस्याप्यनेकान्तिकलत्वं ad जरादिभिः। 


UI पूवेपक्षः-जविद्यावराल््षेत्रजञस्य संसारित्वमिति चेत्‌ | 
तिद्धान्तः--न, (i) अविद्यायास्तामसत्वात्‌ । तामसो हि प्रत्यय मनरणात्म- 


but is through error ( ३४५१३.) attributed to the soul, thie 
preceiver ( jiatr); and that, for that reason, the soul is 
not at all stained by old age, etc. If we, then, apply the 
lilustration to the Illustrated, the Lord though present 
in all bodies will not in the least be samsarin. 

(ii) The Pirvapaksa’s argument that the two cases are not 
like each other is also wrong ( सत्तत्‌). (a) The error of 
mistaking one (the Pillar, the body ) for the other (the 
Purusa, the soul )—technically known as adhydsa is the 
invariable point of similarity (sadharmya ) between the 
two cases and that sadharmya only is meant by us when 
we say that the case of the Pillar and the Purusa illus 
trates the case of the body and the soul. (b) ‘The 
opponent has also argued that in the Illustrated (41st), 
some attributes of the body, ४८२. Ge, दुःख; माह, इच्छा; do 
come to belong to the soul by some unknown way. But 
we have shown that this is not a fact ( अनेकान्तिकं =not an 
wubsolute truth), since old age, death, ete., belong to 
the body but never happen to belong to the soul ; if some 
attributes of the body belong to the soul, why should 
other attributes of the same also not belong to him ? 

WI. Opposition—God, in so far as He possesses Igno- 
rance (as His limitation, उपाधि), (gets old age, death, 
etc. and thus) experiences a mundane existence (sarnsira ). 

Proposition—What is the mature of lenorance ? 

) Firstly, Ignorance is of the nature of Darkness 
(tamas), Just as Darkness disappears at the arrival 
of Light ( sats), so Ignorance (avidya) disappears at 
the approach of ( light in the form of ) discrimination 


(१६९) तयोद्शऽ ज्यायः १३. २. 


कत्वादत्रिया (a) विंपरीतयाईकः (b) संद्योपस्थापको (८) वाय्रहणात्मको 
वा । विवेकप्रकरारभावे तदभावात्‌ । तामसे चावरणात्मके तिभिरादिदोषे सत्य- 
TEMA TTS: । (ii) yo-watey तदि शादर्मोऽविध्ा । सि०- 
न> करणे agit तैमिरिकल्वादिदोषोपलब्धेः । gow मन्यसे “८ ज्ञातषर्मौऽविद्या 
तदेव चाविदयाधमेवच्छं Fager संसारित्वम्‌ | तजर यदुक्तर्माश्वर एव क्षेत्रो न संसा- 
रीत्येतदयुक्तमिति, ” सि०-तन्न;, यथा करणे चक्षुषि विपसीतयाहकादिदोषस्य दश्चै- 
ara विपरोतादिभरहणं तन्निमित्तो वा तेमिरिकत्वादिदोषो अद्ीठुः । चक्षषः संस्कारेण 
तिभिरेऽपनीति यद्यीतुरदक्षनान्न यदीतुधंमों यथा तथा खवैत्रैवाय्महणविपरीतसशरयपर्य- 
ग्रा स्तन्निमित्ताः करणस्यैव कस्यचिद्धाकतुमर्दन्ति न ata: क्षेत्रस्य । ( 111 ) ae 
त्वाच तेषां प्रदपग्रकारवन्न WHA | Shasta स्वात्मव्य तिरिक्तवेयत्वम्‌ | 





(२८४९८८४). And Ignorance is three-fold, viz., (a) non-percep- 
tion ( अयमण ), ( b) a doubt ( Waa )=a_ perception 
copnizing «a doubt, and (©) a wrong perception ( विपरीत 
ग्रहणं ). Any of these three cognitions becomes possible 
only when the defect in the form of a cataract (temira) 
etc. exists; and tzmira is of the nature of avarana ‘covering 
yr concealing (the fact)’ which, in its turn, is ¢€masa ‘of 
the nature of Darkness.’ (ii) Though Ignorance is a non- 
perception, a doubt and a wrong perception, the opponent 
may argue that in so far as It is a kind of perception, 
It is a characteristic of the Perceiver ( ज्ञातृषमे ). The 
Siddhantin would retort that the defect or disease of 
‘being possessed of a cataract’ (tammirihatva) is found to 
be in the eye which is a sense or an instrument (karana) 
with which a perceiver perceives....,.....lf by the appli- 
cation of a medicine to the eye (or by an operation of 
the eye) the cataract be removed, the perceiver will no 
longer exist and hence the Ignorance is not an attribute 
of the Perceiver. In the same way the cognitions of 
non-perception, wrong perception and doubt in all 
things due to the Ignorance should belong to the instru- 
ment only whatever that instrument may be, but not to 
the Perceiver the Ksetrajfia. (iii) Thirdly, as these 
cognitions are themselves cognizable ( samvedya) like the 
light of a lamp, they are( only केव and) no attributes 


१३. २. श्रीमदुभगवदूगीतायाम्‌ (१७०) 
(iv) सर्व॑करणवियोगे च tae सवैवादिभिरवि्यादिदौषवस्वानभ्युपगमात्‌ 
wert यदि क्षेत्रज्स्याग्न्युष्णवत्स्वो yeaa न कदाचिदपि तेन वियोगः 
स्थात्‌ । ८ ° ) अविष्छि्रस्य च व्योमवस्सवंगतस्यामूतैस्यात्मनः केनचि- 
त्संयोगवियोगानुपपन्तः सिद्धं saver निव्यमेबेश्वरत्वम्‌ । (vi ) अनादि- 
त्वान्निगुणत्वादित्यादीश्वरवचनाच । 


1ए.--पूवैपक्षः-- नन्वेवं सत्रि संप्नारसमारित्वामपे शाख्ानभक्यादिदोषः 
स्याति । 

कै ८ ° कः भ क त्मव On 

सिद्धान्तः न, (i) सरवैरभ्युपगतत्वात्‌ । सवं्वात्मवादिभिरभ्युपमतो 
दोषो नैकेन परिहर्तव्यो भवति । कथमभ्धुपगत इति, मुक्तात्मनां ससतारसंनारित्वव्यबहा- 
राभावः सर्वेरवात्मवादिभिरिष्यते । न च तेषां शासरानथक्यादिदोषप्राधिरभ्युपरगना | 
तथा नः क्षेत्रक्ञानामीश्वेरेकत्वे सति शाखानथक्यं भचतु, अवियाविषये ari- 
वत्वम्‌ | यथा द्वैतिनां सर्वेषां बन्धावस्थायामेव aera न युक्तावस्थायामेवम्‌ । 
नन्वत्ममो बन्धमुक्तावस्थे परमार्थत एव वस्तुभूते देतिनां नः सर्वेषामने। देभोपादर- 
यत॒त्साधनसद्‌भवे शाखावथव च्छं स्यादद्वोतिनां पुनर्देतस्यापरमार्थत्वाद मिच।कूतव्व Ie 
न्वावस्थायाश्चाऽऽ्त्मनोऽपरमाथत् नितिंपयत्वाच्छास्नायानयक्याभनि चन्‌ । न, 





of the cognizer ( art ). Civ) Fourthly, the followers of 
all Schools of Philosophy assume that when the sou, 
is in isolation (i. ९., free from all instruments or senses ), 
he is free from all defects in the form of the Ignorance. 
(v) Fifthly, as the soul is by nature omnipresent, and 
bodiless like the Ether, he cannot really come into 
contact with, or be separated from, anything including 
even the Avidya& (vi) Also because uf the Lord’s 
words that the soul is beginningless अलाते attribateless 
(nirguna ), acidya cannot be his attribute. 

Hence the eternal Lordship of the Ksetrajiia ( meaning 
that He is never the soul in the bondage ) is proved. 

IV Opposition—If so, the Scripture, dealing with 
transmigration and the soul undergoing it, will be mean- 
ingless (and useless). 


Proposition—The fault (doga) does not arige because, 
(i) All Schools believing in the existence of the soul 
have to answer or to admit that fault. The dualists 
believe that the Scripture is useless to the liberated souls 


(१७१) TALUS SATA: १३. २ 


आत्मनोऽवस्थामेदायुवपत्तेः । यदि तावदात्मनो swage युगपत्स्यातां 
क्रमेण वा | युगपत्तावदाेरोधान्न समवतः स्थितिगती sake) क्रममावित्वे च 
निनिमित्तत्वेऽनिर्मोक्षप्रसङ्गोऽन्यनिमित्तव्वे च स्वतोऽभावाद्परमार्थस्वग्रसङ्गः | तथा 
च सव्यभ्युपगमदानिः | किच बन्धमुक्तावस्थयोः पौर््रापियैनिरूपणायां बन्धावस्था a4 
TRC Aaa! च ta प्रमाणविश्ढदं तथा मेोक्षावस्थादिमव्यनन्ता च 
प्रमाणविरुदधेवाभ्युपगम्थते । न चावस्थावतोऽवस्थान्तरं गच्छतो निलत्वुपपादाभेतुं 
TEL) अथानित्यत्वदोषपरिहारय बन्धमुक्तावस्थामेदो न कल्प्यतेऽतो डौतिनामपि 
राख्ानथक्यादिदोषो ऽपरिदहार्यं एवेति समानत्वाज्नादधैतवादिना परिहर्तव्यो दोषः | 


(ii) न च द्ाखानथेक्यं (a ) यथात्रसिद्दाविद्रस्पुरुषधिषय- 
त्नाच्छाख्छस्थ | जव्रेदुषां हि फलदेत्वोरनात्मनोरात्मदर्शनम्‌, न विदुषां ; 
विदुषां हि फहेतुभ्यामात्मनोऽन्यलद रने सति तथोरहमिल्यात्मद क्ष॑नानुपपनत्तेः | न 

यन्तमूढ BHAA जलागन्ोदछाथाधका श याकार wets Baa विवेकी । 
तस्मान्न atta तावत्फकहेतुभ्धामात्मनोऽन्यवददिनो मवति । न हि 


cn 2 mo oN 


देवदत्त त्वमिदं कुरिति कस्मिश्धित्कगौणि नियुक्ते विष्णुभित्रोऽदं Rast इति areal 





and useful to the bound ones. We, non-dualists, hold 
that the souls identifying themselves with God do not 
need the Scripture, but those in Ignorance require it.. The 
belief of the dualists that the soul really passes through 
the stages of (real) bondage and liberation, is a wrong 
belief and therefore that belief cannot support the dualists. 
[If the soul be eternal ( nitya ), he cannot be subject to 
real states of liberation and bondage. If the dualist 
admits that these states are net real, be will have to admit 
that the Scripture is not really useful to anybody. So, he 
has the same dosa as we. | 


(ii) Nor is the Scripture really useless, because (a) it 
is meant for an ignorant man, as is very well known. 
The Scripture meant here lays down certain injunctions and 
prohibitions for certain rewards and their means. It is 
the ignorant who look upon these rewards and means 
as their own self. The wise do not. So, the Scripture 
applies to the ignorant. [The wise sage also as long ag 
he was in ignorance looks upon the rewards and means 
as his own self and so in that stage of ignorance the 


१२. रे भीमदट्‌भगवदुगीतायाम्‌ (१७२) 


नियोगं दृण्वन्ञपि प्रतिपद्यते । नियोगविषयविवेकायदण।त्तपपदते प्रतिपत्तिस्तभा 
mosey | नतु प्राङकृतक्तवन्यापेक्षया gata प्रतिपत्तिः aria फलेतु- 
प्थागन्यात्मलदधैनेऽपि सतष्टिफलदेतो परवतितोऽस्म्वनिष्टफलहेनोश्च निवक्ितो ऽस्मीति | 
धथ पितृपुत्रादीनामितरेतरास्मान्यत्रददरने सव्यप्यन्यान्यानियागप्रा्तषेधायप्रानि- 
प्रतिः | न MPRA: प्रागेव फ़लहेत्वोरास्माभिमानस्५ सिद्धत्वात्‌ | 
प्रतिपन्ननियीगप्रतिषेषार्थो दहि फकहेतुस्य(मात्मनोऽन्यल्वं WATT न पू तस्मा- 
दविधिध्रतिपेधराख्मविद्धद्विपश्रमिति wea (b) ननु war यनेन कल 
न॒म्षद्वित्यादावात्मन्द्रपियद्रषिनानप्रवत्ती केवलरेहायालमदृ्टनां च । अनः 
कतुरमवाच्छस्ल न्थक्यमिति चेत्‌ । न, यथाप्रस्िद्धित एव प्रकृत्तिनवृद्युपपत्तः | 
ईधरपेत्रकलददीं ब्रहमवित्तावन्न प्रवर्तते । तथा सैरत्मथनायपि नास्ति परी 
दति न प्रवतेते | यथाग्रिद्धितस्तु विभिपरत्िपेधशाख्शथव्णान्यथानुपपच्थाऽनुमिता- 
` व्मास्तित्व जात्मविद्ोषानभिक्ञः कमंफलपंजाततृष्णः श्रदषानतया च प्रवतत इतिं 
मर्षा नः अ्व्यक्षमतो न शाखनधक्यम्‌ । (८)-पू०-विमेक्गिनामम्रदत्तद शनान्तलु- 
गामिन।मभ्रवृत्तौ wert चेत्‌ । सि०-न, कस्थचिदरेव पिवेकोपपत्तेः । 
अनेकेषु हि प्राणिषु atta Baa सा्यथेदानीम्‌ । न च विबरेफिनमनुवर्तन्तं 
ql सग(दिदोषतन्त्रलल्यवृत्तेः, shears च sara, स्वाभाग्धा् 
nat: खभावस्तु sate इति शक्तम्‌ । तस्मादविद्यामात्रं संसारो यथादट- 
विषय ca न कषेत्रस्य केवलस्याक्र्या waa a) न च farsa 
परमा्थवस्त॒ दूषितं समम्‌ | न द्यपरदेलं स्नेदेन ceed waa 
Scripture is useful to him also.) (b) By the ^ ignorant " 
is nut meanta waratmyavadin who believes that there is 
no Atman except the body; but it means one who believes 
in the existence of the Aiman without knowing his rel 
nature. (©) ‘hough the sage ‘ who knows the real nature 
of Atman’ ( vivelin ) will not be prompted to act by the 
Scripture, such sages are rare and people at large being 
foolish (= ignorant ) do notfollow the example of a sage 
for several reasons, €. Uy, attachment and hatred cause 
activity, people practise Black Magic, activity is but 
natural. [So, we may conclude that mundane life is the 
Ignorance itself and the Ksetrajia has nothing to do 
with the Ignorance and its effect ( the world ). We may 
here add that Ignorance or 12186 Knowledge on the part 
of the soul who is really identical with God cannot stain 
the real nature of the soul, | 


(१७३). त्रयोदशोऽध्यायः १३.- २ 


मरीष्युदकं तथाविद्या क्षत्रस्य न किंचित्तु शाक्राति । अतश्चदसुक्तं | are 
चापि मां विद्धि ` (XI. 2) ‹ अक्घनिनाबरतं ज्ञानम्‌ › (V. 15) इति च । (त) पू०- 
अथ किमिदं संसारिणामिवाहमेवं मभैवेदमिति पण्डितानामपि | स्ि०~ शुण्विदं 
तत्पाण्डित्यं yeaa एवात्मद दनम्‌ | यदि पुनः क्षत्रज्ञमविक्रियं प्रदयेयुस्ततो न भोगं 
कम वाकाद्ेयुर्मम स्यादेति | विष्छियैव भोगकर्मणी । अथैवं सति फकाथित्वाद- 
विद्वान््रवतैते । विदुषः पुनरविक्रियार्मदाक्चैनः फलाथित्वाभावात्पृस्यनुपपत्तौ कार्य 
करणसवातव्यापारोपरमे निवरृत्तिरूपचरयैते । इदं चान्यत्पाण्डित्यं कस्यनचिदस्तु 
क्षत्र ईश्वर एव क्षें चान्यक्कषेत्रक्णस्य विषयः । अहं तु संसारी सुखा 
दुःखी al संसारोपरमश्च मम कर्तव्यः क्षि्क्षिवक्ञविश्ञनेन ध्यानेन चेश्वरं AT 
साक्षात्कृत्वा तत्स्वरूपावस्थानेनेति | यश्चैवं बुध्यते यश्च बोधयति नासौ saw इति । 
एवं मन्वानो यः स्र पणण्डतापक्षदः ससारमेोक्षयोः शाखस्य चार्थवन्तं करोर्माति | 
आत्महा स्वयं मूढोऽन्यांश्च व्यामोहयति सास्ाथसप्रदायराहितत्वाच्छृतदानिमश्चतः 
कल्पनां च कुर्वन्‌ । तस्मादसप्रदायवित्सवंशाख्रविदपि मूखंवदेवोपिश्चषणीयः । 

ए. पू्ैपश्षः-त्तृक्तमीश्वरस्य sae संसारित्वे प्रापनोति aarti 
चेश्वरेकते संसरिणोऽभावात्संसाराभावध्रसङ्ग इति | 

सिद्धान्तः-(1) णतौ दोषौ प्रत्युक्तौ वि्याविचयोवलक्षण्याभ्युपगमािति । कथम्‌ । 





(१) The opponent may say that the notions of ‘I am 
thus ( अहमेवम्‌ )’ and ‘ This is mine ( मम 74)’ are common 
to both the Ignorant ( संसारिन्‌ ) andto the wise ( पण्डित ), 
The reply of the Siddhantin is that the really wise suge 
must be distinguished from the pseudo-wise. The latter 
may know ( verbally ) all Scriptures but he must be neg: 
lected ; because he does not know their traditional interpre- 
tation ( सप्रदाय), The really wise suge has no notions 
of मम इदम्‌ and अहमेवम्‌, 

४, Now we shall consider the two urguments of the 
Opponent, vtz.,( 1 ) God being identical with the Ksetrajiia 
will become the soul in bondage, and (2) souls in bondage 
being one with God, there will be no really bound soul 
( संसासिन्‌ ), and hence no mundane existence. 

(i) Our reply to (1) is that God will not be xtained 
by any defect imagined or assumed through the Ignorance. 
Our reply to (2) is that the mundane life and one living 
that life can be explained to be imagined by Ignorance. 


23. 2 ्ओमद्‌भगवदुगीतायाम्‌ (१२७४) 


अविश्चापरिकल्पितदोषेण तद्विषयं वस्तु पारमार्थिकं न दुष्यतीलि | var 
दृष्टान्ता दर्शित्तो मरीच्यम्भसोषरदेदो न पक्की क्रियत इति । संसारिणोऽभावास्समारा- 
भावप्रसङ्गदोषोऽपि संसारससारिणोरविद्याकल्पितत्वोपपच्या प्रयुक्तः । 

(17) पु०्~-नन्वचिद्यावत्वमेव क्षेत्रज्ञस्य ससारित्व दोचस्तत्क्रनं च दुःखित्वादि 
TARTS AT | 

निर न, ज्ेयस्य क्षेत्र्षधर्मत्वाञज्ञातुः क्षेत्रज्ञस्य तच्कृतदाचानुपपत्तेः | 
qa AAR दोषजातमविद्यमानमास जयसि तस्य TANI: Bearers, 
न saya | न च तन क्षेवकशो दुष्यति ज्ञेयन aa: संसर्गनुपपत्तेः | 
यदि हि aan: स्यज्ज्ञेयत्वमेव asa । ययान्मनो धर्मोऽत्रिचाव्ं 
दुःखित्नादि न कथं भाः प्रलयक्चमुषलभ्यने | कथं वा Bera । कयं च सवं स्त्र 
sida aan इत्थवधारितेऽविचादुःखितत्वाप्रः श्रतरहञतिशेपणत्वं yee तरय च 
परतयक्षोपलम्यत्वमिति विरुद्धसुच्यतऽतियामाच्रावष्ठम्भात्केवरम्‌ | 

(iii) पू-अच्राह साचिद्या कस्येति! सि०-८) यस्य दृङ्यते तस्येव । 
कस्य दृश्यत इति अन्रोच्यतेऽचिद्या कस्य sera इति wa निरर्थकः | कथ 

यत॒ चद्धावेया तद्वन्तमाप Wl | न च तद्वत्युपलम्यमान सा कस्याते Wal 


(ii) Ptrvapaksa—To possess Avidya is itself the stain 
on the Ksetrajna, of being bound to the world Gsamsdritva) 
and we actually see that the soul experiences misery, ete 
due to Avidya. 

Siddhantin-W hutever is experienced is object of percep- 
tion (jfeya) and the one who experiences is the subject 
of perception ( jhatr ). The two can uever he identified 
with cach other and can never eome into real contact 
with cach other. So Avidyé or misery, the effect of Avidya, 
cannot he an attribute of the Ksetrajna, the perceiver (jfatr). 

(iii) Purvapaksa—To whom that Avidya really belongs ? 

Siddhantin—The question is itnproper. (a) When a man 
with cows is seen, you should not ask, “ To whom the 
cows helong ?” So, when you see a man with Avidya 
and you cannot see Avidya without seeing at the same 
time the man with Avidyd, you should not ask “ To 
whom Avidya belongs ? ” 

Pirvapaksa—The relation of cows and the man with 
cows is known by perception ; the relation of मिया and 
the man with Avidya 18 not known by perception. 


(९७५)  श्रयोदृश्चोऽध्यायः १३. २ 


युक्तः | न हि गोमलत्युपभ्यमाने गावः कसति परश्नोऽथवान्भवेत्‌। नु विषमो दृष्टान्तो 
गवां तद्वतश्च प्रयक्षत्वात्सवबन्धोऽपि प्रत्यक्ष इति प्रश्रो निरर्थको न तथाविद्या aatar 
mera यतः प्रश्रो faa: स्यात्‌ । अप्रव्यक्षेणाविधावताविद्यासंबन्धे ज्ञाते कि 
तव स्यात्‌ | अविवाया अनथेहेतुत्वाप्परिहतंग्या स्यात्‌ । यस्याविद्या स तां परि- 
हरिष्यति | aq ada) जानासि तद्यैविद्यां तद्वन्तं चात्मानम्‌ । जानामि 
न तु प्रलक्षेण । (b) Aaa चेजनानासि कथ संब्न्धय्रहणम्‌ । नहि तव Ae 
Sayan ass सबन्धो ay राक्यते । अविद्याया विषय 
aaa ज्लातुरुपयुक्तस्वात्‌ | न च ज्ञातुरविद्यायाश्च संबन्धस्य यो अ्रहीता 
ज्ञानं चान्यत्तद्विषयं संभवत्यनवस्थाप्रेः | यदि at जेयसबन्धो 
ज्ञयेतान्यो ज्ञता कल्प्यः स्यात्तस्याप्यन्यस्तस्याप्यग्य इत्यनवस्थापरि - 
art) यदि पुनरविद्या जञेयान्यद्वा शेयं ज्ञेयमेव तथा ज्ञातापि maa 
न ज्ञेयं भवति । यदा चैवमप्रचादुःचित्वायेन ma: क्षे्रशस्य रकिंचििद्दुष्याति । 


सकाम 





( 0 ) Avidyd cannot be known by Anumana or Infer- 
ence, because Anumana requires संबन्धद्यहण ४, ९. the know: 
ledge that Avidya and its possessor are related with each 
other just as the knowledge that अग्नि and the mountain 
are related with each other through the smoke. But in 
the case of knowing Avidya, we have at that very time 
to tuke the knower of Avidyd as the object of Avidya 
( अविद्यायाः विषयत्वेन } i. ©. as one with Avidy&. In Anumina 
we can distinguish between the mountain ( aitataya—poss: 
essor of fire) and the man who knows अग्नि there by Anu- 
mana; but in the knowledge of Avidya, such a distinction 
between the possessor of अविद्या and the knower of अविद्या is 
not possible since during the very act of knowing अविद्या 
the possessor of अवया remains himself as the knower of अविधा, 

Nor, again, it is possible to distinguish between the 
man who knows (अदात्‌ ) the relation between अविद्या and the 
knower of अविद्यया and that knowledge itself (att). Sucha 
distinction if made would lead to reyressus ad injrnaium 
(anavasth2). If the knower of अवचा 1 relation with अवचा 
be an object of another person’s ( here the inferer’s ) know- 
ledge (just as the mountain in relation with अग्नि to be 


RR 


23. 2 ओमद्भगवद्रीकायाम्‌ (१७६) 


(iv) पू०-नन्वयमेव दोषो यद्ोषवत्के्रविश्ञाठत्वम्‌ 1 सि०-न, विश्ञानस्वरूप- 
स्येवाविक्रियस्य विल्लावृत्वोपच्चारास्‌ | यथोष्णतामात्रेणान्नेसतप्ति क्रियोपचारस्त- 
दत्‌। यथाश्न भगवता क्रियाकारकफलात्मत्वाभाव आत्मनि स्वत पव दरितोऽविया- 
ध्यासोपितैरेव क्रियाकारका्यात्मन्युप चर्यते तथा aw aw ^य एनं वेन्ति हन्तारम्‌” 
(17. 19) “ sea: क्रियमाणानि ga: कमौणि Sag: ’ (171 27.) 
नादत्ते कस्यचित्पापम्‌ 2 ( ए, 15) श्त्यादिम्रकरणेषु दरितस्तथैव च य्याख्या- 
TRAN | उत्तरेषु च भ्रकरणेषु ददीयिष्यामः | () पू०-हन्त तद्यात्मनि 
क्रियाकारकफलात्मतायाः स्वतोऽभावेऽविद्यया चाध्यारोपितत्वे कर्माण्यविद्वत्कतेव्या- 
न्येव न विदुषामिति Ta | सि०-सत्यमेवे प्राप्तम्‌ 1 पतदेव च न हि देष्टभृता 
रक्य॒मित्यव्र ( XVIII. 11) दश्चयिष्यामः। सवैशासरार्थोपसंदारप्रकरणे च 6 स- 
मासेनेव Heda निष्ठा ज्ञानस्य या परा 2 (XVIII. 50) श्त्यत्र विशेषतो 
AQAA: | MSE बहूप्रपञ्चेनेत्युपसरष्ियते ॥ २ ॥ 





inferred is known to the inferer and hence is an object 
of the inferer’s knowledge), you will have to assume 
that this another person (= inferer) is different from the 
knower who prossess अविद्या (= is the Wa of अविद्यां ); and 
80 on ad infinitum, 

(iv) Parvapaksa-The दोष in the Ksetraji a will be 
the fact itself that he is the knower of the Ksetra which 
is full of dosas or defects. 

Siddhanta—The word ^ knower ” is only in a secon- 
dary sense applied to the soul who is of the nature of pure 
knowledge and always changeless, #12, is only heat but we 
say ‘ait heats’+—-The Lord has Himself shown that 
Atman has nothing to do with action, agent, and reward 


of action. He has shown this in the present verse ( 44 = 
XT. 2); and in the same way he has shown the same 


in other verses of the Gita (II. 19, III. 27, V. 15). San- 
kara has explained this (XII. 2) and other verses 


similarly ४. ९. according to the Lord’s intention, and will 
do so in the case of verses to follow. 


(ए) Pairvapaksa—AIl actions being falsely superim- 


posed on Atman are prescribed by the Sastra only for 
the Ignorant. 


Siddhanta—Yes. That is the sense of XIII. 11 and 


XVII. 50, as Sankara is going to explain in his comments 
on these verses, 


(१७७)  श्रयोदश्चोऽभ्यायः १३. 3-8 


xt शरीरमित्यादिश्षोकोपदिष्टस्य क्षत्राध्यायाथैस्य संह श्ोकोऽययुषन्यस्यते TAT 
यश्चेत्यादि न्याचिख्यासितस्य ater संगदोपन्यासो न्याय्य इति-- 


तत्क्षेत्रं यच्च aera यद्धिकारि यतश्च यत्‌ | 
स॒ च यो यत्प्रभावश्च तत्समासेन मे इणु ॥ ३ il 


यन्निरदिष्टमिदं रारीरमिति तन्तच्छब्देन पराशृद्यति । येदं निर्दिष्टं कषेत्रं त्रा- 
aad स्वकौयै्मैः | चशब्दः समुचयाथः । यद्विकारि यो विकारोऽस्य त्दि- 
कारि यतो यस्माच्च थत्कार्थसुतपद्यत हति वाक्यशेषः | स च यः Raw निर्दिष्टः स 
यतप्रभावो ये प्रभावा उपाधिढृतः शक्तयो यस्य स॒ यत्प्रभावश्च तत्भष्रक्षे्श्षयोर्या- 
थात्म्ये यथाविशेषितं समासेन संक्षेपेण मे मम वाक्यतः शृणु श्ुत्वावधास्वेत्यथेः ॥ ई ॥ 
Taine विवक्षितं स्तौति ओवृबुदिप्रतेवनाथम- 
aire गीतं छन्दोभिर्विविधैः थक्‌ । 
बर्सुत्रपदैश्ैव देतमञिरविनिश्रितेः ॥ ५ ॥ 
RMB TART गीतं ad छन्दोभेदछन्दां से चटगादीमि 
तेरछन्दोभिविविभैनानाप्रकरेः पृथग्विवेकतो गीतम्‌ fea बहयमतरपदेश्रैव ब्रह्मणः 
सूचकानि वाक्यानि ब्रह्मसूत्राणि तैः vat गम्यते ज्ञायते ब्रह्मेति तानि 
पदान्युच्थन्ते । तेरेव च क्ष्तश्ेव्ञयोर्याथात्म्य गीतमिलयनुवतेते | "“आपत्मेत्येवोपासीत 
(Br. Upa. L 4. 7) इत्यादि भिदि बह्मसूघ्मपदेरात्मा ज्ञायते । हे तमद्धियुक्ति 


ref aN 


युक्तेथिनिश्चेतोनैःसंशयरूपेनिश्चेतपरस्ययोत्पादकरित्यथेः ॥ ४ ॥ 
स्वुल्याभिमुखीभूतायाजुनायाद-- 
महाभूतान्यहंकारो बदधिरव्यक्तमेव च । 
इन्द्रियाणि देकं च पञ्च चेन्द्रियगोचराः ॥ ५ ॥ 


महाभूतानि महन्ति च तानि सर्व॑विकारव्यापकलत्वाद्भूतानि च सृक्ष्माणि | 
स्थूलानि विन्दियगोचरशब्देनाभिधापेष्यन्ते । अर्हकारो महामूतकारणमह पल्य 
लक्षणः | ACHAT बुद्धिरध्यवस्तायलक्षणा । तत्कारणमव्यक्तमेव च न न्यक्त 
मव्यक्तमनव्याकरतमीश्वरराक्तिमम माया दुरलखयेत्युक्तम्‌ (VI. 14 ) एव चाब्दं 
अक्रत्यवधारणाथैः । एत। -व्येकाष्टमा भिन्ना प्रकृतिः । चशब्दो भेदसतमुच्चयाधः | 
इन्द्रियाणि दश॒ Mana प्च बुद्धधुत्पादकत्वादनुदधीन्दियाएगे वाक्पाण्यादौनि 
पच्च कर्मनिर्वतैकत्वात्कमेन्दियाणि तानि ai एकं च th तन्मन एकाद 
gaara । पच्च ॒वचेद्धियगोचराः शब्दादयो विषयाः । तान्येतानि 
सांख्याश्चतुर्विंश् तितच्वान्या चक्षते ।॥ ५ ॥ 


अयेदानीमात्मयाणा इति यानाचक्षते वैदो षिकास्तेऽपि श्चित्रधर्मा एव न तु 
श्चन्नज्ञस्येत्याद भगवान्‌- 


१३. ६-< प्री मद्भगवह्वीतायाम्‌ (२७८) 


इच्छा देषः सुखं दुःखं संघातश्चेतना तिः । 
एतत्क्षेत्रं समासेन सविकारयुदाहतम्‌ ॥ & ॥ 


इच्छा ads सखेठुमथैमुपरब्धवान्पू्वै पुमस्तञ्नातीयञुपलभमानस्तमादातु- 
मिच्छति सुखदेतुरिति सेयसिच्छान्तःकरणधर्मो स्यस्वादशषेत्रम्‌ i तथा देषो 
यञ्नातीयम्थं दुःखहेतुष्वेनाचुभूतवान्पुनस्तव्नातयस्ुपलममानस्तं दवेष्टि सोऽयं द्वेषो 
शेयत्वारकषेत्रमेव | तथा सुखमनुक्रकं प्रसन्नसच्वात्मकं ेयत्वात्क्ेत्रमेव | दुःख प्रतिकूला- 
त्मकं ज्ञेयत्वात्तदपि क्षेत्रम्‌ | सधातो serait aia: | तस्याभभिन्यक्छा- 
न्तःकरणवुत्तिस्तस् इव रोदपिण्डे ऽ भिरात्मवेतन्याभासरसविद्धा चेतना सा 


च क्षेत्रे ज्ञेयत्वात्‌ | ध्ृतियैयावसादप्राक्षानि देहेन्द्रियाणि frase साच 
aa! सर्वान्तःकरणधर्मोपलक्षणाथीभेच्छा देय्यहणं यद्‌ उक्तं तदुपसंहरति- 
waa समासेन सविकारं we विकारेण महदादिनोदाङृतमुक्तम्‌ | यस्य 
क्षेत्रभेदजातस्य संहतिरिदं शरीरं Fae waa व्याख्याते महदाभूत।दिभद भिन्नं 
धृत्यन्तम्‌ ॥ ६ ॥ 

MAA TAMA यस्य सप्रभावस्य क्षेत्रक्षस्य परिश्ानादमरतत्वं भवति तं 
Ha यन्तस्प्रवक्ष्यामीत्यादिना सविशेषणं स्वथमेव वक्ष्यति भमगवानधुना तु तज्छान- 
साधनगणसममानित्वादिलक्षणं यास्मिन्साति तञ्जैयविज्ञाने यीग्येऽधिङ्कतो भवति 
यत्परः संन्यासी ज्ञानानेष्ट उच्यते, तममानित्वाद्धिगणं  siaaraaca- 
ञ्तानदाञ्द्‌वाच्यं भिदधाति मगवान्‌-- 


लमानित्वमदम्भित्वमहिंस्ा श्चान्तिराजैवम्‌ | 
आचार्योपासनं शौच स्थयमात्मविनिमरहः । ७ il 


अमानित्वं मानेनो मातो मानित्वमात्मनः sad तदमापोऽमानित्वम्‌ | 
अदम्भित्वं स्वधममक्र्मीकरणं दम्मित्वं तदभावोऽदम्मित्वम्‌ | अर्हिसारहिस्तमं प्रागि- 
नामपीडनम्‌ । क्षान्तिः परापराधप्राप्नावविक्रिया । आअवस्ुज्ुमावोऽवक्रत्वभ्‌ | 
जाचा्यौपासनं मोक्षप्ताधनोपदेष्डराचा्थस्य BAe तेवनम्‌ । aya काथ- 
मानां म्॒जक्ञस्यां मक्षाल्नमन्तश्च मनसः म्रतिपक्षमबनथा रागादिमलानामपनयनं 
ara । स्थे स्थिरमावा मोक्षमार्गं एव कूनाध्यवप्नायत्वम्‌ । आत्मधिक्तयद 
आत्मनोऽपकारकस्यात्मद् व्दवाच्यस्य कार्यकरणसंघातस्य विनिग्रहः स्वभावेन 
सवेतः प्रवृत्तस्य सन्मारी एव निरोध जत्मत्रिनिथभहः ॥ ७ ॥ 
किच-- 
इन्द्रियार्थेषु वैराग्यमनहंकार एव च | 
WADARS VATA ॥ ८ ll 


इन्द्रियेषु शब्दादिषु दृष्टेषु भोगेषु विरागभावो वैराग्यम्‌ | अनदकासेऽ- 


(१७९) TAA SATA: १३. ८-१० | 


हकाराभाव एव च । जन्म्रत्युनरान्याषिदुःखदोषानुदर्चनं जन्म च शरत्युश्च जरा 
व्याधयश्च दुःखानि च तेषु जन्माशिदुःखन्तेषु sta दोषानुद शनं, जन्मनि गभ॑ 
वास्योनिद्राय निःसरणं दोषस्तस्यानुद शैनमाछोचनं, तथा wen दोषानुदर्नं, तथा 
जरायां प्रश्ञाशाक्तेतजोनिरोधदोषानुदशनं परिभूत्ता चेति | तथा व्याधिषु 
Rane Anat, तथा दुखेष्वध्यात्माधिभूताधिद्रैवनिमित्तेषु । अथवा 
दुःखान्येव दोषो दुःखदोषस्तस्य जन्मादिषु पूरववदनुदरदयंनम्‌ | दुःखं जन्म दुःखं 
खरत्युदुःखं जरा दुःखं व्याधयः । दुःखनिमित्तत्वान्नन्मादयो दुःखानि न पुनः स्व. 
रूपेणेव दुःखमिति । एनं जन्माष्िषु दुःखदोषानुद शंनादहेन्दियंविषयमोगेषु वैराग्य- 
सुपजायते । ततः प्रत्यागाद्मनि परवृत्तिः करणानामारमददनाय । एवं 
स्ानहेतुत्वाज्ज्ञानयुच्यते जन्मादिह्ुःखदोषानुदृरेनम्‌ ५ ८ ॥ 
्विच- 
असक्तिरनमिभ्वङ्गः पुत्रदारगृहादिषु । 
नियं च समचित्तत्वमिष्टानिषटोपपत्तिषु ॥ ९ ॥ 
sata: सक्तिः सज्गनिमित्तेषु विषयेषु start तदमावोऽसाक्तिः। अन- 
भिष्नङ्गाऽभिष्वङ्गाभाषेऽभिष्वङ्गो नाम APRA एवानन्यात्मभावनारक्षणः | 
यथाऽन्यस्मिन्छुखिनि दुःखिनि वाहमेव सुखी दुम्खी च जीवाति सृते वाहमेव 
जीवामि मरिष्यामि नेति । here पुत्रदारगृहादिषु । पुत्रेषु दारेषु ग्रृहेष्वादि- 
गहणादन्येष्वप्यल्यन्तषटेषु दाक्तवर्गादिषु । aga क्ानाथेत्वाज्ज्ञानस्युच्यरते | 
नित्य च समचित्तत्वं तुल्यविन्तता, क इ्टानिष्टोपपत्तिषु, इ्टानामनिष्टानां चौप- 
पत्तयः सम्राक्षयस्तासििष्टानिष्टोपत्तिषु नित्यमेव वुल्यावेत्तता, इटोपपात्तिषु न 
हृष्यति न कुप्यति anaes । aaah समचित्तत्वं तानम्‌ ॥ ९ ॥ 
किच-- 
मयि चानन्ययोगेन भक्तिरव्यभिचारिणी । 
विगिक्तदेशतेवित्वमरतिजंनससदि ॥ १० Il 
मयि चेश्वैरेऽनन्धयोगेनापृथक्समाधिना नान्यी भगवता बाखुदेवातस्परोऽस््यतः स 
एव नो गततिरिल्यें निश्िताव्यभिचारिणी बुद्धिरनन्ययीगस्तेन भजनं alee 
न्यभिचरणञ्चीरन्यभिवारिणी | खाच सनम्‌ । विगिक्तदेशसंषित्वं विषक्त 
स्वभावतः संस्कारेण बाद्युच्यादिभिः सपैव्याघ्ाद्देभिश्च रहितोऽरण्यनन्छोपुलिनदेव- 
गृहादि विविक्ते दे शस्तं Bag इीकूमस्यति विगिक्तदे रसेव तद्भावो विविक्ते. 
सेषित्वम्‌ । विविक्तेषु हि 2g चित्त प्रसीदति यतस्तत आव्मादिमावना aaa 
उपजायतेऽतो विधिक्तदेदासे विष्वं Tages अरतिररमणं जनसंसदि जनानां 
WHA संस्कारद्यून्यानाम धि नीतानां qaqa जनससन्न संस्कारवतां 
विनीतानां संसत्तस्या ज्ञानपिकारकत्वादतः प्राकरतजन॑संस्तयर ति ज्ञ नाथस्वाज्जानम्‌।२०। 


किच- 


१३. ११-१२ श्रीमदुभगव्रद्रीतायाप्‌ (१८०) 


भध्यात्मक्ञाननित्यत्वं तस्वक्तानाथंद श्नम्‌ | 
एतज्ज्ञानमिति NAAT यदतोऽन्यथा ॥ ११ ॥ 
अध्यात्मज्ञाननित्यत्वमात्मादि विषयं ज्ञानमध्यरात्मश्चान तस्मिन्निलमायो नित्य. 
त्वममानित्वार्दीनां ज्ञानसाधनानां मावनापरिपाकनिमित्तं तच्वक्षानं तश्यार्थो मोक्षः 
संसारोपरमस्तस्यालोचनं तच्व्ञानार्थद शनम्‌ | तच्व्वानफल्ारोचने हि तव्सा- 
धनानुष्ठाने sae: स्यादिति । एतदमानित्वाद्विनचज्ञानार्थदर द नान्नमुक्तं शान 
मिति प्रोक्तं क्ञानार्थत्वात्‌ । अक्ञानं यदतोऽस्माचथोक्तादन्थथा विपर्ययेण मानित्वं 
दम्भित्वं दिसाक्षान्तिरना्जवमित्यायक्चान faa परिदरणाय संस्ारभवृ्ति- 
कारणत्वादिति ॥ ११ ॥ 
यथोक्तेन ज्ञानेन श्ातव्यं किभिल्याकाङक्षायामादइ केयं यत्तदिल्यादि । ननु यमा 
नियमाश्चामानित्वादये। न तैरयं ज्ञायते । न दह्यमानित्वादि कस्यचिदरस्तुनः परि- 
च्छेदकं दृष्टम्‌ । adad च यद्विषयं ज्ञानं तद्देव तस्य ज्ञेयस्य परिच्छेदकं 
TIAA | न AAI ज्ञानेनाभ्यदुपलस्यते ! यथा gedaan sane: 1 By 
दोषो क्ञाननिमित्तस्वाञ्ज्ञानमुच्यते इति aaa । ज्ञानसहकारिकारणत्नाच | 
स्तेय यत्तप्रवक्ष्यामि यञ्छात्वाख्तमरनुते | 
अनादिमत्परं ब्रह्म न सत्तन्नासदुच्यते ॥ १२ ॥ 


^ os 


ज्ञेयं ज्ञातव्यं यत्तत्प्रवक्ष्यामि sain यथावद्रक््यामि। fene aff प्रसे- 
चनेन न्रोतुराभिमुखीकरणायाह यज्जेय ज्ञात्वागरृतमग्रतत्वमदनुने न gafaa इव्यर्थः | 
अनादिमदादिरिस्यास्तीलयादिमन्नादिमदनादिमत्‌ | कि तत्परं निरतिशयं aq 
शेयमिति प्रकृतम्‌ | 

पू०-५अत्र केवचिदनादिमत्परमिति पदं छिन्दन्ति बहूुनीष्िणोक्तेऽ्थे मतुप 
आनथेक्यमनिष्टं स्यादिति । अथंविदोषं च दशंयन्ति we वासुदेवाख्या परा 





*A Puarvapaksa of a Vaisnava Vedanta School—( 1) The 
compound अनाद्ेमत्परम्‌ should be solved 88 अनादि + मत्परम्‌ and 
(2) it would mean ‘The eternal Brahman with Me 
( Vasudeva ) as its supreme Power ( परा 2H)’. 


Sankara’s Reply-(1) The sense you propose is not 
possible and hence we solve the compound as अनादिमत्‌ + परम्‌. 
The sense is not possible because AM{ is explained by the 
negation of every attribute and your explanation of मत्परम्‌ 


would mean that जहान्‌ 1188 an attribute ( चक्ति = powér in the 
form of वासुदेव ). 


(१८१) अयो शोऽऽ्यायः १३. १२ 


राक्ति्य॑स्य तन्मह्यरमिति । सि०~-सत्यमेवमपुनरुक्तं स्यादथैशचेत्संभवति न त्वथः 
gaat ae: स्वैविरोषप्रतिषेधेनैव विजिशापयिषितत्वान्न सन्तन्नासदुच्यत इति | 
विशिष्टरा क्तिमच्वप्रदर्दनं विलेषप्रतिषेधशचति विप्रतिषिद्धम्‌ । तस्ान्मतुपौ 
बहुबीहिणा समानाथैत्वेऽपि भयोगः शछोकषूरणाथेः | 


अमृतत्वप्तलं ज्ञेयं मयोच्यत इति प्ररोचनेनाभिसुखीक्ृत्याह न सत्तञ्डेयसुच्यत इति 
नाप्यसत्तदुच्यते | (1) aq महता परिकरबन्धेन कण्ठरवेणोदुचुष्य केयं प्रवक्ष्यामौल्य- 
ननुरूपमुक्तं न सन्तन्नासदुच्यत इति । न, अनुरूपमेवोक्तम्‌ | कथः TANT ह्यपनिषत्यं 
Ba बह्म “ नेति ने ८ Br. Upa. IL 3. 6) च्यस्थूलमनणु ( Br. Upa. UL 
8.8)” इत्यादि विशेषप्रतिषेभरनेव निर्दि दथते नेदं तदिति,वाचोऽगोचरत्वात्‌ । (2) ननु 
(a) न तदस्ति यद्स्त्वस्तिराब्देन नोच्यते । (7) अथास्तिशब्देन नोच्यते नास्ति 
asa i ( ५) विप्रतिषिद्धं च ज्ञेयं तदस्तिशब्देन नोच्यत इति च । (१) न 
तावन्नास्ति नाात्तबुद्धयविषयत्वात्‌ । (©) ननु सर्वा वुद्धयोऽस्तिना स्तिबुद्धयनुगता एव | 
तत्रैवं सत्ति शेयमप्यास्िबु दयनुगतप्रत्ययविषयं वा स्यान्नास्तिबुद्धयनुगतप्रत्ययविषयं वा 
स्यात्‌. | 


गक ४ गणो 


(1). A Parvapaksa objects to Sankara’s explanation of 12d 
( न सत्तन्नासदुच्यते ). 


Sankara’s Reply :-We follow the Upanisads in which 
ब्रह्मन्‌ is always described negatively. 

(2), Pirvapaksa—( a ) We know nothing which cannot be 
described us ‘it is’ i.e. everything we know can only 
be described positively: and as Brahman is to be known, 
it must be described rpositivery. (b) If you cannot de- 
ecribe a thing as ‘it is’, the thing itself will bea non- 
entity (lit. that object does not exist ). (५) And it 
is self-contradictory to say, ‘ Brahman is ज्ञेय Can ob- 
ject of knowledge ) 8710 that it cannot be positively 
described.’ (d) As a matter of fact, Brahman cannot be 
said to be non-existent (अप्तत्‌ cannot be interpreted as non- 
existent), because it is not,cognized as ‘It is not’. €) If 
Sankara argues that all cognitions are both positive and 
negative (e.g-, one can think of a pot once as‘ it is’ and 
at another time as ‘it is not’ ), then Brahman also should 
be by turn only cognized as सत्‌ and Ae. 


१३. १२१३ द्मीमदुभगवद्भोतायाम्‌ (१८२) 


सि०~न (a) अतीद्धियत्वेनो भयबुद्धयनुगतम्रत्यया विषयत्वात्‌ | यद्धान्दरियगम्यं Fe 
धटािक तदसिद्वुदधयुगतप्रत्ययाविषयं वा स्यान्नास्तिङ्ुद्धयसुगतम्रत्ययविष्यं वा स्थात्‌ 
इटं तुकेयमतीन्दरियत्वेन राब्दैप्रमाणगम्यत्वान्न वटादिवदुभय बुद्धथनुगतप्रत्ययविषयभित्यते 
न सत्तन्नाप्तदित्युच्यते | (9) ae विरुद्धमुच्यते शेयं तन्न सत्तन्नाप्तदुच्यत इति । 
न विरुद्धम्‌ “ अन्यदेव तद्विदितादथो अविदितादधि ” (Ken. Upa. 1. 3) इति 
श्रुतेः | पू०-श्चुतिरपि विरुद्धार्थेति चेद्यथा यज्ञाय शालामारमभ्य को हि तदेद ययसु- 
Rawiaska वा न वेतपत्येवमिति (Tai. Sam. VI. 1.1 ) चेत्‌ । सि-न, 
विदिताविदिताम्यामन्यत्वश्चुते ( Ken. Upa. 717. 3 ) रवदथविशेयाथप्रतिपादनप- 
रत्वात्‌ | यचयुष्मिन्नित्यादि तु विधिेषोऽथवादः । (८) sta सदसदादि गन्धवह 
नोच्यत इति । सर्वो हि शन्दोऽथप्रकाशनाय प्रयुक्तः भरयमाणश्च saan haw 
संवन्धद्वरिण संकेतथ्रहणसन्यपेक्षोऽथं प्रत्याक्वति, नान्यथादष्टत्वात्‌ | तयथा मोर्‌ 
gra वा जातितः, पचति पठतीति at क्रेयातः, Bs: कृष्ण इति वा गुणतः, धनौं 
Tana वा सबन्धतः, नतु बह्म जततिमदतो न सदादिशब्दवाच्यं नापि 
गुणवद्येन गुणश्ब्दे नोच्येत निशुणत्वान्नापि क्रियाशब्दवाच्य निच्करियत्वात्‌ “ निष्कलं 
निष्कियं सान्तम्‌ 22 इति शतः (Sve. Upa. VI. 19) | न च संबन्ध्ये- 
कत्वादद्रयत्वाद विषयत्वादात्मत्वाच्च; न केनचिच्छब्देनोच्यत इति युक्तं ^“ यतों 
वाचौ निवतेन्ति (ध. Upa. II. 9.9) इत्यादेश्रतिभ्यश्च ॥ १२ ॥ 

सच्छब्दप्रत्य याविषयत्वादसच्वारङ्कायां ज्ञेयस्य सर्बप्राणिकरणोपाधिद्वारेण 
aga प्रतिपादयंस्तदारश ङ्का निवृच्यथमाह-- 

सर्वत. पाणिपादं तरसवतेोक्षिरिरोम्खम्‌ | 
easing aan तिष्ठति ॥ १३ ॥ 





Sankara’s Reply :--No. Because (a) Brahman is imper- 
ceptible and therefore it is unlike घट. Brahman 18 
cognized through Sabda only. (b) There is no self-contra- 
diction, because Sruti itself adopts that description about 
Brahman. And you cannot object to the Sruti (€. g. Ken. 
Upa. 1. 3) because that Sruti should necessurily be taken 
us explaining what it undertakes to explain (i. e. Brah- 
man ), otherwise the Sruti will be meaningless. (c) It is 
also reasonable that ˆ Brahman cannot be described either 
as सत्‌ or as असत्‌ ˆ. The well-known rule is that a 3*z 
can describe a thing as qualified by जाति, क्रिया, गुण or सवन्ध. 
But Brahman has neither of these four. Hence it cannot 
be described by any word (a). 


(१८३) ध्रयोद्होऽध्याथः १२. १३-१४ 


सवतः पाणिपादं . सर्वतः षाणयः पादाश्वास्येति स्व॑तःपाणिपादं तञ्जयम्‌ । 
सर्वप्राणिकरणोपाभिमिः seamed विभाग्यत्ते । gaya. क्षत्रोपाधित 
were । क्षत्र च पाणिपादाद्िभिरनेकधा भिन्नम्‌ । क्षे्ोपाधिभदङ्तं विद्येषजातं 
मेथ्यव BMA तदपयनेन RII न सत्तन्नासदुच्यत इति । उपाधिङ्कतं 
मिभ्वारूपमण्यस्तित्वाधिगमाय जक्ेयधमवत्परिकरूप्योच्यते स्वंतःपाणिपाद- 
ene: तथाहि संम्दायविदां वचनम्‌ ‹ अध्यारोपापवादाभ्यां निष्प्रपन्न 
प्रपच्यते । — हति सवै सवंदोहावयतत्वेन गम्यमानाः पाणिषादादयो 


जषेयशक्तेसद्धावनिमिन्तश्वकायौ इति Fraga wet ज्ेयस्येध्युपन्चारस 
SVAN | तथा व्याख्ययमन्यत्तर्वतःपाणिपादं TMA | सवंतोक्षिशिरोमुखं सर्वत्रा 
क्षोणि शिरांसि सुखानि च यस्य॒तत्सवैतोक्षिरिरोगुखम्‌। सवैतः Arash: 
शअ्चणेन्िय Tae aes प्राणिनिकाये aaa संब्याप्य तिष्ठति 
स्थितिं wad ॥ १३ ॥ 


उपाधिभूतपाणिपादार्दीद्छियाध्यारोपणाज्ज्ञेयस्य ACA मा भूदिव्ये- 
TAY: शाकारम्भः- 


सर्वेन्द्रियगुणामासं सर्वेन्द्रिययिवर्जतम्‌ | 
भसक्तं सर्वगश्चैव निर्गुण गुणभाक्त च । २४ ॥ 


सर्वेन्द्रिययुणामात्तं सर्वाणि च तानीन्द्रियाणि श्रोत्रादीनि बुद्धीन्दियकमेन्दिया- 
ख्यान्यन्त.करणे च ुदिमनसी जेयोपाधित्वस्य तुल्यत्वात्सर्वेन्द्रिययहणेन 
गृह्यन्ते । अपरि चान्तःकरणोपाधिद्रारेणेव भ्रोत्रादीनामप्युपाभित्वमित्यतोऽन्तःकरणवहि 
ष्करणोपाधिभूतेः सर्वैन्दियगुणेरध्यवसायसंकल्पश्रवणवचनादिभिरवभासत इति 
सर्वेन्द्िययुणाभासं सरवैद्दियव्यापार्याप्रतमिव तञ्ज्ेयाभेलयथेः “ ध्यायतीव ककाय- 
ata `` इति aa: (Br. Upa. 1४. 3. 7) । कस्मात्पुनः कारणान्न व्याप्रतमेवेति 
गृह्यत इत्यत आह सर्वेन्दरियविवजित सवैकरणरहितमिलथैः | अता न करणग्यापार- 
व्याप्तं तञ्डयम्‌ । यस्त्वयं मन्त्रः--** अपाणिपादो जवनो अद्येता Weg: स 
quia: ` (Sve. 9. IL 19) इत्यादिः स सर्वेच्ियोपाधिगुणानु- 
रुण्यभजनरक्तिमत्तञ्जयमित्येवप्रदरौनार्थो न तु साक्षादेव जवनादिक्िया- 
चत्वप्रदशनाथः । “ अन्धो मणिमविन्दत्‌ (Tai, 278. 1. 11 ) इत्यादिमन्तार्थ- 
TU मन्त्रस्याथैः | यस्मास्सर्वकरणव जितं तज्‌ ज्ञेयं तस्मादसक्तं सवंसश्ेषवाजतम्‌ | 
यद्यप्येवं तथापि सर्बथ्च्यैव । agra हि सव ada aqgeaquam । न 
हि सगवृष्णिकादयोऽपि निरास्पदा भवन्ति । अतः स्वै भुत्वं बिभर्तीति | स्यादिदं 
aaa सन्लाभिगमद्वार--निर्गंणं स्वरजस्षमां पि गुणास्तेवेजितं asta तथापि 


23 : ee = -, । +~ ~ रे 


१३. १४-१७ भ्रोमदुभगवद्वीतायाम्‌ (१८४) 


क 


THIS च गुणानां सत्वरनस्तमसां शब्दादि द्वारेण इखदुःखमोहाकार परिणतानां 
= 


मोक्तु चोपशब्ध् TTA: ॥ १४ ॥ 

किच~ 
बहिरन्तश्च भूतानामचरं चरमेव a | 
सुषक्ष्मत्वात्तदविक्तेयं दूरस्थं चान्तिके च तत्‌ ।। १५. ॥ 


बहिस्त्वक्पर्यन्तं देहमास्मत्वेनाचिद्याकल्पितमपेश्ष्य तमेवावाधि Heal बहिरुष्यते। 
तथा प्रव्यगात्मानमपेक्ष्य देहमेवावधिं कत्वान्तरूच्यते । बहिरन्तश्चत्युक्तं मधथ्ये- 
ऽभवे Aa इदसुच्यतऽचरं चरमेव च यच्चराचरं देहाभाससपि तदेव शेयं यथा रज्जु- 
सपभिसः। पू०~-यचचरं चरमेव च व्यवहार विषयं सवं ज्ञेयं किमथमिदाभेति सवने 
विशेयमिति | क्षिग--उच्यते, सत्य wah तत्तथापि व्योमवत्पक्ष्ममतः सक्ष्मत्वा- 
त्स्वेन रूपेण तञ्जेयमप्य विङ्ञेयमविदुषाम्‌ । विदुषां त्वलत्मेवेदं ad ( Br. Upa. Il. 
4.6) wae सव ( Br. Upa. 17. 5, 1 ) मित्यादिप्रमाणतो नित्यं िक्ात- 


मविज्छाततया दूरस्थं वपेसदख्कोय्याप्यविद्ुषामप्रप्यत्वादम्तिके च 
तदधास्मस्वाद्िदुषाम्‌ ॥ १५ ॥ 
किच-- 


अविभक्तं च way विभक्तमिव च स्थितम्‌ | 
भूतभवू च तज्ज्ञेयं Mew प्रभविष्णु च | १९ ॥ 

Haut च प्रतिदेदं ब्योमवत्तदेकं भूतघु wasting fauna a रिथनं 
देहेष्वेव विभाग्यमानस्वाव्भूतभठ च भूतानि frais ase भूतभ च 
स्थितिकाले | प्रलयकाले मक्षिष्णु यसनश्ौरम्‌ । उत्पत्तिकाले प्रभविष्णु च प्रभवन- . 
साक यथा रज्ज्वादि: सपदिर्भिथ्याकल्पितस्य ॥ १६ 1 

रिच सवत्र विमानं सन्नोपलभ्यते चेज्जयं तमस्तार्दि। न, किं तददि- 

ज्योतिषामपि तज्ज्योतिस्तमसः परसुच्यते | 
Wat जेय ज्ञानगम्यं हदि सवस्य विष्ठितम्‌ it १७ ॥ 


ञ्योतिषामादिल्यादीनामपि ASAT SAT: । आत्मचैतन्यज्योतिक्दानि eT 
व्यादीीनि ज्योतींषि दीप्यन्ते “येन सूथस्तपति तेजसेद्धः ” (Tai. Bra. ILL 
12.9) ^“ तस्य wer adie विभाति” (Sve. Upa. VI. 14) 
इत्यादिश्ुतिभ्यः। स्शतेश्वहदैव “^ यदादित्यगतं तेज: (XV. 12) श्त्वादेः | 
तमसोऽक्ञानात्परमस्पृष्टमुच्यते। श्ञानादेदुःसपादनवुद्धया प्राप्तावस्तादस्येत्तम्भना्थमाद 
शानममानिल्वादि (XI 7-11 ) । जञेयं ज्ञेयं यत्तत्रवक्ष्यामीत्यादिनोक्तम्‌ 
CATT 12-17 ) ज्षानगस्यं ज्ञेयमेव क्षत सञ्जानफरूमिति शानगम्यञरुख्यते | 
ज्ञायमाने तु nee | तदेतत्रयमपि हदि gal सर्व॑श्य प्राणिजातस्य विषितं 
विशेषेण स्थितम्‌ । हि श्रयं ferent ॥ १७ ॥ 


(१८५) `. ्रयोदत्रोऽभ्यायः १३. १८-१९ 


यभोक्ता्थोपसंहारार्थोऽयं होक आरम्बते-- 
इति at तथा जानं शेवं चोक्त समासतः | 
WaT एतद्धि्लाय मद्भावायोपपद्यते ॥ १८ ¢ 


सत्येवं क्षेत्र महाभूतादि धृत्यन्तं तथा ज्ञानममानित्वादि तच्वक्षानाथ॑द शनपथन्तं 
जेयं च 6 शेयं यत्तत्‌ › इत्यादि ‹ तमसः परभुच्यते * इत्येवमन्तमुक्तं समासतः 
संक्षेपतः | एतावान्सर्वो शि वेदार्थो गाताथश्वोपसंह्ृत्योक्तः। अस्मिन्सम्यग्ददीने ss- 
यिक्रियत इत्युच्यते मद्गक्तो what सवशे परमगुरौ वासुदेवे श्रमर्पितसर्वास्म- 
भावो यत्पश्यति शुणेति स्पुशाति वा सवमेव भगवान्वासुदेव दत्येवग्रहाविष्ठ- 
Stara: स पतयथोक्त सम्यग्दद्रीनं Asa मद्भावाय मम आवो मदूमाकः 
परमात्मभावस्त स्मे मद्‌मावायोपपद्यते मोक्ष गच्छति ॥ १८ ॥ 


तत्र aaa ( Gita VII ) इश्वरस्य द्वे प्रकृती उपन्यस्ते परापरे कषेत्रकषत्रक- 
लक्षणे | एतद्योनीनि भूतानीति (VIL 6) चोक्तम्‌ | क्षेवरकषि्रशेप्रकृतिद्धययोनित्वं 
कथं भूतानामित्ययमर्थोऽधुनोच्यते-- 
परकृतिं पुरुष चेव विद्धयनादी उभावपि | 
( + ॐ ञ्चे oe e 
विकारांश्च गुणांश्चैव विद्धि भरकृतिसंभवान्‌ ॥ १९ ॥ 


प्रकृति पुरषं Shaver प्रती तौ प्रकृतिपुरुषाबुभावप्यनादी विद्वि । न 
वियत भािययेस्तावनादी | नित्येश्वरत्वादीश्वरस्य asa युक्तं नित्यस्वेन 
मवितुम्‌ | प्रङृतिद्धयवत्वमेव दी श्वरस्येश्वरत्वम्‌ | याभ्यां प्रकृतिभ्यामीश्वरो जगदुत्पातति- 
स्थितिभ्रल्येतुस्ते द्वे अनादी सत्यौ संसारस्य कारणम्‌ | 


पू०*-नादी अनादी इति तष्पुरुषसमासं केचिद्णशयन्ति तेन दहि eax. 
् [+> cf ^~ (~ ~ ~~ A ५ ~ 
स्य~ कारणत्वं सिध्यति । यदि पुनः प्रकृतिपुरुषविव नित्यो स्थातां aaa 
जगन्नेश्वरस्य जगतः कृत्वम्‌ इति | 


[> 


लसन तद्‌ सत्‌; 
(i) प्राक्मक्ृति पुरूषयोरुत्पत्तेणीरितन्याभावादौश्वर स्यानौश्वरत्वप्रसरङ्गात्‌ | (11 ) 


*Sankara introduces a Pirvapaksa according to which 
the individual soul (पुरुष) and the Matter (प्रकृति) are two 
created principles, and hence not eternal. This may be 
a Vedanta School. This Pirvapaksa claimed that in its 
School the Lord (इश्वर) alone would be the Creator. 
| Sankara replies that (i) if the soul and the Matter 
were non-existent in the beginning, the Lord would be 

~ v. 1. केवकेश्वरस्य for Peace. 


१३. {@—2o STARA, (१८६) 


संसारस्य निनिमित्तेऽनिर्मोक्षित्वग्रसङ्गाच्छासानयक्यप्रसङ्गाद्‌ (१11) बन्धमोश्षामावत्रस ङ्गा 
(iv) नित्यत्वे पुनरीश्वरस्य भक़रत्योः सवेमेतदुपपश्ं भवेत्‌ | 


कर्थ, विकारांश्च गुणाश्चैव वश्ष्यमाणान्विकारन्वुदढवादिदेदे न्दियान्तान्युणां श्च सुख- 
दुःखमोहम्रत्ययाकारपरिणतान्वि द्धे जानीहि प्रकृति संभवान्प्रक्‌तिररीश्वरस्य विकारकारण- 
शक्तिखिगुणास्मिका माया सा समवो येषां विकाराणां गुणानां च तान्विक्रारान्युणांश्च 
विद्धि प्रकृतिप्मवान्प्रकृत्तिपरिणामान्‌ ॥ १९ ॥ 


के पुनस्ते विकारा गुणाश्च प्रकृतिसभवाः- 
कार्यकरणकर्श्वे हेतुः प्रकृतिरुच्यते | 
पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तत्वे हेतुरूच्यते ॥ २० ॥ 


कार्यंकरणकरेत्वे काय॑ शरीरं करणानि तत्स्थानि ज्रथोद्श्च । देहस्यारम्मकाणि 
भूतानि विषयाश्च प्रङृतिसंभवा विकाराः पूर्वोक्ता इह॒ कायैग्रहणेन Yard गुणाश्च 
परकृतिर्भवा : GSAT: करणाश्रयत्वात्करणम्रहणिन Tees! तेषां कार्यं 
करणानां करैत्वमुत्पादकल्वं THI तरिमन्कायैकरणकेवेत्वे हेतुः 
कारणमारस्भकर्वेन प्रकृतिरुच्यते | एव कायेंकरणकक्स्वेन संसारस्य कारण 
WH: | का्यकारणकवत्व इत्यस्मिन्नपि पाठे ary यद्यस्य मिपरिणामस्तत्तस्य 
कार्यं विकारो, विकारि कारण, तयोधिकारविकारिणोाः कायकारणयोः कवृत्व इति * । 
अथवा षोडश विकाराः कायं aa प्रकृतिविकृतयः कारणं arta काथ- 
कारणान्युच्यन्ते | तेषां A Fa: प्रकृतिरूष्यत आरम्भकर्वेनैव । पुरुषश्च 





at that time no Lord because there was nothing then to 
be governed, (ii) if the world was created at all, the Piirva- 
paksa hulding the soul and the world to be newly created 
will have to say that they were created without any reason 
( निनिमित्तत्व ) and in that case, the soul will never be 
released and hence the Scripture ( which starts to explain 
the Path to Moksa ) will be futile, and ( ili ) as there 
were in the beginning no soul and no matter, there 
ought to have been no bondage and no liberation. (iv) But 
if the two प्रक्ृतिऽ of the Lord, viz., the soul and the matter, 
be eternal with the Lord, a]J] these faults will not arise. 


* POA 76108 इति तानि एव कायंकरणानि उच्यन्ते, and drops 
तानि एव... .. उच्यन्ते from the next sentence. 


(Res) ्रयोदद्ोऽध्यायः १३. २०-२१ 


संसारस्य कारण यथा TAT AA पुरुषो जीवः Bag भोक्तेतिपर्यायः यख- 
दुःखानां भोग्यानां भोक्तृत्व उपलरञ्ष्त्वे हेतुरुच्यते | 
* कथं पुनरनेन कायकरणकतृत्वेन य॒खदुःखभोच्त्वेन च प्रकृतिपुरुषयोः संसार- 

कारणत्वसुच्यत हति । अत्रोच्यते कायेकरणसुखदुःखरूपेण हेतुफलात्मना THT: परि- 
णामामावे पुरुषस्य चेतनस्यासति ages कुतः संसारः स्यात्‌ । यदा पुनः 
कार्यक्रणञ्खदुःखरूपेण हेतुरात्मना परिणतया Neat भोग्यया युरषस्य 
तद्विपरीतस्य भोक्तव्वेनाविद्यारूपः सयोगः स्यात्तदा संसारः स्यादिति । अतो 
यत्प्रकृातिपुरुषयोः कायेकरणकतृत्वेन FSSA HAT च संप्तारकारणत्वमुक्तं TT । 
कः पुनरयं संसारो नाम, उखलदुःलरममोगः संसारः पुरुषस्य च सुखदुःखानां 
` संभाक्छत्व संसारित्वामिति ॥ २० ॥ 
यत्पुर्षस्य सुखदुःखानां Wea aaa तस्य॒ तस्किनिमित्तमित्युच्यते- 

Get: sated दहि भुङक्ते भरकुतिजान्गुणान्‌ | 

कारणं गुणसङ्गोऽस्य सदसद्योनिजन्मसु ॥ २१ ॥ 


पुरुषो भोक्ता wae: प्रक्रतावविद्यारक्षणायां कायंकारणरूपेण परिणतायां 
स्थितः प्रकृतिस्थः sae गत ake यस्मात्तस्माद्‌ भुडक्त उपकमत 
इत्यथः । प्रकृतिजान्प्रकरतितो जातान्सुखदुःखमोहााराभिग्यक्तान्युणान्युखी दःखी 
मूढः पण्डितोऽहमित्येवम्‌ | सत्यामप्यविद्यायां सुखदुःखमेहेषु गुणेषु ॒सुज्यमानेषु. यः 
सङ्ग आत्ममावः संसारस्य (1) स प्रधान कारण जन्मनः “ स यथाकामो भवति 
तत््तु्मवति ” (Br. Upa IV. 4. 5 ) इत्यादिश्रुतेः । तदेतदाह कारणं हेतुभुण- 
सङ्गो Dy सङ्गोऽस्य पुरुषस्य भो चुः सद सचोनिजन्मसु (2) सत्यश्चासत्यश्च योनयः 
qa AIA सदसयोनिषु जन्मानि सदस्तयोनिजन्मानि तेषु सदस्तद्योनिजन्मघु 
RITA कारणं QTR | अथवा सदमयोनिजन्मस्स्य संसारस्य कारणं गुण- 
सङ्ग इति संसारपदमध्याहायैम्‌ | सद्योनयो देवादियोनयोऽसच्ोनय' पश्वादियीनयः। 
सामभ्यौत्सदस्ोनयो मनुष्ययोनयोऽप्थ विरुद्धा द्र्न्याः | एतदुक्तं मवति प्रकृति- 
स्थत्वाख्याविद्या गुणेषु च॑ सङ्गः कामः संसारस्य कारणमिति | तच्च परि 
वजनायोच्यते । अस्य च निवृत्तिकारणं aaa ससेन्बासे cara 


प्रसिद्धम्‌ | तच्च ज्ञानं पुरस्तादुषन्यस्तं ्े्रकषत्रज्ञषिषयम्‌ । (3) asenearsa- 





as Sankara explains his theory of अविद्या, 

(1) POA drops संसारस्य, । 

(2) POA reads सच असच सदसती, तयोः योनयः for Waal: 
सत्यश्च योनयः. 


(8) POA connects यज्ज्ञात्वा ... इति with निषयम्‌, 


2B. २२-२३ ओमद्‌भगवद्वोतायाम्‌ (१८८) 


मदनुत (XID. 12) इत्युक्तं चान्यापोहेनातद्धमांध्यारोपेण च ॥ २१ ॥ 
तस्यैव पुनः साक्षान्नरदेशः क्रियते-- 
उपद्रष्टाऽनुमन्ता च भतां भोक्ता महेश्वरः | 
परमात्मेति चाप्युक्तो देहे ऽस्मिन्पुरुषः परः ॥ २२ ॥ 
उपद्रष्टा समीपस्थः URS स्वयमन्यापृतो यथतिम्यजमानेषु यक्षकमेव्यापृतेषु 
तरस्थोऽन्योव्यापृती AMAA HAS ऋतिग्यजमाननग्यापारगुणदोषाणामीक्षिता तद्रव्काथ- 
केरणनभ्यापारेष्वभ्यापुतोऽन्यो विलक्षणस्तेषां कायंकरणानां सव्यापाराणां 
सामीप्येन दशोपद्रश्टा । अथवा देदचक्चमने।बुदधवात्मानो द्रष्यरस्तेषां बाह्यो AST 
देस्तत आरम्यान्तरतमश्च प्रतल्यक्समीप आत्मा दष्टा । यतः परोऽन्तरो नास्ति 
दष्टा सोऽविक्षयसामीप्येन दष्टस्वादुपद्रष्टा स्यात । यशेपद्र्टवदढा सवंविषयीकरणा- 
CURE] । अनुमन्ता चानुमोदनमनुमननं Hacy तक्कियास् परितोषस्तत्कतौऽनुमन्ता 
च । अथवाऽनुमन्ता ARTIS सखयमप्रवृत्तोऽपि प्रवृत्त इव॒ तदनुकरूरो 
विभाव्यते तेनानुमन्ता | अथवा प्रवृत्तान्खव्यापारेषु तत्साक्षिभूतः कदाचिदपि न जनिवा- 
रयतीत्यनुमन्ता | भर्ता भरणं नाम देहेन्दरियमनोवुद्धीनां संहतानां चैतन्यात्मपा- 
usta निमित्तभूतेन चैतन्याभासानां यत्स्वरूपधारणं तच्रैतन्थात्मक्ृतमेवेति way 
PACA | TMM SIN बुद्धेः छखदुःखमेहात्मकाः ASA 
सवैविषयविषयाश्चैतन्यात्मयस्ता इव जायमाना ust areaqea इति भोक्ता 
त्मोाच्यते | महेश्वरः सवात्मत्वात्स्वतन्व्रत्वाच महानीश्वरश्चेति महेश्वरः । परमात्मा 
देहादीनां बुद्धयन्तानां प्रत्ययात्मत्वेन कल्पिनानामात्रियया परम उपद्रषटत्वादि लक्षण 
area परमात्मा सोऽन्तः परमा्मेल्यनेन शब्देन चाप्युक्तः कथितः श्रुतौ । कासा- 
वर्मिन्दरेदे पुरुषः परोऽब्यक्तात्‌ | 6 उत्तमः पुरूषरत्वन्यः परमात्मेव्युद्राहृतः › इति 
यो Tern: sae चापि मां aise” इत्युपन्यस्तो व्याख्यायोपस्हृतश्च ॥ २२॥ 
तमेवं यथोक्तटक्षणमात्मानम्‌-- 
य एवं वेत्ति ger प्रकृतिं च गुणैः सह । 
सवथा चतंमानोपि न सर भूयोऽभिजायते ॥ २३ Ul 
य एवं यथोक्तप्रकारेण वेत्ति पुरुषं साश्ादहमिति प्रकृति च यथोक्तामवि 
areant गुणैः स्वविकारैः ae निवर्तितामभ।वमपादितां विद्यया सर्वथा 
सवैप्रकारेण वर्तमानोऽपि स भूयः पुनः पतितेऽस्मिन्विदरच्छरीरे देहान्तराथ नाभिजायते 
नोत्पद्यते देहान्तरं न गज्ञातीत्यथः | alten sy वक्तव्यं स्वव्त्तस्थो न 
जायत इत्यभिप्रायः । 
* पू०-ननु यपि शनेत्पन्त्ननन्तरं पुनजेन्माभाव उक्तस्तथाऽपि प्राग्क्ानोत्पत्तेः 








* Sankara raises a Purvapaksa not only to explain 
his own theory of the exhaustion of actions by शान, but 


(१८९) शयोद्श्छोऽप्यायः १३. २३ 


कृतानां कर्मणासुत्तरकारभा विनां च यानि चातिक्रान्तानेकजन्मङृतानि तेषां फल- 
Wee नाद्यो न युक्त इति wet जन्मानि । (a) wafer हि न युक्त 
इति । (0) यथा फले प्रदृत्तानामारम्धजन्मनां कर्मणाम्‌ । न च कर्मणां विरेषो- 
ऽवगम्यत्त | तस्मात्रिभकाराण्यपि कर्माणि त्रीणि जन्मान्यारमेरन्सहतानि वा aa 
ण्येकं जन्माभेरन्‌ | अन्यथा कृतविनारे सति सवच्रानाश्वासप्रसङ्गः ASIA च 
स्यादेल्यत हद मयुक्तसुक्त न स भूयोाऽभिजायत इति । स्ि०-न, (a) “ क्षीयन्ते 
चास्य कर्माणि” (Mu.Upa. IL 2.4), “ब्रह्म वेद wea मवति” (Mu. 78.11. 2. 
9), “ तस्य तावदेव चिरम्‌ ' ( Cha. Upa. प्र], 14. 2), ““ इेषीकातुलवत्सवै- 
कर्माणि प्रदूयन्ते "` ( 172. Upa. V. 24. 3) हइत्यादिश्रुतिशतेभ्य उक्तो विदुषः 
सर्वकमेदाहः | (b) इहापि चोक्तो यथैधांसील्यादिना (IV. 37) सवैकर्मदादः | 
वक्ष्यति च । (©) उपपत्तेश्च | अविद्याकामङ्केशगीजनिमित्तानि fe कर्माणि जन्मान्तरा- 
ङ्कुरमारभन्ते | इहापि च साहकाराभिसधीनि कर्माणि फलारम्भकाणि नेतराणीति 
TH तत्र भगवतोक्तम्‌ | 





ति to establish his theory of जीबन्सुक्त ‘Liberation in this 
ife. 

Opposition—Jfidna cannot burn (i) the actions done before 
and after the attainment of knowledge of Brahman in 
this life, called क्रियमाण कर्माणि, (ii) actions done in innume- 
rable past lives called संचित कर्माणि and (iii) actions which 
have begun to give their good and bad results in this life, 
called प्रारन्धफरानि कर्मणि. Knowledge can burn none of 
these uctions because (a) The destruction of actions done 
before they give their results, is unreasonable and it will 
lead to dis—belief in everything in this life (aaararara- 
प्रसङ्क) and to the futulity of the Scripture which promises 
certain rewards and punishments for doing certain: good 
and bad deeds (शाख्ानथक्यप्रसङ्), (b) Sankara admits that one 
part of actions, v2z., that part which is classified as प्रारब्ध. 
फलानि कर्माणि, is not burnt by ज्ञान; 80; we argue that प्रार न्धफलानि 
संचितानि and क्रियमाणानि कर्माणि-- 81] kinds of actions are not 
burnt since all are equally actions (न च कमणां विरेषो ऽवगम्यते). 

Therefore ‘He is not reborn’ (v. 23d) should mean “ He 
is reborn three times only or once only ”’. 

Sankara’s Reply—No, (a) Srati ( Mundaka Upa. II. 2. 
8, etc.) mentions the fact of all the actions of a sage being 
burnt. (b) The Gita also mentions the .same. (©) And because 


१३. २३-२४ भ्रीमदुभगकहीतायाम्‌ (१९०) 


“ बाजान्यरन्दयुपदग्धानमि न रोदन्ति यथा पुनः | 
शानदग्ैस्तथा Suaissea away पुनः ? ॥ इति च । 
( १) पू०-स्तु तावज्ज्ञानोत्पच्युत्तरकालकरतानां कमणां ज्ञानेन दादौ ज्ञान- 
हभाविस्वात्‌ | न त्विह जन्मनि शानोत्पत्तेः प्राक्‌क्रतानामतीतानेकजन्मान्तरक्ृतानां 
च दाहो युक्तः | क्ि०-न, स्वैकर्माणीति चिक्लेषणात्‌ | शानोत्तरकाल्भाविनामेव 
सवकमणामेति चेतत्‌ । न, AAT कारणान्तुपपत्तेः | 


( © ) पू०~यन्तृक्तं यथा वतमानजन्मारम्भकाणि कर्माणि न क्षीयन्ते फलदानाय 
प्रवृ्तान्येव सत्यपि ज्ञाने तथानारन्धफलानामपि कर्मणां क्षयो न युक्त इति । 
स०-तदसत्‌ | कथ, तेषां सुक्तषुवस्प्रद्त्तफरत्वात्‌ | यथा Ys रक्ष्यवेषाय मुक्त 
श्युधनुषो लक्ष्यवधोत्तरकालमप्यार न्धवेगक्षयात्पत्तननेव Madd एवं शरारारम्भकं कमं 
रारौर स्थितिप्रयोजने निवृत्तऽप्यासंरकारवेरक्षयापूथवद्वत॑त णव । स wag: प्रवात्त- 
निमित्तानार ब्धवेगस्त्वसमुक्तो धनुषि प्रयुक्तोऽप्युपसंहियत तथाऽनारन्धफलानि कर्माणि 
स्वाश्रयस्थान्येव ज्ञानेन निर्बीजी क्रियन्त इति पतितेऽरिमन्विद्रच्छररे ‘a स भूयो- 
ऽभिजायते ` इति युक्तमेवोक्तमिति सिद्धम्‌ ॥ २३ ॥ 

अत्राऽऽर्मदशंन उपायचविकल्पा इमे ध्यानादय उच्यन्त- 

ध्यानेनात्मनि परयन्ति केचिदात्मानमस्मना | 
अन्ये सांख्येन योगेन कर्मयोगेन चापरे ।। २४ ॥ 

ध्यानेन ध्यान नाम दन्द्ादिस्यौ विपंयन्यः घ्रोत्रादानि करणानि सनस्युपसहृत्य 
मनश्च प्रत्यकृचत्तयितर्यकायतया यच्चिन्तनं तद्धयानम्‌। तथा eared वको ध्याय- 
तावे Gaal ध्यायन्तीव पवता (Cha. Upa. Vil 6. 1.) इत्युपमोपरादाना- 
त्रखधारावत्संततोऽविच्छिकञ्नप्रत्ययो ध्याने तेन ध्याननात्मनि बुद्धो पश्यन्स्या- 
तमान प्रत्यक्चेतनमात्मना ध्यानसस्छृतेनान्तःकरणेन केचिद्योगिनः । अन्ये 
सांख्न यागेन सांख्य नाम- इमे सचरजस्तमांलि गुणा मया इडया 


पौरी नी णि ् 111 


It is reasonable that some actions ( e. &., those caused 
by Avidya and Desire for the reward) and not others, 
give their results. (d) The Sriti distinctly says ^ All 
actions are burnt by 1781187, and ‘all’ should not be inter- 
preted to mean ‘some’. (e) ‘The non-burning of the 
प्रारन्धफल्कर्माणि of a sage can be illustrated by the non— 
return of an arrow already discharged from the bow and 
the burning of the संचित्तानि कर्माणि and क्रियमाणानि कर्माणि which 
preceded the शान in this life by an arrow joined to the bow 
put withdrawn («qm मयुक्तोऽष्युपसंह्ृतः). | - 


( १९१ ) TATA ऽध्यायः १३. २४-२६ 


ae तेभ्यो ऽन्यस्तद्‌ वुयापारसाश्षिभतो निलयो गणतिरुश्चण भात्मेति चिन्तनमेष 
सांख्यो योगस्तेन पदयन्त्यात्मानमत्मनेति अनुवर्ते । कर्मयोगेन कमेव योग 
देश्वरापेणब्ुदध्‌ याऽनुष्ठीयमानं घटनरूपं Tinka उच्यते गुणतस्तेन 
सत्धश्चद्धिक्तानोत्पत्तिद्रारेण चापरे ॥ २४ ॥ 

अन्ये त्वेवमजानन्तः श्रुत्वाऽन्येभ्य उपासते | 

तेऽपि चातितरन्येव शस्यं warm: ॥ २५ ॥ 

eT AE SE ET PS CSTE aS Oe ERS Re 

अन्ये चिति । अन्य त्वेषु विकद्पेष्वन्यतरेणाप्येवं यथेक्तमात्मानमजानन्तो ऽ- 

न्येम्य जाचार्येभ्यः seas चिन्तयतेस्युा उपासते श्रवूदधाना सन्ताधिन्त- 


यान्ति तेऽपि चातितरन्द्येवातिक्रामन्येव we wag संसारमिलेतत्‌। ah. 
परायणाः श्रुतिः श्रवणं परमयनं गमनं मोक्षमागंप्रवृत्तौो परं साधन येषां ते 


धृ्तिपरायणाः केवरूपरोपदेशचप्रमाणाः स्वयं विवेकरषिता इत्यभिप्रायः । छि 
वक्तव्यं प्रमाणं प्रति स्वतन्त्रा विवेकिनो श्व्युमतितरन्तीद्याभेप्रायः | २५ ॥ 


aaa ज्ञानं मोक्षसाधनं यञ्ज्ञात्वागरतमदनुत ( सा. 12 ) 
श्युक्तं तत्कस्माद्धेतारिति वतद्धेतुप्रदद्यै नार्थ शोक आरभ्यते-- 


9 a 


यावर्संजायते कंचित्सत्वं स्थावरजङ्गमम्‌ | 
क्षत्रक्षत्रज्षसयोगात्तद्धिद्धि WAT | २६ |] 


AN 


यावद्यत्किचित्संजायते FE wa ae किमविरेषेणेल्याह स्थावरजङ्गमं 
स्थावरं जङ्गमं च कषेत्रक्षे्नशसंयो गात्तस्नायत इत्येव विद्धि जानीहि हे भरतर्षभ | 

पू०-कः पुनर्य क्षेत्रक्षित्रज्ञयोः संयोगोऽभिप्रेतः। न तावद्ञ्ञ्वेव घरस्या- 
TTAB संबन्धविद्येषः संयोगः BAT YAMA सं मवत्याका शाव्न्नरवयवत्वात्‌। 
नापि समवायलक्षणस्तन्तुपय्यो रिव क्ेतरक्त्रह्योरितरेतरका्यकारणभावानस्युपगमादिति। 


कन क क 


THo— उच्यते, क्षेत्रक्चित्रक्षयोविंषयविषयिणोरभिन्नस्वभावयोरितरेतरतद्धमाध्या- 
सरुक्चषणः सयोग: श्षित्रक्षित्रस्स्वरूपविवेकाभायनिबन्धनो Washer 
तद्धिवेकन्तानाभावादध्यारोपितसपेरजतादिसंयोगवत । सोऽयमध्यासस्वरूपः 
क्ष्रक्षत्रज्षसयोगो मिथ्याक्ानरुक्षणः | यथाशा केत्क्षत्रश्रक्षणभेद परिक्ानपूवकं 
प्राग्ददवितरूपात्क्षे्रान्सुज्ञादिवेषाकां यथोक्तरक्षण Baw प्रविभज्य न सत्तन्नासदुच्यत 
( उ. 12 ) इत्यनेन निरस्तसर्वोपाधिविशेषं ज्ञेय जह्य स्वरूपेण यः पदयति 
MA च मायानिर्मितहस्तिस्वम्रद्श्टवस्तुगन्धवंनगरादिवदस्देव सदिवावमाप्तत 
इत्येवं निश्चित विज्ञानो यस्तस्य यथाक्तसम्यग्ददोनविरोधादपगच्छति मिथ्याश्ञानम्‌ । 


Re 


१३. २६-२८ श्रीमदुभगवद्ीतायाम्‌ ( १९२ ) 


तस्य जम्महेतोरपगमात्‌ ˆ य पवं वेत्ति पुरूपं sate च युगैः सह ` इत्यनेन निद्ा- 
AAT नाभिजायत्र इति यदुक्तं तदुपपन्नमुक्तम्‌ ॥ २६ ॥ 

न स भूवोऽभिजायत ( XI 23) इति सम्यण्दशनफखमव्रिमादिसंतारबाज- 
ASAI जन्मामाव उक्तः । जन्मकारणं चाविचानिमित्तकः Bardia 
उक्तः । अतस्तस्या अनिचाया निवतैकं सम्यग्दर्लनस्युक्तमपि पुनः शब्दा 
न्तरेणोच्यते-- 

F wn ~ + ~ 
सम सवेषु भृतषु ered परमेश्वरम्‌ | 


विनदइयस्स्वविनर्यन्तं यः qa स परयति ॥ २७ ॥ 
समं निर्विशेषं तिष्ठन्तं स्थितिं कुर्वन्तं, क सरेषु भूतेषु ब्रह्मादिस्थावरान्तेषु 
प्राणिषु, कं परमेश्वरं देडेन्दरियमनेबुद्धथव्यक्तात्मनोऽपेक्षय wired dig भूतेषु 
मम तिष्ठन्तम्‌ । तानि विखिनष्टि पिनदयत्स्विति । तं च परमेश्वरमविनरथन्तमिति 
भूतानां परमेश्वरस्य चाल्यन्तवैलक्षण्यग्रददैषार्थम्‌ । कथं, सयैषां हि भावविकाराणां 
जनिलक्षणो भावविकारो ze जन्मोत्तरमाविनोऽन्ये सर्वे भावविकारा Gara 
विनाशात्परो न कश्चिदस्ति भाववनिकारो भावाभावात्‌ | सति हि धर्मिणि aay 
भवन्त्यतो ऽन्ल्मावविकाराभावानुवादेन पूर्वभाविनः सर्वे भावविकारा; प्रति- 
aI भवन्ति सह कार्यैः । तस्मात्सवैभृतेवैंलश्चण्य मत्यन्तमेव परमेश्वरस्य 
सिद्ध Paar च । य एवं मथोक्तं परमेश्वर पद्याति प्न पयति । नयु 
स्वोंऽपि रोकः wate मि विशेषणनि, सत्य पदथाति कितु विपत्तं पदयत्यतो 
विशिनष्टि सर एव geste । यथा तिमिरद्ृष्टिनेक चन्द्र पद्यति तमश्ैकचन्द्रदां 
विरिष्यते स एव परयतीति । तयैवेहाप्यकमविभक्तं यथाक्तमात्मानं a: पदयत्ति स 
विभक्तानेकात्मविपरीतदश्चिस्यौ विरिष्यते स एव पदयताति । इतरे परयन्ताऽपि न 
पडयन्ति व्रिपरीतदरित्वादनेकचन्द्रदादिव दित्यर्थः ॥ २७ ॥ 
यथाक्तस्थ सम्यग्दर्शनस्य फख्वचनेन स्तुतिः कर्वन्येति शोक आरभ्यत्ते-- 
सम wake ada समवस्थितमीश्वरम्‌ | 
a दहिनस्त्याव्मनात्मानं ततो याति परां गतिम्‌ i २८ ॥ 


सम ॒पदयन्नुपक्भमाना हि यस्मात्सवैत्र सवभूतेषु समव स्थितं तुस्यत्तयावस्थित- 
मीश्वरमती तानन्तरश्ाकोक्तलक्षणमिलय्थः | समं uaa न ale feat a करो- 
त्याव्मना स्वेनेव स्वमात्मानं ततस्तददिसनाधाति परां प्रकृष्टां गतिं मोक्षाख्याम्‌ । 
ननु नेव कश्िस्प्राणी स्वयं स्वमात्मानं हिनस्ति कथमुच्यतेऽप्ाप्चं न हिनस्तीति । 
यथा न ' पृथिव्यामभ्चिश्ेतव्थौ adhe? इत्यादि । नेष दोषः, अज्ञानामात्मति- 
रस्करणोपपत्तेः | सर्वो ह्यज्ञोऽव्यन्तप्रसिद्धं साश्चादपरोश्चादात्मानं तिरस्क्रत्यानात्मा- 
नमात्मस्वेन परिगृह्य तमपि धर्माधर्मं छृत्वोपात्तमात्मानं इत्वान्यमात्मानसुपादन्ते 
नवं तं चैवं हत्वान्यमेवं तमपि हत्वाम्धमिलवञुपात्तमुपा्मात्मानं इन्तील्यात्मा 


(१९३) त्रयोदशोऽध्यायः २३. २८-११. 


सर्वोऽज्ञः। यस्तु परमारथास्मासावपि starter हत इव विच्मानफलाभावा- 
दिति सवै आत्महन पएवाविद्वसः | यस्त्वितरो यथोक्तात्मदश्चौ स 
उभयथाप्यात्मनाऽत्मान न हिनस्ति ततो याति परां गति, यथोक्तं we तख 
भवतीत्यथः ॥ २८ ॥ 
न ॥ Ta हिनस्त्यात्मनात्मानमित्युक्तं तदनुपपन्नं स्वगुण- 

क्ण्यमेदभिन्नेष्वाव्मर्विवयेतदाराङ्कयाइ- 

weed च कर्माणि क्रियमाणानि aaa: | 

यः Teale तथात्मानमकर्तरिं ख पदयति ॥ २९ ॥ 


THA प्रकृति भगवतो माया Makan, मायां तु प्रकृति fans 
(Sve. Upa. IV. 10) मन्त्रवर्णात्तया प्रकृत्यैव च नान्येन महदादिकायैकार- 
णाकारपरिणतया कर्माणि बाङ्मनःकायारभ्याणि क्रियमाणानि निवत्य॑भानानि सर्वंश्चः 
सर्कध्रकारैयैः पद्यल्युपरमते तथाह्मानं क्षिघजञमकर्तारं सर्वोपाधिवि बजितं पयति 
स परमाथददषित्यभिप्रायः। नि्यणस्याकतुंनिवि रोषस्थाका दस्यैव भेदे प्रमाणानुपपन्ति- 
Read: ॥ २९ ॥ 

पुनरपि तदेव सम्यग्द दन शब्दान्तरेण प्रपच्रयति-- 

यदा भूतप्रथगभावमेकस्थमनुपश्यति । 
तत एव च विस्तार sar स्पते तदा uy ३० ॥ 


यदा यदसिमिन्काङे मूतपृथग्मावं भूतानां पथरभावं पुथक्त्वमेकस्थमेकस्मिनज्ात्मनि 
स्थितमेकस्थमनुपदयति Wea मह्लात्मप्र्यक्षत्वेन पदयत्यस्मिवेदं सवं- 
मिति) तत एव च तस्मदिव च विस्तारसुत्पत्ति विकासमात्मतः प्राणे चात्मन 
AAT आत्मतः स्मर आत्मत TAIT आत्मतस्तेज गास्मत आप आत्मत 
आविमत्रित्तिसोमावावात्मतोऽन्नमित्येवमादिप्रकायेविस्तारं (Cha. Upa. VIL 26. 1) 
यदा पदयति बह्म संपद्यते ब्रह्मेव भवति तदा तरिगन्कारू ead: il ३० ॥ 
पकस्यातमनः Tae तदोषसंबन्धे प्राप्त इदमुच्यते- 


अनादित्वान्निगणत्वात्परमात्माऽयमग्ययः । 
शरीरस्थोऽपि कौन्तेय न करोति न रिप्यते ॥ ३१ ॥ 





अनादित्वादनदिभविोऽनादित्वमाद्धिः कारणं तद्यस्य नास्ति तदनादि। यद्‌- 
ध्यादिमत्तत्स्वेनात्मना Beat त्वनादित्वाक्जिरवयव इति Hear न व्येति । तथा 
निर्थणल्वात्स्ुभो दि यणव्ययादल्येलययं g निथुणत्वात्न व्येतीति प्रमात्मायमव्ययैा 
नास्य व्ययो faa इत्यव्यथः। aa एवमतः द्रीरध्योऽपि श्रीरेष्वात्मन उप 


ङम्धिर्भवतीति हरीरस्थ उच्यते तथापि न करोति | ठद्करणादेव तस्फरेन 


१२. 32-38. भ्रीमद्ूभगवद्रीत्ायाम्‌ (१९७) 


न feat) यो हि कर्तां स कमेफेन शिप्यतेऽयं स्वक्तति a new 
किप्यत gaa: | काः gateg करोति feet च यदि तावदन्यः परमात्मनो 
देही करोति लिप्यत च तत इमनुपपन्नमुक्तं क्षिचशेश्वर्कत aaa चापि मां 
विद्धोत्यादि | अथ नास्तीश्वरादन्यो देह्य कः करोति चिप्यते चेति ard ay ar 
नास्तीति | सवथा gaat दुर्बाच्यं चेति भगवस्मोक्तमोपनिषदं दीनं 
परित्यक्तं ais: साख्यादैतबोदधैश्च | तत्रायं qe भगवता Saas: 
‹ स्वभावस्तु sada’ इनि ( ४. 14 )। आवेद्ययामाच्रस्वभावो हि करोति रिप्यत 
इति व्यवहारो भवति न तु परमाथत एकसिन्परमाव्मनि age अत 
एतस्मिन्परमाथसांख्यदशेने खितानां जाननिष्टानां परमदहंसपरिनाजकानां 
तिरस्कृताविद्याग्यवहाराणां sate नास्तीति तत्र॒ तत्र॒ aaa 
भगवता ॥ ३१ ॥ 
किमिव न करोति न रिष्यत इत्यत्र दृष्टान्तमाद- 
यथा स्वगत Messer नोपाशेप्यते | 
सव॑त्रावस्थितो fe तथात्मा avira | ३२ ॥ 
यथा सवगतं उ्धाप्यपि सत्तोक्म्यात्यक्ष्ममावादाकादं ख ates न वध्यते 
स॑ वैत्रावस्थितो दहे तथात्मा नोर्पच्प्यते ॥ ३२ ॥ 


किच- 
यथा प्रकाद्रायत्येकः कृत्स्नं लोकमि रविः । 
क्षत्र क्षेत्री तथा geet प्रकाशयति भारत || ३३ ॥ 
AMT THAT: Heed लोकमिमं रि: मनिनाटित्वरनयथा नद्न्महा- 


भूतादिष्टत्यन्तं Save: seats कः Aa परमापमेत्यथः । रन्रिदृ्टान्तो- 
AISA SAATMISHY मवति रविवत्तनक्षत्रप्यय, arena ॥ ३३ ॥ 
समस्ताध्यायार्थीपदारा्थाऽय शछोकः-- 
क्षेत्रक्चत्रक्तयारेवमन्तरं ज्ानचश्चुषा | 
भृतग्रङ्चतिमाक्ष च ये विदुर्यान्ति ते परम्‌ ॥ ३४ ॥ 
git श्रीमहाभारते शतसाहख्यां सहितायां वेयासक्थां मीम्म- 
पवैणि श्रीमद्धगवद्वीतासूपनिषत्सु वह्विद्यायां ata 
शीङृष्णाज्ञनसवादं प्रकृतियुरुषविवेकयोगो नाम ° 


्योदशोऽध्यायः ॥ ९३ ॥ 





(१९५) ` श्रयोदश्लोऽध्याथः १३, ३४ 


्ेत्रषत्रश्योय॑थाव्याख्यातयेरेवं यथाप्रदशितप्रकारेणान्तरमितरेतरबेलक्षण्याविरेषं 
जञानचश्चुषा शास्राचायोँपदेदजनितमात्मप्रययिकल्ञानं ARIA WAIT भूतः 
रकृतिमेोक्षं च भूतानां ्रकृतिरविद्याक्चषणान्यक्ताख्या | TET भूतप्रकृतेमाक्षि- 
णमभावगमनं च ये विदुविजानन्ति यान्ति गच्छन्ति ते प्रं Tada जह्य 
न पुरन्दैहमाददत इत्यथः ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमत्परमदसपाप्नाजक्राचार्थगोविन्दमगवत्पूज्यपाद रिष्यशीमच्छंकर 
भगवतः करतौ श्रीमगवद्वीतामाष्ये क्षत्रक्षज्रज्तयोगो नाम 
व्रयोदशोऽध्यायः ॥ १३ ॥ 


चतुदशोऽध्यायः | 


TARA SAAMI इत्युक्त तत्कथमिति तत्पदद्ीनार्थं 6 परं 
भूयः ' इत्यादिरध्याय आरभ्यते, अथवा रंश्वरपरतन्वयोः क्षेवरक्षतरशयोर्जगत्कारणल् 
न तु await खतन्त्रयोरिल्यवमथ, waded गुणेषु च सङ्गः संसारकारण 
मिल्युक्तं कस्मिन्गुण कथं सङ्गः Rar गुणाः कथंवा ते बध्नन्तीति गुणेभ्यश्च मोक्षणं 
कथं स्यान्मुक्तस्थ च लक्षण वक्तव्यमिवयेवमर्थ च~ 


श्रीमगवायुवाच- 


पर भयः प्रवक्ष्यमि क्तानानां क्तानसूत्तमम्‌ | 
यज्ज्ञात्वा मुनयः सरवे परां सिद्धिमितो गताः ॥ + ॥ 


परं ज्ञानमिति व्यवदहितेन संबन्धः | भूयः पुनः पूर्वेषु सरवष्वध्ययेष्व्तकृदुक्तमपि 
प्रवक्ष्यामि | तच्च परं परवस्तुविषयत्वात्‌, fh तत्‌, ज्ञानं सर्वेषां श्ञानानायुत्तममुत्तम- 
फलत्वात्‌ | MANA नाभानित्वादषैनां ( XIV. 7) किं तदहि यज्ञादिङ्ञेयवस्तु- 
विपयाणामिति । तानि न मोक्षायेदं तु Meals परोत्तमद्चन्दाभ्यां स्तौति area 
रुच्युत्पाद नाथम्‌ । यज्ज्ञात्वा यज्ज्ञाने जात्वा प्राप्य सुनयः संन्यासिनो मननर्शाराः 
स्वै परां सिद्धि मोक्षाख्यामितोऽस्माददवन्धनादृध्वं गताः प्राप्ताः ॥ १ ॥ 

अस्याश्च सिद्धेरेकान्तिकत्वं द शयति-- 

ge क्षानसुपाश्रिव्य मम साधम्येमागत्ताः | 





सर्भेऽपि नोपजायन्ते प्रख्ये न व्यथन्ति च ॥ २॥ 








इदं ज्ञान यथोक्तमुपाध्रिल्य शानसाधनमनुष्ठायेव्येतत्‌ | मम परमेश्वरस्य सा- 
धर्यं महस्वरूपतामागताः Tet इत्यर्थो न तु समानधर्मतां साधर्म्यं क्षेत्रज्ञ 
श्वरथोभदानभ्युपगमाद्रीताश्चाखे । फरवादश्चाय स्तुत्य्थसुच्यते । सर्गेऽपि 
सृष्टिकाकेऽपि नोपजायन्ते नोत्पचन्ते sea अह्मणोऽपि विनाश्षकाले न व्यथन्ति च 
saat नापय्न्ते न च्यवन्तीत्य्थेः ॥ २ ॥ 


(१९.७) चतुदश्चोऽभ्यायः | १४. ३-६. 


aaa iat भूतकारणमित्याद-- 
मम alana तस्मिन्गभ दधाम्यहम्‌ | 
संभवः सर्वभूतानां ततो भवति भारत ॥ ३ ॥ 
मम स्वभूता Aza साया त्रिगुणास्मिका अकृतिर्योनिः स्वैभूतानां ; सै 
का्थभ्यों महत्वाद्धरणाच्च स्वविकारार्णां महद्रद्येति योनिरेव विदिष्यते । तस्मिन्म- 
हति ब्रह्मणि योनौ गभं हिरण्यगभंस्य जन्मनो बीजं सर्व॑भूतजन्मकारणं ais 
दधामि निक्षिपामि क्षेतक्षे्रजञप्रकृतिद्यशक्तिमानीश्वयोऽदमविध्याकामकर्मोपाभिस्वरूपा- 
नुविधायिनं sag ar संथोजयामीव्यथैः । संमव उत्पत्तिः सर्वभूतानां हिरण्य- 
waar ततस्तस्मादर्भाधानाद्भवति F भारत ॥ ३ ॥ 
सर्वयोनिषु कौन्तेय ada: संभवन्ति या; | 





तासां ब्रह्म महद्योनिरहं बीजप्रदः पिता ॥ & ॥ 
सर्वयोनिधिति | देवपितृमनुष्यपश्ुश्गादिस्थयोनिषु कौन्तेय wea देहसस्था- 
नरक्षणा मूर्छिताङ्गावयवा मूतेयः संभवन्ति यास्तासां मूर्तीनां जह्य महत्सव- 
वस्थं योनिः कारणमहमीरो बीजप्रदो गमधिानस्य कर्ता पिता ॥ ४ ॥ 
के गुणाः कथं बभ्नन्तील्युच्यते-- 
स्व॑ रजस्तम इति गुणाः प्रकृतिसंभवाः । 
निबध्नन्ति महाबाहो देहे देहिनमन्ययम्‌ ॥ ५ II 
aeq रजस्तम इत्येवनामानो, यणा इति wits: VT न रूपादिव- 
दूद्रन्याधरिताः | न च युणयुणिनोरन्यत्वमत्र विवक्षितम्‌ । तस्मादूयुणा इव नित्यपरतन्त्राः 
Rag प्रयभिचात्मकत्वात््षत्रश्चे निवधन्तीव तमास्प्ीज्त्याप्मान sewed इति 
निबधघन्तील्युच्यते । ते च प्रकृतिक्तमवा भगवन्मायासंमवा निबन्धन्तीव हे महा. 
ॐ म य wn if ~ = ~ 
बाहो महान्तौ समथतरावाजानुप्रम्बो TE यस्थ स महाबाहु Teas देहे ait 
देदिनं देदवन्तमन्ययमव्ययलवं चोक्तमनादित्वालारिष्ोके (XU 31)। aay देही 
न fecqa (XIII 31) इ्यु्त तत्कथमिहं निबध्नन्तीलयन्धथोच्यते, पर्ित- 
मस्माभिस्विशब्देन निबध्नन्तीवेति ॥ ५ 
तत्र सखाद्यीनां स्वस्येव तावदछछक्णसुच्यते- 
aa aa निर्मरूस्वास्मरकाश्चकमनामम्‌ | 
सुखसङ्गेन बध्नाति AMA चानघ || & ॥ 
तन्न स्वमिति | निर्मरुत्वास्स्फटिकमणिरिव प्रकारकमनामयं faqs aq; 
तन्निबध्नाति । at सुखसङ्गेन सुख्यदमिति sere सुखस्य विषयिण्या- 


१४. ६-१०. ्रीमद्‌भगवषदूगीतायाम्‌ (१९८) 


त्मनि सश्टेषापादान सेव सुखे सञ्जनम्‌ sas) न हि विषथ- 


क ~ = कोष, ~~ ~ . ~ Ca ° a 
धर्मो विषयिणो वति । इच्छाद च धृत्यन्त ECT च विषयस्य धम RTH 
भगवता । अतोऽविद्ययेव स्यकीयधर्मभूतया विपयविषय्यविवेकलक्षणयाऽस्वात्मभूते 
सुखे सजयतीव सक्तमिव करोत्यसुखिनं सखिनमिव । तथा श्ानसङ्गन च । श्ानमिति 
GAAS चय स्क्षित्रस्येवान्तःकरणस्य धर्मो नात्मनः। ARAMA सङ्गानुपपत्तबन्धानुप- 
पत्तेश्च | सुख श्व Aas सङ्घो मन्तव्यो ESATA ॥ & ॥ 

रजो रागात्मकं विद्धि तृष्णासङ्गसमुद्धवम्‌ | 
[ aA” ~ च (ल 
तक्निनध्नाति कोन्तेय कममसङ्गेन देहिनम्‌ ॥ ७ || 

रजो रागात्मकमिति । रजो रागात्मकं रजनाद्रगो रैरिकाद्विवद्रागात्मकं विद्धि 
जानीहि तृष्णासङ्गसमुद्भवं तृष्णाऽप्राप्ताभिहाप, आसङ्गः प्राप्त विषय मनसः प्रीति- 
लक्षणः GST, GUAT: TERA वृष्णासङ्गसमुद्धवं तज्निवध्नाति तद्रजः कौन्तेय 
कमसङ्गन BUEN कर्मसु सज्जने तत्परता कर्मसङ्गस्तेन निबध्नाति रजो 
दाहनम्‌ ॥ ७ ॥ 

तमस्त्वज्ञानजं विद्धि मोहनं सवेदोषहिनाम्‌ | 


प्रमादारुस्यनिद्राभिस्तन्निबध्नाति भारत ॥ ८ ॥ 
तमस्त्विति । FRA युणाऽक्षानजमज्ञानाञ्न(मश्ानजं विद्धि माहनं 


माहकरमविवैककरं सर्वदेहिनां सर्वषां देहवतां प्रमादालस्यनिद्राभः wanes 
च निद्रा च प्रवादारुस्यनिद्रास्ताभिस्तत्तमो निबध्नाति भारन ॥ ८ Ul 
पुनयुणानां व्यापारः संक्षपत उच्यत-- 
सत्त्वं सुख aga रजः कर्मणि भारत | 
MATa तु तमः प्रमादे Aaya ॥ ९ ॥ 
सं सुखे सज्जयति संशषयाति रजः कर्मीण हे भारत सज्जयतीति अनुवर्तते | 
शान सत्कृतं विवे कमावृस्याच्छद्य तु तमः स्वेनावरणात्मना प्रमादे सज्यत्युत 
प्रमादो नाम प्राप्कतेव्याकरणम्‌ ॥ ९ ॥ 
उक्तं काय कदा कुर्वन्ति गुणा इत्युच्यते - 
रजस्तमश्चाभिभूय सत्वं भवति भारत | 
रजः सच्चं तमश्चैव तमः Ga रजस्तथा ॥ १० ॥ 
रजस्तमश्चोभावप्यभिमूय सत्वं भव्युद्धवति वधते यदा तदा रन्धात्मकं 
सत्वं स्वकायं ॒ज्ञानसुखाध्ारभते हे भारत । तथा रजोगुणः ad तमश्वैवोभा- 
वप्यमिभूय वेते यदा तदा कर्म॑वृष्णादि खवकाय॑मारभते | AMSAT गणः wa 
रजश्चोभावप्यमिभूय तथेव वर्तते यदा तदा ज्ानावरणादि स्वकार्यमारभते ॥ २० ॥ 


(१९९) चतुदेश्चोऽध्यायः १४. ११-१५ 


यदा यो गुण उद्भूतो भवति तदा तस्य fh ङिङ्गमित्युच्यते-- 
सेद्वारेषु देदेऽस्िन्परकाश उपजायते | 
at यदा तदा विद्याद्वि्दं water ॥ ११ ॥ 
सवेदररेष्वात्मन उपल्न्धिद्धारामि arate सर्वाणि करणानि तेषु सर्व॑ 
ERAT ROT TAA: प्रकारो देैऽसिमन्तुपजायते । तदेव शानम्‌ । यदैवं 
TAR ज्ञानाख्य उपजायते तदा arate लिङ्गेन विचाद्विदवमुदभूतं aa. 
मित्युतापि ॥ ११ ॥ 
रजस उव्भूतस्येदं चिहम्‌- 
Bla: प्रवृत्तिरारम्भः कमेणामश्मः STAT | 
wera जायन्ते fee भरतम ॥ १२ ॥ 
लोभः परद्रव्यादित्सा, ATA प्रवर्तनं साभान्यचेष्टा, आरम्भः, कस्य, कर्मणाम्‌, 
अशमोऽनुपशमः हषेरागादिप्रवृत्तिः, खहा स्वंसामान्यवस्तुविषया तृष्णा, रजि 
गुणे विवृद्ध एतानि लिङ्गानि जायन्ते हे भरतर्षम i १२ ॥ 
भप्रकाशोऽग्रब्रत्तिश्च प्रमादो मोह CT च । 
तमश्येतानि जायन्ते as कुरुनन्दन ।॥ ९३ ॥ 
अप्रकाञ्च इति | अप्रकाशोऽविवेकोऽत्यन्तमप्रवृत्तिश्च प्रवृच्यमावस्तत्का्यं॑प्रमादो 
मोह एव ॒चाविवेको मूढतेत्यथेः । तमसि युगे विवृद्ध यतानि लिङ्गानि जायन्ते 
ह कुरुनन्दन ॥ १३ ॥ 
मरणद्वारेणापि यत्फलं प्राप्यते तदपि सङ्खरागहेतुकं सवं गौणमेवेति द सरीयन्नाह-- 


यदा सत्वे प्रवृद्धे ठु प्रख्यं याति ters | 
तदोत्तमविदां रोकानमलान्प्रतिपद्यते ॥ ५४ ॥ 
यदा सत्वे प्रवृद्ध उद्भूते तु प्रख्य मरणं याति प्रतिपद्यते Sezer 
तदोत्तमविदां महदादितच्वविदामिस्येतत्‌ । रोकानमलान्मलूराहितान्प्रतिपधते 
प्रभ्नोसीत्येतत्‌ ॥ १४ ॥ 
रजसि प्रख्यं गत्वा कमसद्गिषु जायते | 
तथा प्ररीनस्तमसि मूढयोनिषु जायते ॥ ५५ ॥ 
wit गुणे विवृद्धे प्रख्ये मरणं गत्वा प्राप्य कर्मसङ्कषु कर्मासक्तियुक्तेषु 
मतुष्येषु जायते । तथा तद्वदेव Asia BAMA Ree मृढयोनिषु पश्वादि- 
योनिषु जायते ॥ १५ ॥ 
Re, 


१४. १६१९. श्रोमद्‌भगवद्रीतायाम्‌ (२०९) 


= ~ av 24 ~ 
अतीतश्छोकाथस्यंव FAT उन्यते-- 
कमणः सुकृतस्याहुः साच्िकरं fas फरुम्‌ | 
रजसस्तु GS दुःखमज्ञानं तमस; wey । १६ I 
कमणः सुकृतस्य सास्विकस्येत्य्थंः | आहुः fee: सास्विकमेव निर्मल 
फलमिति | रजसस्तु फल दुःख राजसस्य कमण इत्यथः 1 कर्माधिकारात्फल- 
मपि दुःखमेव कारणानुरूप्याद्राजकस्षमेव । तथाङ्ान तमसस्तामसस्य कर्मणोऽध- 
Wa पूनैवत्‌ ॥ १६ ॥ 
fe च गुणेभ्यो भवति-- 
सच्वात्सजायते ज्ञानं रजसा रोभ एव शच | 
प्रमादमोह तमसो भवतोऽज्लानमेव च ॥ १७ 
| ~ = ~ नि रै 
TANS ITAA समुत्पयते ज्ञान रजसो लोभ णव च | waa 
चोभौ तमसो मवतोऽक्ञानमेव च मवति ॥ १७ i 
कि च- 
उध्वं गच्छन्ति सत्वस्था मध्ये तिष्ठन्ति राजसाः | 
TRAVIATA अधो गच्छन्ति तामसाः ॥ १८ ॥ 
wel गच्छन्ति TISAI Tatar: सतत्वगुणवृत्तस्था; । मध्य तिष्ठन्ति 
मनुष्यषूत्पद्यन्तं राजसाः । जघन्यगुणवृन्तस्था जघन्यश्चासौो गुणश्च जघन्ययुणस्त- 
मस्तस्य त्तं freee तस्मिन्स्थिता जघन्यगुणवृत्तस्था मृदा अघा गच्छन्ति 
TAIT तामपस्ताः ॥ १८ ॥ 
पुरुषस्य प्रक्रतिस्थत््ररूपेण मिध्याशानेन युक्तस्य भोग्येषु TAG सुखदुःखमोहात्म- 
ad सुवी दुःखी मूढाऽहमस्मील्यवरूपो यः मङ्गस्तत्कारणं पुरुषस्य सदसचोनिजन्म- 
प्रा्चिलशक्षणस्म सारयति HATA पूर्वाध्याये यदुक्तं तदिद awd रजस्तम इति 
गुणाः प्रकृति संभवा इत्यत आरभ्य गुणस्वरूप TIS Sa च गुणानां बन्धकत्वं 
angie च पुरुषस्य या गतिरियेतत्सव मिथ्याज्ञानमक्ानमूलं बन्धकारणं 
विस्तरेणोक्त्वाधुना सम्यग्द डंनान्मोश्ो वक्तव्य इत्यत आदह भगवान्‌- 
नान्यं गुणेभ्यः कर्तारं यदा दष्टानुपद्र्याति | = 
~ ॐ ऋ, sant [| | च्‌ ~ rs 
गुणेभ्यश्च पर वेत्ति मद्धाव सोऽधिगच्छति ॥ १९ ॥ 
नान्य कार्यकारणविषयाकारर्परण्तेभ्यो गुणेभ्यः BATA यदा AST 
 विद्रान्सन्नालुपश्यत्ति। गुणा एव सर्वावस्थाः सर्वैकर्मेणां wan इत्येवं पदयति। 


गुणेभ्यश्च प्रं गुणब्यापार साक्षिभूतं वेत्ति मद्भावं मम भाव स द्टाधि- 
गच्छति ॥ १९ | 


(२०१) चतुदेदोऽध्यायः १७. २०-र३ 


कथमपिगच्छतीत्युष्यते-- 


गुणानेतानतीलय त्रीन्देही देदसयुद्धवान्‌ | 
जन्मदव्युजरादुःखेर्विखुक्तोऽसखतमरनुते |] २० | 


गुणानेतान्यथोक्तानतीत्य जीवन्नेवातिक्रम्य मायोपाधिभूतां खीन्देदी देदससुद्धवान्दे- 
होत्पत्तिबाजभूतान्‌ ; जन्भश्त्युजरदुःखेः, जन्म च शत्युश्च जरा च दुःखानि च 
तेजीवन्नेव विसुक्तः सन्विद्धानश्रवमश्युते | एवं मद्धावमाधेगच्छतीलयथैः ॥ २० ॥ 


जीवन्नेव गुणानतीत्याखतमश्चुत इति seats प्रतिलभ्य- 


Iga उवाच-- 
केठङगेखीन्गुणानेतानतीतो भवति प्रभो | 


rT en 


किमाचारः कर्थं चेतांख्ीन्गुणानतिचतैते ॥ २१ ॥ 


{~ च 


करिङ्श्िहेखीने तान्ब्याख्यात्तान्युणानतीताऽतिक्रान्तो Wala प्रभो । किमाचारः 
फोऽस्याचार इति किमाचारः | कथं केन च प्रकरेणेतांस्मीन्गुणानतिवत॑ते ॥ २१॥ 

गुणातीतस्य लक्षणं गुणातीतल्वोपायं चाञ्जैनेन पृष्टोऽस्मिज्शछोके sacar 
प्रतिवचनम्‌-- 


श्रीमगवानुबाच- 
यत्तावत्वैङिद्गैयुक्तो गणातीतो मवतीति तच्छृणु-- 
प्रकारं च Tata च मीहमेव च पाण्डव | 
न द्वशि anges न निन्रृत्तानि काङ्श्चति | २२ ;\। 
Teal च aaa vata च रजःकाय मोहमेव च तमःकायैमित्येत।नि 
न ele संप्रवृत्तानि सम्थग्विषयभावेमोदुभूतानि । मम Aa: प्रत्यथी जतस्तेनाहं 
मूढस्तथा राजसी प्रबृत्तिममोत्पन्ना evan Tae रजता प्रवर्तितः प्रचलितः 
CABINS मम वतैते योऽयं मत्स्वरूपावस्थान। द्ध स्तथा AUTH गुणः प्रकार 
त्मा मां विवेक्ित्नमापादयन्सुखे च सञ्जयन्वध्नात¶ीति ताने serra | 
तदेवं anata न sf संप्रवृत्तानि । यथा च साच्विकादिपुरुषः साचिकादिकार्यं 
areata प्रति प्रकादय निवृत्तानि काङ्क्षति, न तथा गणात्तीतो निवरत्तानि काङ्ध- 
क्षतौलयर्थः | एतन्न परप्रत्यक्षं लिङ्गं कि तर्हिं स्वात्मप्रस्यक्षत्वादात्मविषयभेवेतछक्षणम्‌ | 
न हि स्वात्मविषयं द्वेषमाकाङ्न्षां वा परः पदयाति ॥ २२ ॥ 
अथेदानीं गणातीतः किमाचार इति प्रश्चस्य प्रतिवचनमाद-- 
nn वदासीने as worst heats font SIE क 
उदासीनवदासीनो Wr नं विचाल्यते | 
गुणा वतंन्त इस्येव योऽवतिष्ठति नेङ्गते ॥ २३ ll 


१४. २१-२९ WALT TARIAT ATT (२०२) 


उदासीनवबथोदास्तनो न कस्यचित्पक्षं are तथायं गुणातींतत्वोपायमार्गै- 
ऽवदस्थिन aidia आत्मविहुणिषैः सन्यासी न विचार्यते विवेक दीनावस्थातः | 
नदेतत्स्छुटी करोति गुणाः का्यंकरणविषयाकारपारेणता अन्योन्यस्मिन्वर्तन्त 
इति योऽवतिष्ठाति । छन्दोभङ्गभयात्परस्मैपदश्रयोगः । योऽनुतिष्ठतीति वा 
पारान्तरम्‌ | नेङ्गते न चरति स्वरूपावस्थ एव भवनीत्यथः ॥ २३ ॥ 
किं च-- 
समदुःखसुखः स्वस्थः समलोशटादमकाज्चनः | 
तुल्थग्रिय रियो धीरस्तुस्यनिन्दाव्मसस्तुतिः 1) २४ Il 


समदुःखसुखः समे दुःखसुखे यस्य स समदुःखसुखः | स्वस्थः स्व॒ आत्मनि 
स्थितः प्रसन्नः | समलोष्टार्मकाश्चनो SE AA च कान्चन च प्तमानि aT a 
समलेोष्टारमकान्चनः । geaftarira: प्रियं चाप्रियं च प्रियाप्रिये तुल्ये समे यस्य 
सोऽयं तुस्यप्निया प्रियः । धीरो धीमान्‌ । त॒ल्धनिन्दात्म्नस्तुनिनिन्दा चात्मम॑स्तुनिश्च 
तुल्ये निन्दात्मस्स्तुती यस्य यतेः स तुस्यनिन्दात्मसंस्तुतिः ॥ २४ ॥ 
कि च-- 
सानापमानयोस्तस्यस्तेस्यो मिश्रासिपक्चयेः । 
सवारम्भपरित्यागी गुणात्मेतः A उच्यते । २.५ ॥ 
मानापमानयेस्तुल्यः समो निर्विकारः । geat मिन्रारिपक्षतरीः; यद्प्युद।सना 
भवन्ति वेविित्स्वाभिप्रयेण तथपि पराभप्रायेण भित्रारिपक्षोरिव भवन्तीति 
त॒स्यो मित्रारिपक्षयोरित्याह । सर्वारम्भपरित्यगी दृष्टादृष्टार्थानि कर्मण्प्रारम्भ्न्त 
उत्यारम्माः स्र्वानिारम्मान्परित्यक्तुं Wears सनारम्भपरित्यागी देह्‌धारणमान्न- 
निमिसन्यतिरेकेण सर्वक्मप्व्यागीव्य्थः । gud: स उच्यते । sz 
मवदित्माद्वि गुणत्रीतः स उच्यत ata यावचयत्नसार्ध्यं तावत्संन्यासिना- 
नुष्थ॑गणानीतेत्वम्ताधनं gaat: स्थिरीभूतं g edad सद्णातीत्तस्य wast 
सव्र्तीनति ॥ २५ ॥ 
अधुना कथं च वीन्गृणानतिवेततत इति प्रश्चस्य प्रतिवचनमाह 
मां च योऽग्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते | 


ययतिय 


A 
स॒गरणान्स्रमतीदयतन्बरह्यमुयाय Head ॥ २६ ॥ 





मां चेश्वरं नारायणं सरवैमूतहृदयाश्चितं यो यत्तिः कर्मी वाव्यभिचरेण न 
कदाचिच व्यभिचरति भक्तियोगेन भजनं भक्तिः सैव योगस्तेन भक्तियोगेन 
सेवते स गुणान्समतीस्यैतान्योक्तान्बह्यभूयाय भवनं भूयो ब्रह्मभूयाय बद्यभव- 
नाय मोक्षाय कल्यते समथो भवतीत्यथः ॥ २६ ॥ 


(203) चतुदशोऽध्यायः १४. २७, 


कुत एतदित्यु च्यते-- 
बरह्मणो दि प्राषिषठाहमश्तस्याव्ययस्थ च । 
MMI च AT सुखस्येकान्तिकस्य च ॥ २७ ॥ 


इति श्रीमहाभारते waereeat संहितायां वैयासक्यां मीष्म- 
पवेणि श्रीभगवद्रीतासूपनिष्सु ब्रह्मविद्यायां योगश्चाखे 
श्रीङष्णाजनसंवदे गुणत्रयविभागयोगो 
नाम चतुदंशोऽध्यायः |} १४ |! 
ब्रह्मणः परमात्मनो te यस्माद्परतिष्ठाह प्रतितिष्ठग्यसिमिन्निति प्रतिष्हं प्रत्य 
गात्मा | कौढ्र्स्य बह्यणोऽगरतखाविनारैनोऽग्ययस्याविकारेणः राश्वतस्य च 
नित्यस्य धर्मस्य ज्लानग्रोगधसमंप्राप्यस्य सुखस्यानन्दरूपसैकान्तिकस्यान्यभि- 
चारिणः । (1) असत्तादिस्वसावस्य परमात्मनः प्रयगात्मा प्रतिष्ठा सम्थण्तानेन 
परमासमतया निश्चीयते ¦ तदेतद्‌ बह्मभूयाय कल्पत दष्युक्तम्‌ । (2) यया 
PATA भक्तानुरहादिप्रमोजनाय gS धरतिष्ते प्रवर्तते सा aie 
वाहं राक्तिशक्तिमतोरनन्यत्वादिव्यभिभ्रायः | (8) अथवा ब्ह्यशाब्दुवाच्य - 
ARMA AN तस्य gait निर्विकस्पकोऽहमेव नान्यः प्रतिष्ठाश्रयः | 
किविशिष्टस्यामृतस्यामरणथमंकस्याग्ययस व्ययर हितस्य | विं च शाश्वतस्य च रित्यस्य 
धर्मस्य ज्ञाननिष्ठारुक्षणसख | खसय तञ्ननितस्येका न्तिकेस्यैकान्त नियतस्य चं 
प्रतिष्ठाहमिति अनुवतते ॥ २७ ॥ 
इति श्रीमत्परमहंसपरित्राजका चायेगो बिन्दभगवत्पूख्य पाद रिष्यश्नीमच्छकर- 
मगवतः कृतौ श्रीभगवद्रीतामाष्ये गुणत्रयविभागयोगो 
नाम AURA ॥ १४ ॥ 





पञथदरोऽध्यायः | 


यस्मान्गद्रधीनं कार्मणं Tans ज्ञानिनां च शानफलमनो भाक्तियामन मां 
थे सेवन्ते न AR ज्कानप्राधिक्रमेण गुणात्तीना मोक्ष गच्छन्ति किमु वक्त 
व्यमा्भनन्तस्वमेव सम्बग्विजानन्त इत्यतो मगताननजुनेना्ष्टमप्याप्तनस्तद्छ ववक्ष - 
रुवाच उम्वमूलमित्थादि । तत्र॒ ART TTL Saar ॑मारस्वरूपं 
aria प्रिरक्तस्य हि ससाराद्धगचत्तस्यज्नानेऽधिकारो नान्यस्येति- 


श्रीमगवाचुवाच-- 
ऊध्वमूलमध्रःशाखमश्चस्थं प्राहुरव्ययम्‌ । 
छन्दांसि यस्य पर्णानि wa वेद्‌ स वेदित ॥ १ ॥ 





FEATS कालतः WAAL णत क्नत्यत्वान्मदसा्वो्थ्व मुच्यते वचश्माग्यक्त - 
ATA TEARS साऽ FART ऊरध्व॑मृलः । शभनैश्च-- ऊष्वमृरो- 
saat’? (Katha Upa. JIL ५. 1) इति | 

पुराणे च--““ अन्यक्तमूलभ्रमवस्तसवानुमरहोत्थितः । 

नुद्धिस्कन्धमयश्चैव उन्दियान्तरकोटरः ॥ 
महामूतविद्चाखश्च विषयैः पत्रवां स्तथा | 
धर्माधमसुपुष्पश्च सुखदुःखफलोदयः ॥ 
आजीन्यः सवभूतानां ब्रह्मवृक्षः सनातनः | 
- भ त ^ (^ 
एतद्ब्रह्मवनं चव +ब्ह्याचरात TAC: ॥ 
CASA च भित्वा च ज्ञानेन प्रमािना | 
ततश्चात्मरति प्राप्यं तस्मान्रावरत॑ते पुनः '" ॥ इष्यादि 
MBh. XIV. 47. 12-15 | 


*POA reads Agaqe तस्य तत्‌ for wer चरति Pras | 


(२०६) पञ्चदशोऽध्यायः १५. १-३ 


तमृध्वमूरूं संसारमायामयं वृक्षमधःशाखं महदह कारतन्मात्रादयः शाखा श्वासय 
भवन्तीति सोऽयमधःश्चाखस्तमधः शाखं न श्वोऽपि स्थतित्यश्चत्थस्तं TITAN AAA 
प्राहः कथयन्ति | अव्ययं (1) क्षसारमायाया अनादेकाल्प्रवृत्तत्वात्सोऽच सतसारड्न्न- 
ऽव्वयोऽनायनन्तदेहादिसतानाश्रयो हि सुप्रासिद्धस्तमग्ययम्‌ । तस्यव ॒ सतारदृ्तरस्य- 
दमन्याद्विरोषणं छन्दांसि यस्य पर्णानि छन्दांसि छादनाटृग्यजुःसमलक्षणानं यतस्य 
स्तर वृक्षस्य पर्णानीव पर्णानि । यथा वृक्षस्य प्ररिरक्षणार्थानि पर्णानि तथा वेदाः 
स॑सारवृक्षपरिरक्षणार्था वधर्माधमतद्धेतुफलग्रकारनाथत्वात्‌ | यथान्याख्यात | TAT 
aye ae वेद स वेदविद्वैदाथेविदित्य्थः । नहि संसारदृक्षादस्मत्समूराज्केया- 
न्योऽणुमात्रोऽप्यव शिष्टोऽस्त्यतः aay स (2) यो वेदाथेतिदिति समूढक्तसार- 
guard स्ति ॥ १ ॥ 


तस्यैव ससारवृक्षस्यापरावयवकस्पनोच्यते-- 


MIA प्रसृतास्तस्य शाखा गुणप्रवृद्धा FITTS: । 
अधश्च मरान्युसततानि कमौनुबन्धीनि agers ॥ २ ॥ 


अधो मलुव्यादिभ्यो aerated च याववूनह्मणो विश्वसृजे चाम (8) इतये- 
न्तं यथाकर्म यथाश्चतं ज्ञानकमेफरानि तस्य वृक्षस्य रछा इव राया 
तृताः प्रगता YNATAT TH: FATS प्रवृद्धाः स्थूल छता उवाद न aati 
यरप्रवाला विषयाः खब्द्रादयः AAS इव देहादिकमफलेभ्यः शखास्याऽङ्कुरा 
मवन्तीव तेन विषयप्रवालाः QA: | सं्नारवृक्षस्य परममूलसुपादानकारण पू्॑सुक्त- 
मयेदानीं कर्मफकजनितरागद्भवादिवासना मुकानीव धर्माधमंप्रव्ृत्तिकारणान्यवान्तर्‌- 
wate तान्यधश्च (4) देवाचपेश्चया मूखान्यनुसंतनान्यलुप्रविष्टाने | FATA 
कर्म धर्माधमलक्षणमनुबन्धः पश्चाद्भावी ATTA, Sanaa तानन कर्मानु 
aedifa मनुष्यलोके व्िदेषतोऽत्र fe मलुप्याणां कर्माधिकारः Tea: ॥ २ ॥ 
यस्त्वयं व्रतः स॑सारव्रक्षः--- 
न खूपमसयेह तथोपलभ्यते नान्तो न॒ चादिनं च सप्रतिष्ठा | 
अश्वत्थमेनं सविरूढमूृरमखङ्गराखेण ea Feat tl ३ i 
a pad: 


त कूपमस्येह यथा AMA तथा नवापलस्यत सवञ्जमरीच्युदकमायागन्धवनगर- 
SAAT दृष्टनष्टस्वरूपो हि स इत्यत एवं नान्ता न परयन्ता ततष्ठा समाप्ति वियत । 


तथा न चा[दिरेत आरस्याय ATV इति न केनानेद्रम्यते । न च सप्रत्तष्ा 
स्थितिमध्यमस्य HATATISAAT | अश्वतल्थमेन यथोक्त सुविरूढमूल Yrs वविरूढान 


हि, 


(1) ASS reads सपारमायाम्थमनादि --.. ^. for ससारमायायाः अनादि... 
(2) VPP and POA have सववेदाथाने दिति for या वेदाथविदि ति, 
(3) ASS reads यावद्‌ FET विश्वसृजो धम for वावद "००. धाम, 
(4) ASS reads देहापेक्षया for दनाचपक्तय 


१५९. --७ भ्रीमदुभग्द्वीतायाप्‌ (२०६) 


विरोषं गतानि घ॒दरडानि मूकानि यस्य तमेनं सुविरूत्मूलमसङ्गदासणासङ्गः पु्विन्त- 
SHON Bae TAHITI दृढेन परमात्माभिसुख्यनिश्चयदर्डाङ्गतेन 
उनःपुनाकवकाभ्यात्तादम। नातिन च्छित्वा संप्नारदृक्षं सबीजसुदधूत्य ।। ३ । 
ततः पदं तत्पारेमागेतन्यं यस्मिन्गता न निवर्तन्ति भूयः | 
तमेव चायं पुरुषं प्रपद्ये यतः oat: प्रसृता पुराणी || ४ ॥ 
तत इति । ननः पश्वात्पदं नै णवं तत्परिमार्भितन्य परिमार्गणमन्नेणं ज्ञानन्य- 
मित्यथः । यसिन्पदे गताः प्रविष्टा न निनर्वन्ति नावन मूयः पुनः Fara | 
थ पारमायतन्यामस्याह तमव च यः प Wea AMAT भव Tay 
प्रपद्य इत्यव परिमार्गितव्यं तच्छरणतयेत्यर्थः | कोऽसौ पुरुष RAAT यतं 
वस्मत्पुरुषात्सतार मायावृक्षप्रबत्तिः प्रस्ना निःखतन्द्रजाल्िकाद्धिव माया पुराणीं 
चिरतनी ॥ ४ ॥ 
कथभूतास्तत्पदं गच्छरन्तात्युच्यतते-- 
निम नमोहा जितसङ्गदोषा अध्यात्मनित्या विनिवत्तकामाः | 
Seg, सुखदुःखसजगच्छन्त्यमूढाः was तत्‌ । “4 ॥ 
नमानमाहा मानश्च ATE मानमाहा ना निर्मतं। यभ्यस्त निमानमोहा मानं 
NEST ACG: सङ्ग एत दषः aR जिनः मङ्गलापो Vea जिन. 
VAR HAS: प्रमात्मसरूपादानननिल्यार।व्परा fafawaarar व्रिद्रषनो 
eda faa: कामा aut त विनिवृत्तकामा यतयः संन्यासिनो gz: प्रया- 
्रयादिभिरवियुक्ताः सखखदुःखभक्षेः परित्यक्ता गच्छन्त्यमृदढा MEW: पदमन्यगर 
तदययथोक्तम्‌ ॥ & ॥ 
तदेव पदर पुनविरिष्यते- 
न तद्भासयते Gal न wast न पावकः; | 
द्त्वा न॒ निवतेन्ते aa परम मम | ६ | 
तद्धामेपति भ्थवद्ितेन धाम्ना संबन्धः| चाम तजास्पं पदं न Way सूर्य 
आदित्यः तसर्वावभासनर्््तमच्चेऽपि सति । तथा न श्चन्द्रा न पावको 
ATER | यद्धाम Seng पदं गत्वा प्राप्य न निन्न्ते य सूर्थाददिनं भास्यते 
तद्धाम पद्रं परमं मम विष्णोः ॥ ६ ॥ 
यद्भत्वा न निवतेन्त इत्युक्तम्‌ । नलु सर्वा हि गतिरागलयन्ता संयोगा चिप्र 
यागान्ता ( 14851. XII. 330. 20) इति हि प्रसिद्ध कथञुच्यते Taran 
तानां ane mate, ag तश्र कारणम्‌-- 
aaa जीवरोके जीवभूतः सनातनः | 
मनः षष्ठानीम्वियाणि भङ्ृतिस्थानि कषति ॥ ७ ।! 


(209) पञ्चदद्योऽघष्यायः १५. ७-१०. 


_ _ ममेव परमामरनोऽशो भागोऽवयव एकदेश इत्यनर्थान्तरं जीवलोके जीवानां 
काके सक्तारे जीवभूतो मोक्ता कर्तेति प्रसिद्धः सनातनश्चिरंतनः। यथा जलसूयेकः 
सू्यांशो जलनिमित्तापाये सू्ैमेव गत्वा न॒ fade तथाथमप्यंचस्तेनैवा- 
त्मना सगच्छस्येवमेव यथा वा वटाद्युपाधिपरिषच्छन्नो yrs आाका- 
Tt: सन्धटादिनिमित्तापाय wart प्राप्य न Pada इयेवमत उप- 
Tye यद्धत्वा न निवतैन्त इति । aq निरवयवस्य परमारमनः कुतो ऽ- 
वयव पएकदेश्ोऽश इति । सावयवत्वे च॒ विनाशप्रसङ्गोऽवयवविमागात्‌ । मैष 
दोषो ऽ बिद्याक्ृतोपाधिपरिशच्छन्न एकदे्ोऽख इव कल्पितो wa: | दर्दित- 
श्चायमथैः क्षेत्राध्याये विस्तरशः। स च जीवो मदरत्वेन करिपतः कथं ससर 
त्यु्कामति चेत्युच्यत्ते मनःषष्ठानौन्द्रियाणि भरोच्ाद्धनि प्रकरतिस्थानि स्वस्थाने 
कणैशष्कुल्यादौ प्रकृतो स्थितानि shared ॥ ७ ॥ 
कस्मिन्कारे- 
Bee TATA TAY MTAT AT: | 
गृहीर्वेतानि संयाति वायुग॑न्धानिचाशयात्‌ ॥ ८ ॥ 


यच्चापि यदा चाप्युत्कासतीश्वरो देहादिसघावस्वामी जीचस्तदा क्षं 
तीति शोकस्य दितीयपादोऽथंवद्यात्प्राथम्येन संबध्यते | यदा च 
पूवैस्माच्छरीराच्छतीरान्तरमाप्नोतति तदा गृहीत्वैतानि मनःषष्ठा्नन्द्ियाणि संयाति 
सम्यग्याति गच्छति । किमिवेत्याह am: पवनो गन्धानिवाशयात्पुष्पादेः ॥ ८ ॥ 
कानि पुनस्तानीति- 
श्रोत्रं चुः स्पदीने च रसनं awa च | 
अधिष्ठाय मनश्चायं बिषयाञ्चुपसेवते ॥ ९ il 
श्रोत्र चक्षुः waa त्वगिन्द्रियं रसन जिह्वा घ्राणमेव च मनश्च षष्ठ प्रल- 
कामिन्द्रियेण सद्दाधिष्ठाय देहस्था विषयाञ्शब्दादीजुपसेवते ॥ ९ ॥ 
एवं देहगतं देदात्‌-- 
seamed स्थितं वापि wart घवा गुणान्वितम्‌ | 
विमुढा नानुपरयान्ति परयन्ति ATTN: ॥ १० Il 
उक््रामन्तं परित्यजन्तं॑देदं पूर्वोपात्ते स्थितं वा देहे तिष्ठन्तं YA वा 
ne ° ant ° ~, ~~ on त्तु ८ ४4 भ 
दाब्दादीश्चोपलभमानं युणान्वितं खखद्ुःखमोहाख्येयणैरन्वितमन्तुगतं॒सयुक्तमित्यथः | 
षर्वमू तमप्येनमल्यन्तद शनगो चरप्राक्तं॑विमूढा इृष्टादृष्टविषयभोगवलाक्रष्टचतस्तयानेकधा 
मूढा नानुपदयन्त्द्यो RE aT AAMT च भगवान्‌ । ये तु पुनः प्रमाणः 
* POA and VPP drop तथायमप्यद्चः | 
RG 


24, १७-१३ श्रीमद्‌मगवदरी तायाम्‌ (२०८) 


जनितशानचष्युषस्तं एनं पदयन्ति शान चक्चुषो विविक्तद्ृष्टय इत्यथः ॥ १० ॥ 
केचित्तु- 
यतन्तो योगिनश्चैनं पदयन्त्यात्मन्यव स्थितम्‌ | 
यतन्तो ऽप्यक्ृतात्मानो नैनं पदयन्श्यचेतसः ॥ ११ ॥ 


यतन्तः प्रयत्नं कुवेन्तो योगिनश्च समाहितचित्ता एन प्रजृतमास्भानं पश्यन्त्यय- 
मह मस्मात्युपलमन्त आत्मनि स्वस्यां बुद्धावव स्थितं यतन्तोऽपि शाखनाद्ि प्रमाणेरकृता- 
स्मानौस्तस्करृतात्मानस्तपसेन्दियजयेन च दुश्चरितादनुपरता अशान्तदर्पाः प्रयत्नं 
कुर्वन्तोऽपि नैनं पदथन्त्यचेतप्तोऽविवेकिनः ॥ ११ ॥ 

यत्पदं सवंस्वावभास्तकमप्यगन्यादिल्यादिक उ्यातिर्नाविभासयन यत्प्राप्ताश्च मुमुक्षवः 
पुनः संसारामिञुला न fase यस्य॒ च पदस्योपाधिभेदमनु विघीयमाना 
जीवा घटाकाशादय दइवाकाश्चस्यांशास्तस्य पदस्य Aaa सर्वैन्यवहारा- 
waa च बनिवश्चुश्चवुभिः SAAT जगवान्‌-- 


यदादित्यगत तेजो जगद्धासयतेऽखिरम्‌ | 
यञ्चन्द्रमसि wa तसजो विद्धि मामणम्‌ ॥ ५१२ ॥ 


यदादिलगतमादिव्याश्रयं कि तत्तेजौ दीप्तिः प्रकाशो जगवूभासयते प्रकाश्चयत्य- 
खिलं समस्तं चन्द्रमसि राशभृति तेजोऽवभासकं वर्तन याग्नौ हुतवदे तत्तेजो 
विद्धि विजानीहि मामक ate मम विष्णोस्तञ्ञ्योातिः। अथवा यद्रादवित्यगत्तं तेज- 
श्चेतन्यात्मकं ज्योतिर्थचन्द्रममि sara vest विद्धि मामक मदीयं मम विष्णो- 
स्तज्ज्योतिः । ननु स्थावरेषु जङ्गमेषु च तल्लमानं चैतन्यात्मकं STA कथमिदं 
विरेषण यदादित्यगनमित्यादि | नेष दोषः सचखाधिक्यादाविस्नरत्वोपपत्तेः। । 
आदित्यादिषु हि सत्स मत्यन्तप्रकराशषमव्यन्तमास्वरमतस्तत्रैवावि स्तरं satay ate 
रिष्यते, न तु तत्रैव तदधिकमिति | यथा fe लोकै तुल्येऽपि मुखमंस्थाने न 
काष्ठकुख्यादो सुखमा त्रिभवत्यादर्यादौ तु सच्छे स्वच्छतरे च तारतम्येनाविभैवति 
तद्त्‌ ॥ १२ ॥ 
किं a— 
गामाविरय च भूतानि धारयाम्यहमोजसा | 
पुष्णामि चौषधीः eat: सोमो भूत्वा रसात्मकः ।। ५३ ॥ 


गां पूथिवीमाविद््य प्रविदय धारयामि भूतानि जगदमोजसा वलेन यद्धल काम- 
रागविवलितमेश्वरं जगद्विधारणाय पुथिव्यां प्रविष्टं येन गुवीं पुथिवी नाधः प्रतति न 
विदीयते च । तथा च मन््रवणैः--““ येन द्यौरुग्रा पृथिवी च ger” श्ति 


(1) ASS reads आभिक्षयोपपन्तेः for याभिस्तरत्वोपपन्तेः | 





(२०९) पश्च दशोऽध्यायः १५. ९ ३-१५० 


(Tai, Sarhhita IV. 1. 8)1 “a दावार पृथिवीम्‌ ” (Tai. 
Samhita IV. 1.8) इत्यादिश्च अतो गामाविद्य च भूतानि चराचराणि 
भारयामीति युक्तमुक्तम्‌ । कि च पृथिव्यां जाता ओषधीः सर्वां जीदियवाचयाः पुष्णामि 
पुष्टिमती रसस्वादुमतीश्च करोमि सेमो भूत्वा रसात्मकः सोमः सन्‌ रसात्मको 
रसस्वमावः सवेरसानामाकरः सोमः स दि सवां ओषषीः स्वात्मरसामुम्रवेशेन 
पुष्णाति ॥ १३ ॥ 
किं च-- 
दं वेश्वानरो भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः । 
प्राणापानसमायुक्तः पचाम्यन्नं चतुर्बिकम्‌ ||) १३ ४ 
अहमेव वैश्वानर उदरस्थोऽभिभूत्वा “ waaay योऽयमन्तः पुर्षे येने- 
दमन्नं पच्यते ” (Br. 7108. V. 9.1) इत्यादिश्चृतेवँश्रानरः सम्प्राणिनां 
प्राणवतां देहमाभितः प्रविष्टः प्राणापानसमायुक्तः प्राणापानाभ्यां समायुक्तः संयुक्तः 
पचामि पक्ति करोमि चतुविथ AMAA Wei wed चोष्यं oy च 
मोक्ता वैश्वानरोऽभिरमोज्यमन्नं सामस्तदेतदुमयमश्रीषोमौ alae प्रदयतोऽन्नदोष- 
eat न मवति ॥ १४ ॥ 


किं च-- = 
९ of; सनिवि [य ऋ, 
सर्वेस्य ae हृदि शणो 
मन्तः स्ष्धतिन्तानमपोहनं च | 
aaa सवैरहमेव वेद्यो 
बेदान्तक्रद्ेदविदेव चाहम्‌ । १५ Ui 


aye प्राणिजातस्याहमात्मा wee बुद्धौ संनिविष्टोऽतो मन्त आत्मनः 
स्व॑प्राणिनां widatt तदपोहनं च | येषों* पुण्यकर्मणां पुण्यकमनुरोभेन 
शानरभृती भवतस्तथा पापकर्मिणां पापकर्मानुरूपेण स्मरातिङ्ञानयोरपोहनं चापायन- 
मपगमनं च । वेदैश्च सर्वैरहमेव परमात्मा वेबो वेदितन्यो वेदान्तङ्कदधे दान्तार्थ- 
संप्रदायक्कदित्यथैः | वेद विदेदाथविदेव चाहम्‌ ॥ १५ ॥ 

भगवत Sate नारायणाख्यस्य विभू तिसक्षेप उक्तो विद्िष्टोपाधिकृतो 
यदादित्यगत्तं तेज इत्यादिना, अथाधुना तस्येव क्चराक्षरोपाधिप्रविभन्ततया ` 
marr केवलस्य सवरूपनिर्दिधारायेषयो तर्छोका आरभ्यन्ते । तत्र 
सवैमेवातगेतानागताध्यायाथजातं+ fa रारौकरलखाह-- 


(न 





* POA and VPP read यथा पुण्यकरभिणाम्‌ for पुण्यकार्मणास्‌, 
+ ^38--अततिानागतानन्तराध्यायाथंजातम्‌,. 


१५. १६-१९. भ्रीमदुःतरट्हत्नटाम (२१९) 


द्वाविमौ. पुरुषौ रोके AeA एव च । 
द्रः ATT भूतानि कूटस्थो ऽक्षर उच्यते || 9a ॥ 


द्वाविमौ थृथम्राश्ीक्रतो पुरूषावित्युच्येते रोक संसारे । क्षरश्च क्षरतीति ge 
विनाश्येको रादिरपरः पुरूषाऽक्षरस्तद्विपरोतनो भगवन arava: श्षराल्यस्य 
पुरुषस्योत्पत्तिबीजमनेकसंसारिजन्तुकामकर्मादि सस्काराश्रयो ऽक्षरः पुरुष 
उच्यते | कौ तौ पुरुषावित्याह स्वयमेव भगवान््षरः सर्वणि मूलानि समस्तं 
विकारजातमित्यथः । करस्थः eet राशी राश्िरिव स्थितः, अथवा कटो 
माया वचना जिद्यता कुरिखतेति vata, अनकमायाच््नादिद्म कारेण 
स्थितः कूटस्थः ससारवीजानन्तयान्न श्षरतीव्यक्षर उच्यते | १६ ॥ 
आस्यां क्षराक्षराभ्यां विलक्षणः श्चराक्षरोषाधिद्यद्रोचणास्पृष्टो निल- 
शुद्धनुद्धसमुक्तस्वभावः-- 
उत्तमः पुरूधस्त्वन्यः परमात्मेत्युदादहयतः | 
यो सोकनत्रयसमाविर्य fur FAT ॥ १७ ॥ 


उत्तम SRAM: पुरुधरत्वन्याऽस्यन्तविलक्षण नाभ्यां eM परमश्चासौ 
देहा्ावयाक्नात्मस्य त्मा च Aaa wea ea: पर मान्मत्युदाहृत 
उक्ता भदान्तयु। स एव fakes यो खाकतर भृशरुवःस्वराख्यं स्वक्येयया 
a vax ~~ ~ on ~, ~ eo 
चतन्यबररदाक्त्याविदय Was बिभति स्वरूपसद्धावमात्रेण बिभति धार. 
यत्यन्ययो नास्य व्यया विदन इत्य" ईश्वरः Vag नारायणार्त्य EATS! ।॥ १७ ॥ 
यथाव्याख्यरातस्यश्वरस्य पुरुषोत्तम इत्यनन्नाम WAS तर नामनिवचनग्रतिद्धया- 
थवन्त नाम्ना दरोयल्िरनिद्चयःउ्टगाश्वर्‌ इत्यात्मानं ददायि मयनान्‌-- 
यस्माल्क्षरमतीतोऽदमक्षरादपि चोत्तमः | 
अताऽसि लाकं Fea प्रथितः पुस्पाततमः ॥ १८ ॥ 
यरमात्षस्मतातोऽदहं संखारमायावृक्षमश्वत्थास्यमतिक्कान्तोऽदमक्षरादपि सं 
सारमायाचृक्षग्रीजमूतादपि चोत्तम रलछृष्टतम ऊर्ध्वतमं। वातः क्षराक्षरास्या- 
सुत्तमत्वादरिम भवामि लाके RE च प्रथितः प्रख्यातः पुरुषातच्तम wd मां 
सक्तजना विदुः कवयः Healey चेदं नाम निबध्नन्ति पुरुषोत्तम इत्यनेनाभिधा- 
नेनाभिग्रणन्ति ॥ १८ ॥ 
अथेदानीं यथानिरुक्तमात्मानं यो वेद तस्येदं फलमुच्यत- 
यो naa जानाति पुरुषोत्तमम्‌ | 
स॒ सवेविद्धजति समां सर्वभावेन भारत ॥ १९ | 


(२१९१) | पञ्चदश्चो ऽध्यायः १५. १९-2७ 


यो मामीश्वरं यथोक्तविशेषणमेवं यथोक्तेन प्रकारेणासंमृढः संमोहवर्जितः सज्ञा. 
नात्ययमहमस्मीत्ति पुरुषोत्तमं स सवे वित्सर्वेप्मिना सर्व वेत्तीति ade: aye 
भजति मां स्वैमावेन सर्वास्मचित्ततया हे मारत ॥ १९ ॥ 
असिन्गध्याये भगवन्तच्वज्ञान मोक्षफलमुक्त्वायेदानीं तत्स्तौति- 
इति गुह्यतमं शाखमिदसुक्तं मयानघ | 
CASITA बुद्धिमान्स्यात्कृतङ्कयश्च भारत ॥ २० ॥ 


इति श्रीमहाभारते शतसाहश्यां संहितायां वैयासक्यां मीष्म- 
प्वेणि श्रीमद्धगवद्वीतासूपनिषस्सु जद्यविद्यायां योगशा 
श्रीङकष्णाजैनसंवादे पुरुषोत्तमयोगो नाम 
पञ्चदशोऽध्यायः ॥ १५ ॥ 


इत्येतद्‌ गुह्यतमं गोप्यतममल्यन्तरह स्यभिव्येतत्‌ | fase । यद्यपि गीता- 
ख्यं समस्तं शाख्मुच्यते तथाप्ययमेवाध्याय इह शाखमिप्युच्यते स्तुत्यर्थं 
प्रकरणात्‌ | सवे दहि गीताश्ाख्ाथीऽसिक्नध्ययि समासेनोक्तो न Ras, सर्वश्च 
५, °° ~ ° > x 
वेदां इह परिसमाएो 6 यस्तं वेद स वेदवित्‌" (XV. 1) " वेदेश्च सर्वैरहमेव 
यचः ' (XV. 15) इति चोक्तम्‌ । इदमुक्तं कथितं मया हेऽनधापाप | एतच्छाखं 
यथादश्शिता्थ बुदध्वा बुद्धिमान्स्याद्भवेन्नान्यथा कृतक्रव्यश्च भारत कतं कृत्ये कतंन्यं 
येन स Bree विदिष्टजन्मप्रसूतेन sata यत्कतेव्यं तत्सर्वं भगवत्त्वे विदिते 
कृतं भवेदित्यथः । न चान्यथा कतव्य परिसमाप्यते कसयचिदित्याभिप्रायः | 
‘ag anifae पाथं ज्ञाने परिसमाप्यते ` इति चोक्तम्‌ (TV. 93) । 
“cafe जन्मसामभ्यं # ब्राह्मणस्य विदेषतः | 
manana हि द्विजो भवति नान्यथा > ॥ (Manu. XIL 93) 
इति च मानवं वन्वनम्‌ | यत एतत्परमाथेतन्वं मन्तः adaaa ततः 
RATA, भारतेति ॥ Ro ॥ 
इति शभीमत्परमहेसपाशे्ाजकाचायंगो विन्द भगवत्पूञ्यपाद द्विष्यथीमच्छकर- 
भगवतः कतौ श्री भगवद्धीताभाष्ये पुरुषेत्तमयोगो नाम 
पच्द दरोऽध्यायः ॥ १५ ॥ 





ज 


* Manusmrti reads जन्मसाफल्यम्‌ for जन्मसामग्यम्‌. 





षोडरोऽभ्यायः 


Sarat राक्षसी चति प्राणिनां wari; नवमेऽध्याये सूितासासां 
विस्तरेण ्रदशंनायाभवं सत्वसंश्ुदधिरित्यादिरध्याय आरभ्यते, नत्र dara 
श्वाय देवी कर्तिनिबधनायासु" र क्षा चन So4[ मदानाय TFS] क्रियत 
इतरयोः परिवजनाग्र च-- 


श्रीभगवानुवाच- 
अभ्य सत्वसश्युद्धि्ञानयोगव्यचस्थितिः | 
दानं दमश्च यञश्च स्वाध्यायस्तप आजवम्‌ || १ ॥ 


अभयमभीरता HAYS: सक्छस्वान्तःकरणस्य Fale: सव्यवेददरिषु परवन्चना- 
मायानृताद्विपरिवजंनं शुद्धभावेन व्यवदार इत्यथः । ज्ञानयोगन्धवास्थतिज्षषीन wera 
आचायतश्चत्मादपदाथानामवगमो ऽवगतानाभेन्द्रिधा TAS IATA MTA 
चतापदन योगस्तयेज्ञानयोगया्यवस्थिनिग्यवस्थानं afagaar प्रथाना परैव साचि- 
क aud, य॑त्र येषार्माषक्रतानां या प्रकृतिः संभवात मान्ति at सोच्थते। दानं 
यथाराक्ति सविभागोऽ्न्नादानां) तमश्च TARO AAI aa seq aA शानि 
वक्ष्या, AMA AMAIA, स्मातश्च देवयश्चादिः, स्वाध्याय कमरेदायध्ययनम- 
SOI, तपो वक्ष्यमाण शरीरादि; आजेवम्रजुत्वं AAT ॥ १ ॥ 


किं च~ 
आसा सत्यमकरोधस्त्यागः PAT । 
द्या भूतेष्वरोदुष्त्वं ara हीरचापलम्‌ । २ ॥ 
अर्हिसार्हिसनं प्राणिनां पीडावज्नं, सत्यमप्रियानृतवजितं यथाभू- 
ताथवेचनम्‌ › जअक्रापः परेराक्ृष्टस्यामिहतस्य वा प्राप्तस्य Regia 


मन, त्यागः संस्यासः पूवं दानस्योक्तत्वात्‌ , छान्तिरन्तःकरणस्योपशमः, age 
मपिद्धुनता We पररन्भप्रकटौकरणं पैन तदसावोऽपेश्चुनं, दया कपा भूतेषु 


(२१३) षोडदोऽध्यायः ` १६. RHE 


दुःखितेषु, अकोद्प््मिन्द्ियाणां विषयसनिधावतिक्रिया, मादेवं geal 
Sean, अचापरूमसति प्रयोजने वाक्पाणिषादादपेनामग्यापारायिवृत्वम्‌ । २ .॥ 
किं च- 
तेजः क्षमा तिः दोचमद्रोहो नातिमानिता । 
भवन्ति ae दैवीमभिजातस्य भारत || ३ ॥ 


तेजः प्रागल्भ्यं न त्वग्गता दधिः, क्षमाक्रुष्टस्य ताडितस्य वान्तविक्रियामुत्पत्ति- 
रुत्पन्नायां विक्रियायां saa इत्यवोचाम, get क्षमाया अक्रोधस्य च 
faats:, धृतिदैदेन्दियेष्ववसादं प्राप्तेषु तस्य भ्र तिषेधकोऽन्तःकरणवृत्तिविरेषो येनो- 
त्तम्भितानि करणानि देहश्च नावसीदन्ति, शौचं द्विविधं amend बाह्यमाभ्यम्तरं 
च मनेोबुद्धयोनेभंद्यं मयारामादिकाढष्याभाव एवं द्विविधं शौचम्‌, अद्रोहः बर 
जिघां सासवोऽदहिसनं, नातिमानितात्य्थं मानाऽतिमानः a यस्य॒ fast सोऽति- 
मनी तद्धावोऽतिमानेता तदभावां नातिमानितात्मनः पूञ्यताति शयभावनाभान 
ह्यर्थः | भवन्तयभयादगेन्येतदन्तानि संपदमभिजातसय । किविशिष्टं संपदं दैवीं 
देवानां संपदमभिलक्ष्य जातस्य दैवव्िभूत्यहंस्य भातरिकल्याणस्येत्यथँ हे भारत ॥ ३ ॥ 

अथेदानीमासुरी संपद्च्यते-- 

दम्भो दपौऽतिमानश्च कोधः पारुष्यमेव च | 
अन्तान चाभिजातस्य पाथं सपदमासुरीम्‌ ॥ ४ ॥ 

दम्भो धमध्वजित्वम्‌, दर्पो धनस्वजनादिनिमित्त उत्सेकोऽतिमानः पूर्वोक्तः 
AMA, पारुष्यमेव च परषवचनं यथा काणं चक्षुष्मान्‌, विरूपं रूपवान्‌, ear 
मिजनञ्ुत्तमाभिजन इत्यादि । अज्ञानं चापिवेकक्ञानं मिथ्याप्रत्ययः कतन्धाकर्तन्यादि- 
विषयमभिजातस्य पाथं। पिमाभिजातस्येखयाह-- संपदमाञ्सेम्‌-असुराणां सपदाघु 
तामभिजात्तखल्यर्थः ॥ ४ ॥ 
अनयोः qa: काथञुच्यते-- 

देवी संपद्विमोक्षाय निबन्धायासुरी मता | 
मा चः सपद दैवीमभिजातोऽसि पाण्डव ! ५ ॥ 

Sat doar सा विमोक्षाय संसारबन्धनात्‌, निबन्धाय नियतो बन्धो निबन्धस्त- 
द्थमायरी सपन्मताभिग्रेता तथा राक्षसी च । तत्रैवमुक्तेऽजुनस्यान्तर्गतं भावं धिम- 
हमासुरसंप्क्तः पि वा दैवक्तपचुक्त इ्येवमारोचनारूपमारक्ष्याह भगवान्मा ya: 
रोकं मा कार्षीः संपदं देवीमभिजातोऽस्यभिलक्षय जातोऽसि मात्रिकस्थाणस्वमसीौ. 
त्यर्थ दे पाण्डव ॥ ५॥ 

दौ भूतसगौ रोकेऽसिन्देव आसुर एव च । 
देवो विस्तरः प्रोक्त भासुरं पथं मे शृणु ॥ ६ ॥ 


१६. ६-१० श्रोमद्भगघद्रोतायाम्‌ (२१४) 


A भूतेति । दवौ Beers yaa भूतानां मचुष्याणां सरग set भूतसगौ 
सृज्यते हति सर्गो मूतान्येव सज्यमानानि देवासुरप्तपचुक्तानि A भूनसर्गाविस्युच्येते 
“gaye वै प्राजापत्या देवाश्चाघुराश्च › इति श्रुतः (Br. Upa. 1 3, 1 )। 
रोकेऽस्मिन्संसार इयर्थः । सर्वेषां द्रैविध्योपपत्तः । कौ तो भूतसर्गावित्युच्यते 
WRT वैन HEC एव च । उक्तयोरेव पुनरतुवारं प्रयोजनमाह Far भूतपर्गो- 
ऽमर्थं प्त््तसंदुद्धिरित्याद्रिना विस्तरा विस्तरप्रकानैः प्रोक्तः कथितो न त्वासुरो 
विस्तरयोऽतस्तत्परिवर्जनाथमासुरं पाथ म मम वचनादुच्यमानं विस्तरशः श्ण्वव- 
धारय ॥ & ॥ 

आध्याथपरिसमप्निराञ्त स्प्त्प्राणिवियपणत्वन TTT प्रत्यश्वीकरणेन च 
राक्यतेऽस्याः परिवजनं कतमिनि- 

परकरत्ति च fat च जना न वचिद्भुरासुराः | 
न ara नापि चाचारो न ad ag विद्ते ॥ ७ ॥ 


THU च प्रबतेनं यर्मिन्पुरूपाथसाधने कर्नव्ये gamer निवृत्ति च तद्विपसतां 
यस्मादनर्थहेतो निवतितन्यं सा निचृ्तिस्तां अ जना आसुरा न Pigd जानन्ति । न 
केवलं wai एव न यिदुन रोच नापि चाचारो न मत्यं तेषु fees 
AMA HATA मायाविनोऽनृतवादिना DMA: i ७ 1 

किं च- 

असत्यमप्रतिष्ठं ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ | 
परस्परस भूत किसन्यत्कामहतुकम्‌ ॥ ८ ॥ 


असत्यं यथा वयमनृत्तप्रायास्तयथेदं जगत्मवममत्थमधरतिष्ठ च नास्य Atal 
प्रातष्ठातोऽप्रतिं्ठ चनि न आसुरा जना जगदादुरर्नन्धर्‌ न च यममाधिर्मसन्य- 
VARS ATTA विद्यत इत्यताऽनीश्वर्‌ जगदाहु: । क्रि चापरस्परसभूत 
कामप्रयुक्तयोः सखी पुरुषयोरन्योन्यसंयोगाजगस्सव्र स भूतम्‌ । किमन्यत्काम- 
हेतुकं कामहेतुकमेव कामहैतुकं किंमन्यञ्जगनः कारणं न फिचिददृष्ट ध्माधर्मदि 
कारणान्तरं विते जगतः काम एव प्राणिनां कारणमिति खाकायतिकदष्िसियस्‌ lel 


Udi दष्टिमवष्टभ्य नष्टात्मानोऽल्पवुद्धयः | 
ग्रभवन्त्युभ्रक्माणः TAT जगतोऽदिताः ॥ ९ ॥ 
एताभिति | एतां दृष्टिमवष्टभ्याभ्चित्य नष्टात्माना नष्टस्वभावा विभ्रष्टपरलाक- 
साधना wegen बिषयविषयाल्यैव बुद्धिेषां तेऽक्पवुद्धयः प्रभवन्त्यु्कर्माणः ऋूर- 
कर्माणो | दिसात्मकाः क्षयाय जगतः प्रभवन्तीति सम्बन्धः। जगतोऽहिताः 
शत्रव इत्यथः ॥ ९ ॥ 
ते a 


( २९१५ ) षोडरकोऽध्यायः १६. १०-१४ 


BAAS दुष्पूरं द्म्भमानमदान्वेताः । 
माहाद्‌ गृदीस्वासद्‌्ाहान्भरवतेन्ते ऽश्ुचि्रताः ॥ ge tl 


काममिच्छाविरेषमा भित्यावष्टभ्य दुष्पूरमरषक्यपूरणं दम्भमानमद्‌ान्विता दम्भश्च 
मानश्च मदश्च दम्भमानमदास्तैरन्विता दम्भमानमदान्विता मोहाद ्िवेकत्तो गृहयत्वो- 
पाद्यायाप्तव्याहान जुमनिश्च यान्परवतन्ते लेकेऽद्युचित्रता stale बतानि येषां 
ASMA: ॥ १० ॥ 
कि च-- 
चिन्तामपरिमेयां च प्रल्यान्तामुपाभ्निताः | 
कामोपभोगपरमा पएतावदितिनिश्िताः ॥ ११ ॥ 
चिन्तामपरिमेयां च न परिमातुं शक्यते यस्याश्चिन्ताया इयत्ता सापरिमेया 
तामपरिमेयां प्रख्यान्तां मरणान्तासरुपाश्चिताः सदा चिन्तापरा इत्यथः । कामोप- 
मागपरमाः काम्यन्त इति कामाः रब्द्ादयस्तदुपभोगपरमाः, अयमव परमः पुरुषार्थो 


यः कामोपभोग इत्येव्निश्ितात्मान एतावदितिनिश्चिताः ॥ ११ ॥ 
आच्रापादशतेर्बद्याः कामक्रोधपरायणाः | 
दहन्ते काममोगाथमन्यायेनाथंसं चयान्‌ ॥ १२ ॥ 
^ OR | = क, (५ fn 
आशापारेति | ARAVA एव पारास्तच्छतेरादापारदतैषद्धा निय- 
feta: सन्तः सवतः आक्कृष्यमाणाः, कामक्रोधपरायणाः कामक्रोभौ परमयनं पर 
आभ्यो येषां ते कामक्रोधपरायणाः, see चेष्टन्ते कामभोगाथं काममागप्रथाजनाय 
न धमोधमन्यायनार्थंस्तचयानथप्रचयानन्यायन परस्वापदरणादतेलथः ॥ १२ ॥ 
इदुराश्च तेषामभिप्रायः 
ददमय मया रुञ्धमिदं प्राप्स्ये मनोरथम्‌ | 


॥ ^ 


इदमस्तीदमपि मे भविष्यति gadaq ॥ १३॥ 
इदं द्रन्यमदेदानीं मया रन्धमिदमन्यत्प्राप्स्ये मनोरथ मनस्तुष्टिकरिदं चास्ती- 
दसपि मे मविष्यल्यागाभिनि संवत्सरे पुनधनं तेनाहं धनी विख्यातो भविष्यामि ॥ १३॥ 
असो मया इतः दाचुैनिष्ये चापरानपि | 
देशरोऽहमह मोगी सिद्धोऽहं बर्वान्सुखी ॥ १४ ii 
अस्तौ मयेति | असौ देवदत्तनामा मया हतो Ewa: Wa, हनिष्ये चान्या- 
न्वराकानपरानपि किमेते करिष्यन्ति तपस्विनः सर्वथापि नास्ति मत्तुस्य ` इश्वरोऽह- 
क ~ = a क ° bd (= ष, € # ह 7. 7 ~ » 
ae भोगी स्वैप्रकारेण च feaise Ga: पुत्रः पात्रनेप्तृभिने केवरू मानुषोाऽद 
बरूवान्सुखी wena तु भूमिभासयावर्तीर्णाः+ ॥ १४ ॥ 
R19 


१६. १४-१९ श्रीमद्‌भगक्द्नीतायाम्‌ ( २१६) 


भाद्योऽभिजनवानास्मि शोऽन्योऽस्वि ACW मया | 
यश्य दास्यामि मोदिष्य इस्यक्तानविमोहिताः ॥ a ti 


आढ्य इति । आद्यो धनंनाभजनेनााभजनवान्स्ठपुरुषं श्रोत्ैयस्वादि संपन्न- 
स्तेनापि न मम व॒व्योाऽस्ति कञ्चित्काऽन्याऽस्ि सद्रशस्तुल्थां मया, किच यक्ष्ये 
यागेनाप्यन्यानभिभविष्यामि दास्यासि नटादिभ्यो माददष्य इषं ata 
प्ाप्स्यामीलयवमज्ञानेन विमोहिता अज्ञानविमोदिता वििधमविवेंकभावमापन्नाः ॥ १५॥ 
अनेकाचित्तविश्रान्ता मोहजारुसमाच्रताः | 
[क = 
प्रसक्ताः कामभोगेषु पतन्ति ASA ॥ १६ Il 
अनेकेति | अनेकनचित्तमिन्नान्ना उक्तप्रकारिरनकैश्चित्तेर्वियियं WET अनकनिन्त- 
विज्रान्ता मोहजालसमावृता मोद्ाऽगिवकोऽक्ान तदेव जालूमिवावरणासमकत्वात्तेन 
समावरनाः प्रसक्ताः कामभोगेषु तत्रैव निषण्णाः सन्नसेनापाचिनकस्मषाः पतन्ति 
नरकेऽशुचौ वैतरण्यादौ ॥ १६ ॥ 
आत्मस्भाविताः स्तब्धा धनमनमदान्विताः | 
यजन्ते नामयज्ञेस्ते दम्भनाविधिपू्वैकमर्‌ ॥ १७ ॥ 
आत्मनि । आत्मसंभाविताः सवयुणनिदिष्टनयात्मनेव समभाविना आत्मसमा- 
वितान साधुभिः, Sea अप्रणतात्मना धनमानमदान्विना धननिमित्ता माना मदश्च 
ताभ्यां धनमानमदाभ्यामन्विता ANA नामयज्ैनासमात्रेय्चेस दम्भन धर्मध्वजितया- 
त्रिधिपूवेकं विहिताङ्गतिकतंम्यतारदितम्‌ ॥ १७ ॥ 
अहंकारं बरु दपं काम BIT च सभ्निताः | 
मामात्मपरदेदेषु प्रद्विषन्तो ऽभ्यस्रुयकाः ॥ १८ ॥ 
अहमिति | अहंकारमहकरणमहकारो विद्यमानेराविचमानेश्च गुणैर त्मन्यध्यारो- 
पितेर्वििष्टमात्मानमदमिति मन्यते सोऽहंकारो ऽ विद्याख्यः कष्टतमः सवैदोषाणां 
qe सर्वानिथप्रवृत्तीनां च तम्‌ । तथा बरु पराभिभवनिमित्तं कामरागान्वितं दर्पं दर्पो 
नाम यस्योद्धवे धममतिक्रामति सोऽयमन्तःकरणाश्रयो दाषविंशेषः काम wars 
करोथ मनिष्टविषयमेतानन्यांश्च महतो दोषान्सभ्रिताः किंच ते मासीाश्वरमात्मपर- 
देहेषु स्वदेहे परदेदेषु च तद्‌ ुद्धिकमेसाक्चिभूत मां प्रद्विषन्तो मच्छासनाति- 
न तित्वं ARIE उुवेन्तोऽभ्यसूयकाः सन्मार्गस्थानां युगेष्वसदहमानाः ॥ १८ ॥ 
तानहं द्विषतः ऋरुरान्ससारेषु नराधमान्‌ | 
क्षिपाम्यजखमश्छुभानासुरीष्वेव योनिषु ॥ १९ it 





* POA drops अन्ये g भूमिभ्यरायोवतीर्णाः. 


( २१७ ) षोडश्योऽभ्यायः १६. १९-२ड 


तानहमिति | तानहं सर्वान्सन्मा्गैप्रतिपक्षभूतान्साधुदरोषिणो द्विषतश्च मां 
करूरान्संसररेष्वेव नरकसंसरणमार्गेषु नराधमानधमंदोषवत््वास्क्िपामि प्रक्षिपाम्यजन्नं 
संततमञ्चमानछजकमेकारिण आञजरौष्वेवकूरकमभ्रायाञच॒व्यात्ररसिहा्ष्योनिषु कषिषा- 
मीत्यनेन संबन्धः ॥ १९ ॥ 


आसुरीं योनिमापन्ना मूढा जन्मनि जन्मनि | 
मामप्राप्यैव कौन्तेय ततो यान्त्यधमां गतिम्‌ ॥ २० ॥। 


आसुरीमिति | आसुरी योनिमापन्ना: प्रतिपन्ना मूढा अ विवेकिनो जन्मनि जन्मनि प्रति 
जन्म॒ तमोबहुलास्वेव योनिषु जायमाना अधो गच्छन्तो मूढा मामीश्वरमप्राप्याना- 
aN भ [+ < ड 
सिव, दे कोन्तेय ततस्तस्मादपि यान्त्यधमां निङ्कष्टतमां गतिम्‌ । मामप्राप्यैवेति न 
AAT काचिदप्याञ्चङ्कास्त्यतो मच्च्ष्टिसाघुमामेमप्राप्येल्थः ॥ २० ॥ 

सवस्या आसुर्या: संपदः संक्षेपो ऽयसुच्यते, यरिमिखिविधे aq आसुर संपद्धदोऽ- 

नन्तोऽप्यन्तभैवति, seater परितश्च मवति, यन्म सवैस्यानथैस्य तदेतद्च्यते-- 
त्रिविधं नरकस्येदं दारं नाक्नमात्मनः | 
कामः MAA रोभस्तस्मादेतत्त्रयं BAT ॥ २१ ॥ 

त्रिविधं त्रिप्रकारं नरकस्य प्राप्ताविदं at नाश्चनमास्मनो यद्द्वारं भ्रविद्लन्नेव 
नदयत्यात्मा कस्मैचित्पुरुषार्थाथ योग्यो न भवतीत्येतदत उच्यते द्वारं नारनमात्मन 
इति । ih तत्कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेततत्रयं त्यजेत्‌ | यत एतद्द्वारं नाश्न- 
मात्मनस्तस्मात्कामादित्रयमेतच्येजत्‌ tt २१ ॥ 

{ * ) त्यागस्तुतिरियम्‌-- 

एतैर्विमुक्तः कौन्तेय तमोद्वरिश्िभिनैरः | 
्ाचारव्याव्मनः श्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २२ ॥ 

WRG । णत विमुक्तः कौन्तेय aang नरकस्य दुःखमोहात्मकस्य 
दवाराणि कामादयसतैरेतैल्िभिगिमुक्तो नर आचरत्यनुतिष्ठति। किमात्मनः श्रेयो 
यत्परतिबद्धः ya नाचरति-- तदपग्मादाचरति तत्तस्तदाचरणाचाति परां गर्त 
मोक्षमपि ॥ २२ ॥ 

सक्षस्यैतस्यासुरक्तषपत्परिवज॑नस्य SASS च AT कारण राखप्रमाणा- 
aad छक्यं ag नलन्यथातः-- | 

थः चाख्रविधिसुष्सृज्य वतैते कामकारतः | 
न स सिद्धिमवाप्नोति न सुखं न परां गतिम्‌ ॥ २३ ॥ 





* ASS reads this as part of Bhadsya on v. 21. 
— POA and VPP read नाचचार for नाचरति. 


१६. २३-२४. भरोमद्भगव्रद्रीलायाम ( २१८ ) 


यः शाख्वि्धि* कतंन्याकतंव्यश्ञानकारणं विधिप्रतिषेधाख्यमुत्सञ्य त्यक्तवा 
वतेते कामकारतः कामप्रयुक्तः TA स सिद्ध पुरषार्थयोग्यतामवा्चोनि | नाप्यम्मिंोके 
सुखं नापि पगा प्रकृष्टां गनिं स्वर्ग मोक्षं वा ॥ २३ ॥ 


TB परमाण ते कार्याकार्यव्यवस्थितो 


ज्ञात्वा शाख्विधानोक्तं क्म कर्तमिदा्सि | २४ ॥ 


इति श्रीमहाभारते शातसराहघ्यां संहितायां यैवासक्यां भीष्म- 
पवेणि श्री भगवद्वीतासूपनिपत्सु बद्यविद्यायां ara 
श्रीकरृ्णायनसवादे दैवासुरसंपद्धिभागयोगो 
नाम षोडशोऽध्यायः । १६॥। 


तस्मादिति | तस्भाच्छाखनं प्रमाणे ज्ञानसाधनं ने तव का्य(कार्यव्यव स्थितौ कक्तव्या- 
कतम्य॑व्यत्ररथायामतो ज्ञात्वा बुद्ध्वा दासरपिधानोक्तं विधिधिधान सण त्रिधानं 
Tea Hira कुर्यारित्यवंलश्षणं नेनेक्त स्ववा व्त्कदुभिदाह । rete 
कमोधिकारमूमिप्रददयौ नाभमित्ति ॥ २४ ॥ 
रान श्रमत्परमदनपित्राजकाचायगोािन्दरमगवःपृज्यपाद Geeta 


च्छक भगवतः LAL ATATIEIATA LATE Aaa 
ATH YTSRUISEAIAD ॥ १६ ॥ 


* VPP and POA add शाक वेर्न विधिम्‌ after -lerfataa, 
a reading noticed by ASS also. 





सप्तदशोऽध्यायः । 


TMB प्रमाणं त इति मगवद्राक्याछृव्धप्रश्षर्बाञः-- 


असेन उवाच-- 
ये राखविधिसुत्स्‌ञ्य यजन्ते शद्रयान्विताः | 
तेषां निष्ठा तु का कष्ण सस्वमाही रजस्तमः ॥ १ ॥ 


ANA 


ये कनिदाविरेषित।: wets weed areataredteargeasa 
प१२त्यज्य tet देवादीम्पूनयन्ति शद्धयाक्िक्यबुद्धयान्विताः संयुक्ताः सन्तः 
श्रतिलक्षणं wisn वा कंचिच्छाश्चविधिमपरयन्तो बृद्धव्यवहारदशेनादेव 
श्रहधानतया ये देवादीन्पूजयन्ति त इह ये रालविधिमुत्सृज्य यजन्ते अद्धयान्वितता 
इत्येवं गृह्यन्ते | ये पुनः कंचिच्छाखविधिमुपलममाना एव तसुस्स्ज्यायथाविषि 
दे वादीन्पूजयन्ति त इह ‹ ये शाखरविधिसुत्सुञ्य यजन्त ' इति न परिगृह्यन्ते । 
कास्माच्छदयान्वितत्वातरेषणात्‌ । देवादिपूजाविधिपरं | rawr पद्यन्त षव 
तदुत्सुञ्याश्रदूदधाननया तद्दिहितायां देवादि पूजायां श्द्भयान्विताः प्रवर्तन्त इति न दाक 
read यसात्तस्माप्पूर्वाक्ता एव ' ये साखविपिमुत्सृञ्य यजन्ते श्रद्धवान्विताः ' 
इत्यत्र गृह्यन्ते । तेषामेवंभूतानां मिष्टा तु का कृष्ण सच्वमाहो रजस्तमः कि सच्चं 
निष्ठावस्थानमाहोखिद्रनोञ्य वा तमः | एतदुक्त भवति या तेषां देवादिविषया 
पूजा सा क्रिः साचतिक्याहोखिद्राजस्युत तामसीति ॥ १॥ 


सामान्यविषयोऽयं प्रश्नो नाप्रविमञ्य प्रतियचनमइतीति- 


भ्रीभगवातुवाच- 


विविधा भवति श्रद्धा देहिनां सा स्वभावजा। 
साप्विकी राजसी चैव तामसी चेति at aw i २॥ 
त्रिविधा faa मवति श्रद्धा । यस्यां निष्ठायां वं gees देहिनां सा 


१७. २--द श्रीमद्‌भगवद्वीतायाम ( २२० ) 


स्वभावजा | जन्मान्तरकृतो धर्मादिसंस्कारो मरणकारेऽमिग्यक्तः aaa 
उच्यते ततो जाता स्वभावजा । साल्िकी सत्त्वनिदत्ता देवपूजादि निषया, राजक्ती 
wid यक्षरक्षःपूजादि विषया, तामक्ती तमोनिर्दत्ता प्रेनपिशाचादिपूजाविषयेवं 
त्रिविधा तासुच्यमानां ser इणु ॥ zi 
सैवं त्रिविधा मवति- 
सच्वानुरूपा ade wer भवति भारत | 
श्रद्धामयोभ्यं षुरुषो यो यच्छद्धः स एव a: || ३ ॥ 
Age विशिष्टस्कारपेतान्त:करणानुरूपा सर्वस्य प्राणिजातस्य श्रद्धा 
भवति भारत Cae ततः क्रि स्थादविल्ययुच्यते श्रद्धामथः श्रद्राप्रायोध्यं पुरषः 
संसारी जीवः । ha यो यच्छृद्धो धा श्रद्धा यस्य diqgeqy स चच्छ्धः स पव 
तच्छद्धानुरूप एव| स जीवः ॥ ३ ॥ 
ततश्च कायण लिङ्गेन Tansqaar सच्ादिनिष्ठानुमेनत्भाद-- 
यजन्ते साच्विका देवान्यक्चरक्चांलि राजसाः | 
प्रतार्भूतगणांश्वान्ये यजन्ते तामसा जनाः ॥ ° | 
यजने पूजयन्ति साच्िकाः arae रवान्‌, यक्षरक्षा राजम।:, प्रेनान्भून- 
गणांश्च सक्ठमातृकाद्ीश्चा-य यजन्ते नाममा जनाः ॥ ४॥ 
वं कायत्ता निर्णीताः सत्तादिनष्ठाः ज्ञास्त्रचिध्युत्सर्ये aa कश्चिदेव सदस 
देवपूजादितत्परः सन्तनिष्ठो मवति बाहुदयेन चु रने।निष्ठास्नमोनिष्ठाश्चैव 
प्राणिनौ भवान्ति, कथम्‌-- 
अराख्विदहितं घोरं तप्यन्ते ये तपो जनाः | 
द्स्माहकारषयुक्ाः कामरागवबल्यान्विताः ॥ = | 


अदाञ्चविहितं न हास्त्रविहितमकाख्विहितं धरं पीडाकरं प्रागिनामात्मनश्च 
तपस्तप्यन्ते निवर्तयन्ति य तपो जनास्त च दम्माहेकारमंयुक्ता THIER 
दम्भार्ईकारो ताम्यां संयुक्ता Tae agar: कामरागवकलान्विनाः कामश्च रागश्च 
कामरागौ तत्कृतं बर कामरागवलं तेनाज्विताः कामरागबलान्विताः ॥ ५1 
कद्रोयन्तः शरीरस्थं भूतम्राममचेतसः | 


मां चैवान्तःशरीरस्थं तान्विद्ध धासुरनिश्चयान्‌ ।। £ ।। 


कदीयन्त इति 1 HAA: altars: सखरीरस्थ Wants करणसञ्युदायम- 
चेतसोऽविवेरिनो मां चैव तत्कर्म॑बुद्धिसाश्चिभूतमन्तःचरीरस्थं कदौयन्तो मद- 


( २२२ ) सप्तदशोऽध्यायः १७. ६-११. 


जु्षास्रनाकरणमवं west तान्विद्धयासुरनिश्चयानाञ्चरो निश्चयो येषां त आसुर- 
निश्चयास्तान्परिहरणा्थं विद्धीस्युपदेखः ॥ & ॥ 


आहाराणां च रस्यलिग्धादिवगैत्रयरूपेण भिन्नानां यथाक्रम arftaa- 
यजसतामसपुरुषप्रियत्वद शंन मिह क्रियेत रस्यर्निग्धादिष्वादार विरेषेष्वात्मनः 
a aS कि = ~ ° = ° 
ATSAlaACHA TOF AT सा चकत्व TIAA तामस्तल्वं | चुदद्वा 
रजस्तमोलिङ्गानामाहाराणां षरिवजेना्थं सचखलिङ्गानां चोपादानार्थं तथा यज्ञा 
दीनामपि सत्त्वादि गुणभेदेन त्रिविधत्वप्रतिपादनमिह राजसतामसान्डुदूष्वा कथं नु 
नाम परित्यजेत्साचिकानेवानुतिष्टेदिव्येवम्थंम्‌- 
आहारस्त्वपि सवस्य त्रिविधो मवति परियः | 
यज्ञस्तपस्तथा दान तेषां HAA ay i ७ ॥ 
आहारस्त्वपि सवस्य भाक्तुखिविधो भवति प्रिय इष्टस्तथा यज्ञस्तथा तपस्तथा 
दान तेषामाहाराद्धीनां Wala वक्ष्यमाणं इणु 1 ७ i 
आयुःखच्ववलारोगयसुखप्रीतिविवधेनाः । 
रस्याः लिग्धा; स्थिरा हया आहाराः साच्विकप्रियाः॥ ८ ॥ 


+ 


आयुरिति | आयुश्च aa च बर चारोग्यं च GE च प्रीतिश्च ताप्तां विव- 
धना जाययुःसत्ववरारोग्यसुखग्रीति विव्नास्ते च रस्या रसोपेताः Patan: स्नेहवन्तः 
स्थिराश्चिरकारुस्थायिनो देहे, इया हयप्रया आहाराः सचिंकपरियाः साचिक- 
द्येष्टाः ॥ < ॥ 
कटुचम्करूवणास्युष्णतीक्ष्णरूक्षविदादहिनः | 
आहारा राजसस्येष्टा दुःखशोकामयप्रदाः ॥ ९ ॥ 
कटिवति! कटरम्ला ल्वणोऽ्त्युष्णोऽतिशब्दः कटवादिषु waa योज्योऽतिः 
कटर तितीक्षण eA कंटटरूवम्करूवणास्युष्णतीक््णरूक्षविदादहिन आहारा राजक्तस्येष्टा दुःख. 
सोकामयप्रदा दुःख च शोकं चामयं च प्रयच्छन्तीति दुःखक्ाकामयप्रदाः ।॥ ९ ॥ 
यातयामं गतरस पूति पयुषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चामेध्यं भोजनं तामसप्रियम्‌ ॥ १० |: | 
यातयाममित्ति । यातयामं मन्दपक्छं नि्वी्यैस्व गतरसेनोक्तत्वाद्गतरसं रप्तवि- 
युक्तं पूति दुर्गन्धं परुषितं च पक्त सद्राच्यन्तरितं च यदुच्छष्टमपि च अुक्तशिष्टम- 
व्यमध्यमयज्ञाहं भोजनमीदुदो तामसप्रियम्‌ ॥ १० ॥ 
अथेदानीं agar उन्यते- 
anemia faster य इज्यते | 
यष्टव्यमेचेति मनः समाधाय ख antes: i ५१ ul 


१७. २१-१५. ओमद्‌भगवद्रीयाम्‌ ( २२२ ) 


अफलाकाङ्किभिरफशलाथिभि्यक्ञो विधिदृष्टः राखचोदनादृष्टो यो यज्ञ॒ इञ्यते 
निवैतस्थते यष्टव्यमेवेति यज्ञस्वरूपनिवतनमेव RAIA मनः समाधाय नानेन 
पुरुषार्थो मम कर्तव्य इत्येवं निश्चित्य स सास्विको यश्च उच्यते ॥ ११॥ 
अभिसंधाय तु Ge दम्भाथमपि चव यत्‌ | 


भवाः जदोष कका 


इज्यते भरतश्रष्ठ तं यन्त चिद्धि राजसम्‌ । १२ ॥ 


अभिसंवायेति | अभिक्नषायोदिद्य फर दम्भाथमपि चव यदिज्यन भरनन्नष्ट 
नं am विद्ध राजसम्‌ ॥ १२॥ 


विधिहीनमसष्टज्न मन्त्र्हीनमदक्षिणम्‌ | 
श्रद्धाप्विरहितं at ama परिचक्षते | ६३ ॥ 


विधिहनमिति । विषि्हीन यथा्चाद्रितविपर्सतम्‌, असुष्टान्न area] न सृष्ट 
न दत्तमन्नं यस्मिन्यज्ञे साऽसुष्टान्नस्तमसरष्टान्नम्‌, NAIA मन्त्रतः स्वरतो वर्ण- 
तश्च वियुक्तं मन्त्रहीनम्‌, अदक्षिणसुक्तदक्षिणारदित;, श्रद्धाविरददित यञ्च aaa 
परिचक्षते तमोानिवृत्तं कथयन्ति ॥ १३ ॥ 
अथेदानीं तपखििविधसुच्यते-- 
देवद्विजगुरुप्रा्पूज्न हाचमाजवम्‌ | 
बह्मचयमहिखा च Wat तप उच्यते |] १४॥ 


sala दिजाश्च गुरवश्च Meal <वद्विजगुरप्राज्ञास्षां पूजन देवद्धिजगुरुप्रापूजन 
TART नवम जुत्व बह्यच्यर्माहसा = tala शारीरं शरीरप्रधानेः Gata 
कार्यकरणे: कर्रदिभिः साध्यं शारीरं तप उच्यते । wae तस्य देतव इति 
हि वक्ष्यति ( XVIII. 15 ) ॥ a6 ॥ 
अनुद्वेगकरं वाक्यं सव्यं प्रियदितं च यत्‌। 
स्वाध्यायाभ्यसनं चव वाङ्मयं तप उच्यते ॥ ६५ ॥ 


अनुद्रगेति | अनुद्धेगकरं प्राणिनामदुःखकर वाक्य सत्यं प्रियहित त व्मिवदिते 
दृष्टादृष्टार्थे | अनुद्रगकरत्वादिभि्षमनक्थं वि रिष्यते । वि RIAA yaaa NST | 
पर प्रयायनायं प्रयुक्तस्य वाक्यस्य सद्यप्रियदितानुद्रगकस्त्वानामन्थतमन दवाभ्यां faraway 
हीनता स्याद्यदि, न तद्वाङ्मय तपः । तथा सत्यवाक्यस्येनरषामन्यसमेन द्वाच्यां Aral 
हीनतायां न वाङ्मयतपस्त्वम्‌ | तथा प्रियवाक्वस्यापातरषामन्यतमेन great त्रिभिर्वा 
हीनस्य न वाद्भमयतपस्त्वम्‌ | तथा हितवाक्यस्यापौतरेषामन्यतमन दवाभ्यां raat 
वियुक्तस्य न वाङ्मयतपस्स्वम्‌ । कि पुनस्तत्तपो यत््तव्यं वाक्यमनुद्धगकरं प्रियहितं च 
यन्तत्परमं तपो वाङ्मयम्‌ | यथा शान्तो भव वत्स स्वाध्यायं योगं चानुतिष्टठ तथाते 
अयो भविष्यति इति । स्याध्यायाभ्यसनं चैव यथाविपि arent तप उच्यते ॥१५५॥ 


( २२३ ) सखक्तदश्चोऽध्यायः १७. १६-२७. 


मनःप्रसादः सौम्यत्वं मौनमात्मविनिग्रहः 
भावसख्युद्धिरिव्येतत्तपो मानसमुच्यते ॥ १६ ॥ 


मन इति । मनःप्रादो मनसः Nae: खच्छतापादनं मनस्तः प्रसादः 
सोम्बत्वं यत्सोमनसख्यमाहुसखादिप्रसाद कायीन्नेयान्तःकरणस्य*# कृत्तिः, मौनं 
वाक्स्यमाजपि मन TARTAR भवतति कार्ण कारणमुच्यते सनःसयमो मानामाते | 


STAR! मनोनिरोधः सवतः सामान्यरूप «ara वाग्विषयस्यैव 
bed wn wz e ~~ [ [| 
मनसः सयमो मौनमिति ate: | भावसंशुद्धिः परैभ्यैवहारकाङेऽमायावित्वं 


भावसंड्युद्धिरिलेतन्तपो मानसमुच्यते ॥। १६॥ 


aN 


यथोक्तं कायिकं वाचिकं मानसं च तपस्तप्तं at: सच्वादिमेदेन कथं तरिविधं 
भवतीत्युच्यते-- 
श्रद्धया परया aa तपस्तत्‌ त्रिविधं नरैः | 
अफराकाङ्क्षिभियुंक्तेः सात्विकं परिचक्षते । १७ ॥ 
अद्धयास्तक्यदुदूभ्या परया TREAT तप्तमनुष्टितं तपस्तत्म्क्ृतं त्रिविधं त्रिप्रकारं 
च्यधिष्ठानं नरैरनुषठातृभिरफलाकाङक्षिभिः Tease: समादितैयैदीदृशं 
तप्स्तत्सालिकं Gata परिचक्षते कथयन्ति Ber ॥ १७ ॥ 
सत्कारमानपूजा्थं तपो era चेव यत्‌ | 
क्रियते तदिद प्रोक्तं राजसं चरूमधरुवम्‌ ॥ १८ ॥ 
सत्कारोति । स्त्कारमानपूजाथं सत्कारः साकारः साधुरयं तपस्वी ब्राह्मण 
ATM मानो माननं प्रत्युत्थानाभिवादनादिस्तदर्थं पूजा पादभक्षाङनाचैनाषि- 
तृत्वादिस्तद्थ च तपः सत्कारमानपूजाथं दम्भेन चैव यक्कियते तपस्तदिह प्रोक्तं 
कथितं राजसं ae कादाचित्कफरूत्वेना भ्रुवम्‌ ॥ १८ ॥ 
मूडग्राहेणास्मनो यत्पीडया क्रियते तपः | 
TARA वा तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥ १९ ॥ 


मूढेति । मूदमरहेणाविवेकनिश्वयेनात्मनः पीडया क्रियते यत्तपः परस्योत्सादनाथं 
विनाशाथं वा तत्तामसं तप उदाहृतम्‌ ॥ १९ ॥ 


इदानीं दानमेद उच्यते-- 





* ASS reads सुखादिप्रसादकार्यान्तःकरणस्य । 
२८ 


१७. २०-२५ श्रोमदूभगवद्धौतायाम ( २२४ ) 


दातव्यमिति यदान दीयतेऽनुपकारिणे | 
देशो काले च पात्रे च तदान सारिविकं स्तम्‌ tl २० ॥ 





दातव्यमिलेवं मनः कृत्वा यदानं दीयतेऽनुपकारिणे प्रस्युपकारासमर्थाय सम- 
~ # क ~~ ™, - = a &. ~, 
sate निरपेक्षं दीयते देर पुण्ये Rega कार सक्रान्त्याद्रौ पात्रे च aE 
विद्रेदपारग इत्यादो तदानं साच्िकं aT ॥ २० ॥ 
@ 
यत्त॒ प्रद्युपकाराथ फलमुदिङ्य वा पुनः | 
दीयते च IRS तदान राजस स्तम्‌ ।॥ २१ ॥ 
areata । यत्त॒ दानं प्रत्युपकारार्थं काले त्वयं मां प्रद्युप्रकरिष्यतात्येवमर्थं ws 
वास्य दानस्य मे मविप्यत्यदश्टामिति नदुदेद्य पुनद्रांयन च परिदिष्ट खेद- 
सयुक्त WIAA स्मृतम्‌ ॥ Wii 
ATS यदानमपत्रेभ्यश्च दीयते | 
असत्कृतमवज्ञातं तत्तामससुद्राह्तम्‌ ॥ २२ ॥ 


~ ~ 


AAG | अदेदाकारेऽ्पुण्ये TA म्खेच्छाश्चुच्यादिमरकर्णेऽकारे पुण्यहेतुत्वे- 
रा 


AY 
च 


क ॐ ~ अ 


नाप्रख्याते सक्रान्त्यादिविदेषराहितेऽपातरेभ्यश्च मूर्खतस्करादिभ्यो देशादिसंपत्तौ 
चामत्करतं प्रियवचनपादप्रक्षालनपूजाद्विरहिनमवक्षातं पात्रपरिमवरयुक्त यद्दानं तत्ता 
मममुदाहृतम्‌ ॥ २३ ॥ 


यक्तदानतपःप्रश्वतीनां सादुगुण्यकरणायायसुपदेह उच्यते-- 
ओं तत्सदिति निर्देशो ब्ह्यणखिविधः ewe: | 
MaMa वेदाश्च यज्ञाश्च विहिताः पुरा ॥ २३ tt 


ओं तत्सदिल्येष wean निरदिदयतऽनेनेति निर्दश्खिविधोा area 
ब्रह्मणः स्मृतश्चिन्तितो वेदान्तेषु बह्यविद्धिः | ब्राह्मणास्तेन tia त्रिविधेन 


वेदाश्च ama विहिता निर्मिताः पुरा qin निर्देश्स्तुव्यर्थसुच्यते ॥ २२॥ 


TANIA यत्तदानतपःक्रियाः | 
प्रवतेन्ते विधानोक्ताः सततं बह्मवादेनाम्‌ |} २४ ॥ 





तस्मादो मित्युदाड्योच्ार्य यज्चदानतपःक्रिया यज्शादिसखरूपाः क्रियाः waded 
विधानोक्ताः चाखचोदिताः सततं सर्वदा ब्रह्मवादिनां बद्यवदनश्चीखानाम्‌ ॥ २९ ॥ 


तदिल्यनाभिसधाय फर यज्ञतपःक्रियाः | 
दानक्रियाश्च , faite: क्रियन्ते मोश्षकाङ्श्चिभिः ॥ २५ ॥ 


( २२५ ) सप्तदशोऽध्यायः १७. WV 


तदिति । तदिलयनमिस्षथाय तदिति ब्रह्माभिधानयुच्चायानभिसंथाय च कर्मणः 
फल AMAT यज्ञक्रियाश्च तपःक्रियाश्च यज्घतपःक्रिया दानक्रियाश्च विविषाः 


ेत्रहिरण्यप्रदानादिरक्षणाः क्रियन्ते faded मोक्षकादक्षिभिर्मोक्षाधथिभिसंयु- 
[ अ 
दभः ॥ २५ ॥ 


गत च्छब्दयो विनियोग उक्तोऽयेदानीं सच्छब्दस्य विनियोगः कथ्यत-- 
सद्धावे साधुभावे च सदित्येतस्भयुज्यते । 
कि 1 
प्रशस्ते कमेणि तथा सच्छब्दः पाथं युज्यते ॥ २६ ॥। 


सद्धावेंऽसतः सद्भावे तथाविद्यमानस्य पुत्रस्य जन्मनि तथा साधुभा- 
वेऽसद्‌ ब्रत्तस्यासाधोः सद्‌ चरत्तता साधुभावस्तसिमन्ताधुभवे च सदिव्येतद्भिधानं 
बरह्मणः प्रयुञ्यते तत्रोच्यतेऽभिधीयते । प्रशस्ते कर्मणि विवाहादौ च तथा सच्छब्दः 
पाथं युज्यते प्रयुज्यत इत्येतत्‌ ॥ २६ ॥ 


यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सदिति चोच्यते | 
कम॑ चैव तदर्थीयं सदियेवाभिधीयते ॥ २७ ॥ 
यज्ञे यज्ञकमेणि या स्थितिस्तपत्ति च या स्थितिदौनेच या स्थितिः सा 
सदित्युच्यते विद्वद्भिः, wi aa तदर्थीयं यज्ञदानतपोऽ्थीयमथवा यस्याभि- 
धानच्रयं sed तदुर्थीयमीश्वरार्थीयीमिस्यतत्‌ । सदित्येवाभिधीयते | 
तदेतद्यक्ततपआदिकर्मासासत्विकं विगुणमपि श्रद्धापूर्वकं ब्रह्मणोऽभिधाननत्रय- 
प्रयोगेण सगुणं सास्विके सपादितं भेवति ॥ २७ ॥ 


तन्न च Wan श्रद्धाप्रधानतया aa संपायते यस्मात्तस्मात्‌- 


अश्रद्धया हतं दन्तं तपस्तत्त कृतं च यत्‌. | 
असदिद्युच्यते पाथं न च ala नो इह ॥ २८ ॥ 


इति श्रीमहाभारते रातसाहख्यां क्षदितायां वेयासक्यां भीष्म- 
पर्वणि श्रीमद्धगवरद्रतासूपाभषत्यु ब्रह्मविद्यायां योग्चाख 
emda श्रद्धान्रयविभागयोगो नाम 
सक्षदशो ऽध्यायः ॥ १७ tt 


अश्रद्धया हतं हवनं कृतं दत्तं च ब्राह्मणेभ्योऽश्रद्धया; तपस्तप्तमचुष्ठितमश्नद्धयाः 
तथाश्रद्धयैव कृतं यत्स्तुतिनमस्कारादि तत्सनैमसदित्युच्यते मस्परािसाघधनमागे- 


१७. RE ara aay (२२६) 


बाद्यत्वाद्याथं | न च तदुवह्लायासमपि Be फलाय नो भपीहार्थ साधुभि- 
सिन्दितत्वादिति ॥ २८ ॥ 


इति ्रीमत्परमहसपरिचाजकाच गोविन्द भगवत्पूज्यपादा ष्य भ्रमिच्छकर- 
a ४ च क 
भगवतः कता शआ्रोभगवद्रतिामष्ये श्रद्धात्रयव्रिमागयोमो नाम 
सपद शोऽध्यायः ॥ १७ ॥ 





अष्टादशोऽध्यायः 


सवैस्यैव गीताश्ाखस्याथपऽस्मिक्नध्याय उपसंहृत्य स्व॑श्च वेदार्थो 
वक्तव्य इ्येवमर्थोऽयमध्याय भारभ्यते | सर्वेषु तीतेष्वध्यायेषृक्तोऽरथाऽस्मिन्न- 
ध्यायेऽबगम्यते | TR सन्यासल्यागक्ाब्दाथयोरं विशेषं बुभुस्सुरवाच्- 


अञ्जन उवाच- 


सन्यासस्य मदहाबादो तत्वमिच्छामि वेदिम्‌ | 
त्यागस्य च हृषीकेश पृथक्केरिनिषृदन ॥ १॥ 


सन्यासस्य संन्यासश्चब्दाथस्येत्येतद्धे महाबाहो तत्त्वं॑तस्य भावस्तत्त्वं 
याथास्म्यमित्येतदिच्छामि वेदिदं कातुं॑त्यागस्य Mt CCE CIC 
पथगितरेतर विभागतः | केरिनिषूदन केशिनामा हयच्छष्माऽसुरस्तं निषूदितवा- 
न्भगवान्बासुदेवस्तेन TAR सबोध्यतेऽज्जनेन ॥ १ ॥ 


तत्र तत्र निर्दिष्टो संन्यासल्यायशब्दौ न निङेण्ठितार्थो पूरेष्वध्यायेष्वतोऽद्जुनाय 


qead तश्िणेयाय- 


भ्रीभगवायुवाच- 
काम्यानां कर्मणां न्यास संन्यासं कवयो विदुः | 
सवेकमफरत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणा; ॥ रे ॥ 


काम्यानामश्वमेधादीनां RAT न्यासं परिलयागं संन्यासं संन्यासरब्दा्थम- 
नुष्ठेयत्वेन प्राक्षस्यानयुष्ठाने कवयः पण्डिताः केचिद्विदविजानन्ति । निल्यनेमि- 
Meme ष्टीयमानानां सवेकर्मणामात्मसंबन्धितया प्राप्तस्य फलस्य परित्यागः 
सवैक्मफरु्यागस्तं प्राहुः कथयन्ति AM त्यागश्चब्दा्थं॒विचक्षणाः पण्डिताः । यदि 
काम्यकमैपरिलायः GENT वार्थो क्तव्यः, सवैथा BMA सन्यासत्याग- 
शम्दयोरेकोऽर्थः स्यात्‌, न धटपटशब्दाविव जात्यन्तर भूताथों | aq नित्यनेमिन्तिकानां 
कर्मणां फरूमेव नास्तीत्याहुः कथञुच्यते तेषां फलत्याग इति । यथा वन्ध्यायाः 
यत्रत्यागः । नैष दोषः, नित्यानामपि कमणां भगवता फरूवश्व स्येषटत्वात्‌ | 
वक्ष्यति हि भगवाननिष्टमिष्टमिति न तु संन्यासिनामिति च ( XVII 12) 1 
संन्यासिनमिव sas ae cata नि्यकर्मफरूप्रापि ‘ अष- 


ewearMint Ber’ इति eetafe ( रा, 12)॥२॥ 


१८, 3-8. शभ्रीमदूभगवद्वोतयाम्‌ ( २२८ ) 


त्याज्यं दोषवदिल्येके wa Agu: | 
यन्दुानतपः; कम A व्याज्यभिति WaT ५३ u 
त्याज्य दोषेति | ल्याज्यं त्लक्रन्थ दोषवद्ोषोऽस्यास्ताति दोपवच्‌ । फ तत्क 

बन्पदेदुत्वात्सवंमेव | अथवा दोषो यथा रायादिस्त्यज्यते तथा स्याञ्याभित्येकं 
Tiga: पण्डिताः सांख्यादिद्षिमान्निता असिङ्कतानां ators । वनेव 
ATTACH TBAT चपर । BA एुवाधिद्रवानमेक्षयेते Wee 
न ठु साननिढान्व्युस्थायिनः सन्यासिनोऽपेक्ष्य । क्तानयोगेन सांख्यानां 
निष्टा मया gu परोक्तेति कर्माधिकारादपोच्छता ये न तान्प्रति चिन्ता | 
नु aia योगिनाभिल्यिक्कताः (11. 3) पू (नभक्तनिष्ठा अपीदं 
सवेश्चाखो पसंदारमकरणे यथा विचायन्ते तथा सांख्या अपि चाननिष्डा निचा. 
न्तामिति । न । तेषां मेददुःखनिमित्तत्यागानुपपन्तेः । न नय निमित्ताय 
दुःखानि सांख्या अत्मनि पडथन्ताच्छादीनां Barada द श्वितत्वात्‌ । (CXL 6) 
अतस्ते न HAUG परित्यजन्ति । नापि ते क्माण्यात्मानि vera 
येन नियत कम मेदात्परिव्यजेुः । युणानां कम, नेव किचित्वयमीति ह त 
संन्यस्यन्ति ( ४, 8) । सवकमा मनसा सन्यस्येत्यादि भिदि तच्यविदः सन्थासः 
Tat उक्तः (४. 13) | तस्मायेऽन्यऽयिज्कताः HAVA येषां च Alea: 
संभवति ae त एव तामसास्त्थागिनो राजसाश्चेति निन्बन्ते arora 
WAM कमेफरूलयागस्तुल्य्थस्र्‌। सर्वारम्मपरित्यागी मौन संवुषटो येन केननिद- 
निकेतः स्थिरमतिरिति ( XI. 16-19 ) युणात्तीतलक्षणे (XIV. 21-26) च 
परमाथसंन्यासिनो वि देषिततत्वात्‌ । वक्ष्यति च ज्ञानस्य या पररा निष्ठेति (XV LL 5.) | 
तस्माज्जाननिष्ठाः संन्यासिनो नेह Rasa: । aac wa साचिक- 
त्वेन गुणेन तामसत्वाद्यपेक्षया सन्यास उच्यते न yea: स्वैक्मसंन्याखः | 
पू०--सवे कमंस्तन्यासासंमवे च afe देदभृतेति (२ ए11.11) देतुव चनान्युख्य एवेति 
चेत्‌ । क्षि०--न । हेतुवचनस्य स्तुत्यर्थत्वात्‌ । यथा त्यागाच्छान्तिरनन्तराभेति 
(XI. 12) कृमंफल्ल्यागस्तुतिरेव यथोक्तानेकपन्ञाुष्टानाश्क्तिमन्वमञचैनमत्त 
भरति विधानात्तथेदमपरि न दहि देहभृता रक्यमिंति (XVI. 11 ) कर्मणख्त्याग- 
स्तुस्यथं वचनम्‌ । न सर्वकमाणि मनसा संन्यस्य यैव ada कारयन्नास्त ( प. 
13 ) इत्यस्य पक्षस्यापवादः eae रक्यः । तस्मात्कमण्ययधि- 
तान्प्रसेवेष संन्यालस्यागविकल्प; । ये तु परमार्थदरिनः सांख्यास्तेषां 
क्षाननिष्ठायामेव सवेकरमसन्यासरुक्षणायामयिकारो नान्य नति न ते विकल्याहौः | 
तथोपपादितमस्माभिववदाविनादिनाभित्यस्मिन्परदेशचे (IL. 21) ठृतीयादौ च ॥ ₹॥ 

विकेस्पभेदेषु- 

fad ao मे तन्न ant मरतस्तम | 

त्यागो हि पुरषण्याभ ler: सप्रकीर्तितः ॥ ७ ॥ 


( २२९.) अश्ाद्कोऽध्यायेः १८. ४-क. 

mat Wary मे मम वचनात्तत्र त्यागे स्यागरसंन्यासविकस्ये 
AA भरतसत्तम भरतानां साधुतम । त्यागो दि त्यागसन्यासच्चब्दनाष्यो हि 
योऽथैः स एक एवल्याभग्रत्याह त्यागो हीति | पुरुषव्याघ्र त्रिविधस्िप्रकारस्तामसादि- 
प्रकरः संप्रकीर्तितः Wey सम्यक्राथतः। यस्मात्तामसािमेदेन स्यागसन्थासरब्द- 
वाच्यो ऽर्थोऽधिक्रतस्य का्मिणोऽनास्मक्षस्य irae: संभवति न aaa 
इत्ययमर्थो दुर्बानस्तस्मादच्र तत्त्वं नान्यो वक्तुं समर्थः | तस्मा्निश्चयं परमा्थंश्ासायथै- 
विषयमध्यवसायनमेश्वरं मे मन्तः AT ॥ ४ ५ 


कः पुनरसौ निश्चय श्यत आद-- 


AAAS न UST कायैमेव तव्‌ | 
UH दानं तपश्चैव पावमामि मनीषिणाम्‌ । < ॥ 
यज्ञो दानं तप इत्येतत्‌ त्रिविधं कर्म न त्याज्यं न weet कार्म करणमेव 
तत्‌ । FATIH दानं तपश्चैव पावनानि विदुद्धिकारणानि मनीषिणां फरानाभि- 
संध्यानाभित्येतत्‌ ॥ ५ ॥ 


एतान्यपि तु कर्माणि सङ्ग स्यक्त्वा फलानि च | 





कतैभ्यानीति मे पाथं निशितं मतसुत्तमम््‌ ॥ & ॥ 


एतान्यपीति । एतान्यपि तु कर्माणि यज्ञदानतपांक्ि पावनान्दुक्तानि सङ्ग 
मासात तेषु wea, फलानि च तेषां त्यक्त्वा परित्यज्य कतन्यानीत्यनुष्टेयानिति 
मे मम निश्चितं aqua । निश्चयं इणु म तत्रति ( XVID. 4) प्रतिकाय 
पावनत्वं च इत॒सुक्ैतान्यपि कमणि कतन्यानीत्यत न्निश्चितं मतसुत्तममिति प्रति- 
क्ञातार्थोपसंदार एव नापुवर्थिं वचनमनन्य्पानि प्रकृतनिकरृ्टाथंतापपत्तः। सामङ्गस 
फलाथिनो बन्धदेतव एतान्यपि कर्माणि aye: कर्तव्यानीत्यपिद्ाब्दस्यार्थो न 
त्वन्यानि कर्माण्यपेक््येतास्यपीस्युच्यते । अन्य वर्णयन्ति नित्यानां कममणां wer 
भावात्सङ्खं दयक्त्वा Hea चति नापपद्यत। एतान्यपीति यानि काम्यानि 
कर्माणि नित्यभ्योऽन्यान्येताम्यपि चतन्यानि विद्युत यक्घदाननपांमि नित्यानीति । 
तदसत्‌, नित्यानामपि कर्मणां फलवन्छस्यापपादितत्वात्‌। यशो दानं तपश्चैव पाव- 
नानीत्यादिवचनेन नित्यान्यपि कर्माणि बन्धदतुताशष्कया जहाममुसुक्षोः कुतः 
काम्येषु प्रसङ्गः ‹ दूरण दयवरं कमं ` (77. 4-9) इति च निन्दितत्वात्‌ यज्ञार्था- 
त्कमणोऽन्यत्र (1.9) इति च काम्यकर्मणां बन्धहेतुत्वरय निश्िनत्नात्‌ । 
ग्गुण्यविषया वेदाः (IL 4-5) Ran मां सोमपाः (1X. 20) ‘fia 
mt मत्यैरोकं वियन्ति ' (IX. 21) इति च दूरव्यवहितत्वाचच न काम्ये- 
श्वे तान्यपीति ग्यपदेश्चः ॥ & ॥ 


१८. ७-९. भ्रीमद्‌भगवदीतायम्‌ ( २३० ) 


THEFTS BA: — 
नियतस्य तु सन्यासः san नोपपद्यते | 


मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिक्छीर्दितः ॥ ७ 1 


नियत्तस्य तु नित्यस्य संन्यासः परित्यागः कमणो नोपपवतेऽक्छस्य पावनत्वस्ये- 
त्वाव | Meade नियतस्य परित्यागः | नियतं wag कर्तब्य 
त्यज्यते चेति विप्रतिष्द्धिमतो मोहनिमित्तः परित्यागस्तामसः परिकीर्तित 
मोहश्च तम इति ॥ ७ ॥ 


fa— 
Sate यत्कमं sera | 
स Sal राजसं Ut नैव UMTS BT ॥ ८ ॥ 


दुःखमित्येव यत्वमे कायङ्कशभयाच्छरीरदुःखमयाच्यजेत्पारित्यजेस्स कत्वा राजसं 
hid त्यागे नैव त्यागफलं sagen सर्वकर्मल्ागस्य we dared 
ने कमेत नेव लभते ॥ ८ ॥ 
कः पुनः ख(ध्वष्टस्त्य गः- 
कायेमिलयेव यत्कमं नियतं क्रियतेऽजजैन | 
सङ्ग त्यक्त्वा GS चव स त्यागः ANA मतः 11 ९ ॥ 


कार्यं कतंब्यमित्यव यत्कमं नियतं नित्यं क्रियते Raa हेऽज्जुन सङ्गं स्यक्त्वा 
फर चेव । नित्यानां कर्मणां sea भगवद्वचनं quia: | अथवा 
यद्यपि फर न शरूयते नित्यस्य कमेणस्तथापि नित्यं कमै कृतमात्मसं- 
wR प्रत्यवायपरिहारं वा as करोत्यात्मन इति कल्पयस्यवाज्षस्तत्र॒ तामपि 
aera निवारयति फर त्यक्त्वेत्यनेनातः साधुक्तं सङ्ग त्यक्त्वा फलं चेति, स त्यागो 
नित्यकर्मसु सङ्गफलपरिस्यागः akan: apa मतोऽभिमतः | नलु कमेपरि- 
त्यागस्िविषः संन्यास इति च saree तामसो राजसश्चोक्तस्त्यागः कथमिह 
सङ्गफरत्यागस्वृतीयत्वेनोच्यते यथा त्रयो ब्राह्मणा आगतास्तत्र षडङ्गविदौ दौ 
areata हति तद्वत्‌ । नेष दोषर्त्यागसामान्येन स्तुस्यथप्वाव्‌ । अस्ति हि 
PUTT BMA च तस्यागत्वसामान्यं wT राजसतामस्त्वेन 
कमेत्यागनिन्दया कम॑फलाभिसंधिस्यागः सात्विकस्वेन स्तूयते ‹ स त्याग 
सात्तिको मतः ° इति ॥ ९॥ 

ANS: सङ्गं त्यक्त्वा wendy च नित्यं कम करोति तस्य फररागा- 
दिना कड्षौक्रियमाणमन्तः करणं नित्यैश्च aif: संस्कियमाणं Agent । विद्यु 
भसश्नमात्मारोचनक्षमे मवति । तस्यैव निस्यकर्मानुष्टानेन विद्युख्धान्तःकरणस्यात्म्ञाना- 
भियुखधस्य क्रमेण यथा ater स्यान्तद्क्तम्यमित्याद- 


१८. १०-१२. अष्टादशोऽध्यायः ( २३१ ) 


न द्रेटयकुच्रं कम HTS ATTA | 
त्यागी खत्वसमाविष्टो मेधावी चिन्नसंदायः } १० tl 
न दवेष्टयकुरशल्मश्ोभनं काम्यं क्म ररीरारम्भद्रारेण संसारकारणं किमनेनेत्येवं, 
कुशले शोमने निस्ये कमणि सत्व ुद्धिजञानोत्पत्तितच्निष्ठादेतुत्वेन मोश्चकारणमिद- 
मित्येवं नानुस्जते तत्रापि प्रयोजनमपयन्ननुषङ्गं प्रीति न करोतीव्येतत्‌ 1 कः पुनरसौ 
त्यागी arma सङ्गफलपरित्यागेन तद्वास्स्यागी a: कमैणि ag त्यक्त्वा तत्फलं च 
निलयकर्मानुष्ायौ स त्यागी । कदा पुनरसावरङ्कशरं कमं न दवेष्टि HAS च नानुषस्जत 
श््युच्यते सत्त्वसमाविष्टो यदा सच्त्ेनात्मानात्माविवेकविज्ञानहेतुना समाविष्टः dearer: 
संयुक्त WAC | अत एव च मेषावी मेधयात्म्ञानङक्षणया प्रज्ञया सयु-क्तस्तद्वान्मधावी 
मेधावित्वादेव च्छिन्रसरायद्धिछन्नोऽविबाकृतः संश्रयो यस्यात्स्वरूपावस्थानमेव परं 
निःभयससाधनं नान्यत्किचिदिव्येवं निश्चयेन Reedera arse: पुरुषः 
पुवक्तिन प्रकारेण कर्मयोगानुष्ठानेन करमेण संस्कृतात्मा सज्ञन्मादिविक्रियारदितत्वेन 
(> #९ <~ . ¢ ^ + AN ९ 
नष्क्रयमात्मानमात्मत्वन संबुद्धः स सर्वकर्माणि मनसा संन्यस्य नैव ada कार- 
यन्नाप्नीनो (फ़. 13) नेऽकम्यलक्षणां स्ाननिष्ठामरनुत apa 
कमेयोगस्य प्रयोजनमनेन शछोकेनोक्तम्‌ ॥ १० ॥ 
यः Rat: सन्दे हात्माभिमानित्वेन देदश्चुदक्तोऽबाधितात्मकर्वैत्वविक्ता- 

नतयाहं कर्तेति निध्ितबुदधिस्तस्यासेषकमैपरिच्यागस्याराक्यत्वात्कमफैरुत्यागेन 
चोदितकर्माचुष्ठान warrant न त्याग इत्येतमर्थं दर्॑यितुमाद- 

न दि देद्छता शक्यं वयक्तं कर्माण्यरोषतः 

यस्तु BARS स यागीदयमिधीयते ॥ ११ tl 





न दि भस्मादेदमृना देहं विभतीति ददण्ेददात्माभिमानवान्देहश्हुच्यते न 
हि विवेकी स्र fe वदाविन।द्विनमित्याद्विना कर्वृत्वाधिकारान्निवरितोऽतस्तेन देह- 
भतक्ञिन न शक्य ah ag कर्माण्यरोषनो निःशेषेण । तस्मा्यस्त्वक्तोऽ- 
धिकृतो निल्यानि कर्माणि वुर्वन्क्मफल्लागी वर्मफकाभिक्षयिमाव्रन्तन्यासी 
स त्यागीव्यमिधीयते sean afte स्तुत्यभिप्रायेण । तस्मात्परमा्थदसिन- 
AGIA ददाम भावरहितेनाङाषकमसंन्यासः शक्यते कर्तुम्‌ ॥ ११ it 

किं पुनस्तत्म्रयोजनं यत्सवंकर्मपरितयागास्सादिव्युच्यते-- 

अनिष्टमिष्टं मिश्रं च त्रिविधं कर्मणः फकम्‌ | 
भवद्यस्यागिनां प्रेत्य न तु संन्यासिनां कचित्‌ ॥ १२ ॥ 
aes नरकतियेगादिरक्षणमिष्टे देवादिरक्षणं मिश्नमिष्टानिष्टसयुक्तं 
मजुष्यङक्षणे चेव त्रिविधं त्रिप्रकारं कर्मणो धर्माधमैलक्षणस्य फलं बाद्यानेककार- 
é ~ 9 [| ~N 
भ्या पारनिष्पन्न सदुविद्याहतमिन्द्रनाख्मायोपमं महामोहं ॑प्रत्यगात्मापस्रपीव 


१८. १२-१५. श्रोमद्‌मगवचतौीतायाम ( 232 ) 


KYA SNA गच्छतीति फलामति फरनवचन तद्रेतद वकक्षणं फक wWa- 
त्यत्यागिनामश्चानां कमिणामपरमाथेसंन्यासिनां ser अरारपातादृध्वम्‌ । न सु 
परमा्थलन्थासिनां परमहंसपरिव्ाजकानां कवटक्ताननिष्टानां VAG ` न दहि 
केवरसम्यग्ददीननिष्डा अविद्यादि संसारबीजं नोन्मृरखयान्ति कदाचिदिस्यथेः॥ १२॥ 


4 


अतः परमाथददिीन एवाराषकमसन्यासित्वं सभवलयविद्याघ्यारापरतस्वा- 
ga क्रियाकारकफरानां, न व्वज्ञेस्याधिष्ठानार्दाननि क्याकतणि FRAT 
CARAT परयतो ऽकेषकमैसन्यासः संमवतिक्# | तदे तदुन्तरेः शाकं शयति-- 


पञ्चमानि महाबाहो कारणानि निबोध मे । 
सांख्ये तान्ते प्रोक्तानि सिद्धये स्वकर्मणाम्‌ ॥ १३ |! 


पञ्चेमानि वक्ष्यमाणानि हे महाबाहो कारणानि निर्वर्तकानि निबोषमे ममेति, 
उत्तरत्र चेतःसमाधानाथं वस्तुवेषम्यप्रदरौनाथ च तानि कारणानि ज्ञातब्य- 
तया स्तौति । सांख्ये ज्ञातव्याः पदार्थाः संख्यायन्ते यस्मिन्द्राख्े तस्सांख्यं 
वेदान्तः | कृतान्त इति तस्यैव विशेषणं कृतमिति कर्मोच्यते तस्यान्तः 
कृतस्य परिसमाियन्न स Rat, कर्मान्त इच्येतत्‌ | † यावानर्थ उदपाने ' 
(IL. 46) ` सव कर्माखिर पाभ ज्ञान परिसमाप्यत ' (IV. 33) इत्यात्मशान 
संजते सर्वकर्मणां Mata ददीयति 1 अतस्तस्मिन्नात्मश्षानार्थे सांख्य कृतान्ते वेदान्ते 
प्रोक्तानि कथितानि सिद्ध्ये fread सवेकर्मणाम्‌ ॥ १३ ॥ 
कानि तानीत्युच्यते-- 
are तथा करतां करणं च प्रथग्विधम्‌ | 
विविधाश्च gras देवं चवात्र पञ्चमम्‌ ॥ १४ ॥ 


अधिष्ठानीमच्छाद्रषसुखदुःखक्ञानादीनामयिन्यक्तेराश्रयाऽधिष्ठानं करीरं तथा 
कतोपाधिलक्षणो WAT करणं च श्रोत्रादिकं शब्दराचप्लन्धयः पृथग्विधं नानाप्रकारं 
द्वादशसंखेयं वियिधाश्च पृथक्चेष्टा वायवीयाः प्राणापानाद्या दैवं चैव दवमव 
चत्रितेषु चतुषु पत्रमे पञ्चानां qe चक्षुरा्यनु्राहकम्‌ ॥ ४ ॥ 
दारीरवाङ्मनेोभिर्यत्कम प्रारभते नरः । 
न्याय्यं वा विपरीतं वा पञ्चते तस्य हेतवः ।॥ १५ ॥ 
शरीरोति । शरीर वाङ्मनोभियत्कर्म BRS: प्रारभते Rada नसे न्याय्यं 





* VPP and POA read अतः... संभवति as part of the 
भाष्य. 0 v. 12. They read क्रियाकर्तकारकाणि 


( २३३) अश्रद्‌सयोऽभ्यापः १८, ; १५-१७. 


वा we शास्ञीयं विपरीतं वा्ास्नीयमधर्म्य॑म्‌ । यश्चापि निमिवितचेष्टादि जीवने 
TEM पूवङृतधमाधमेयोरेव seis न्याय्यविपदयीतयोरेव अहणिन गृद्यीतम्‌। 
Tad यथोक्तास्तस्थ स्वस्येव कमणो हेतवः कारणानि । नन्वयिष्डानादीनि aw- 
SAT कारणानि, कथमुच्यते दारीरवाङ्मनोभिः क्म प्रारमत इति | नैष 
दोषः, विधेप्रतिषेधरक्षण सवं कम ररीरादित्रयप्रधानं तदङ्गतया दशन- 
aang च Sarwan त्रिधैव राशीकुतमुच्यते इारीरादिभिरारभत इति 
फरूकारेऽपि ATMs इति पञ्चानामेव aed a विरूध्यते ॥ १५ ॥ 


तत्रैवं सति कतीरमात्मानं केवरं तु यः | 
पर्यत्यक्रृतद्वित्वान्न स परयति gia: ॥ १६ | 


daft | तत्रेति seid daca, ud सति, एवं aah: प्चमिहतुभि- 
निर्यं ala वर्मणि । तत्रैवं सत्ति gificaer aga संबध्यते । तत्र 
तेष्वात्मानमनन्यव्वेनाविद्यया परिकल्प्य तैः त्रियमाणस्थ कर्मणाऽहमेव 
वर्तति कर्तारमात्मानं BAS ME वु 4: पद्धल्यविद्वान्कस्मददान्ताचायापदेश- 
न्५।य९कृतवुत्वादनस्छृतवु(दत्वाचाऽ[प दरद्यादिग्धतिरिक्तात्मवाद्यन्यमात्मानमेव 
BAS कतारं पद्यत्य।वचप्यकरतवु द्धर्नात)ऽक्र उबुद्धित्वान्न परयल्यात्मनस्तच्वं 
कमणा वत्यथाऽता gala: कुत्सिता विपरीता Sema जननमरणप्रतिपत्तिदे- 
चुमूता मतिरस्ति sufi: स पदन्नपि न पद्यति, यथा तमिरिकोऽनेकं चन्द्रः 
यथा वान्नपु षावत्छु चन्द्र Aled, यथा वा वादन उपाविष्टाऽन्येषु धावस्स्वात्मानं 
पानन्तम्‌ ॥ १६ ॥ 


hi पुनः Baris: सम्थक्पदयती्युन्ते- 
यस्य नाहकृतो मावो बुद्धियंस्य न प्यते | 


हत्वापि स इउमंषद्धाक्छान्न दान्तिन निबध्यते ॥ १७ ॥ 


यस्थ शाखाचार्योपदरे दन्वायसंस्छतात्मना न wawsadise करतेलेवंलक्षणो 
भावो भावना Sea एत एव पञ्चाधिष्ठानाद्योऽक्रिियात्मनि कल्पिताः सवै. 
कर्मणां कर्तासि नाहमहं तु तदुव्यापाराणां साक्षिभ्रूतोऽप्राणों मनाः Z- 
ओओ ऽश्चरात्परतः परः केवखोऽविक्छिय इयेवं (Mu. Upa. IL 1.2) पय 
तव्यत्‌ | बुद्धिरन्तःकरणं यस्थात्मन उपाधिभूता न प्ते नानुशायिनी wae 
तीदमदहमकार्षं तेनाहं नरकं गमिष्धामीयेवं यस्य बुद्धिनं ल्प्यत्ते स सुमातिः a 
पयति । हत्वापि स अर्मो्धोकान्सर्बस्पराणिन श्त्यथः। न हन्ति हननक्रियां 
a करोति न निबध्यते नापि तत्कार्येणाधमेफरेन संबध्यते | 
30 


( २३४) श्रोमदुभगवद्रीतायाम्‌ १८. १७. 


I, ननु हस्वापि न हन्तीति विप्रतिषिद्धुच्यते यद्यपि स्तुतिः। नेष दोवः, 
डोकिकपारमथिकष््टयपेश्चया तदुपपत्तेः । देदायात्मबुद्धया हन्तप्मिति रोकिकीं 
sande हत्वापीत्याह यथाद दतां पारमाथिकीं दृष्टिमाभित्य न हन्ति न नि- 
बध्यत इति तदुभयञ्चुपपद्यत एव | 


Il, (a) नन्वधिष्ठानादिभिः संभूय करोलेवाव्मा कतारमास्मानं 
केवर चिति (XVII 16) केवरुशब्दप्रयोगात्‌ । नैष दोष 
आरमनोऽविशरियस्वभावत्वेऽधिष्ठानादिभिः सदतत्वानुपपत्तेः । विक्रियावतो 
ह्यन्यः सहनन awa संहत्य वा soa स्यान्न स्वविक्रियस्यारमनः केन- 
चित्संहननमतीति संश्रय saga | अलः केवरुत्वमार्मनः स्वा- 
आविक्छमिति केवखदाब्दोऽचुवादमान्नम्‌ । अविक्रियत्वं चात्मनः अतिस्मृरति- 
न्यायप्रतिदधम्‌ । ‹ अविकार्योऽयञुच्येत ः (7. 15) ` गुणैरेव कर्माणि 
क्रियन्ते ° CID. 27+) शरीरस्थोऽपि न करोतीत्या्यसक्रदुपपादित «(XI 31) 
गीतास्केव तावत्‌ । slag च ^“ ध्यायनीव लेलायतीव ” ( Br. Upa. 1V. 3.7) 
sang । न्यायतश्च निरबयवमपरतन्त्रमनिक्रियमात्मतच्छाभेति राजमागः । (४) 
विक्रियावत्वाभ्युपगमेऽप्यात्मनः aaa विक्रिया स्वस्य भवितुमर्हति । नाधिष्टा- 
नादीनां कर्माण्यात्मकेवरैकाणि स्युः नहि परस्य कमं परेणक्रतमागन्तुम्ति | 
यत््वविद्या गमितं न तन्तस्थ यथा रजतत्वं न शुक्तिकाया यथा वा तलमलवक्ं 
बलेगैमितमविद्या नाकारस्य तथािष्ठानादिविक्रियापि तेषामेवेति नाऽऽत्मनः । 
तस्माद्युक्तमुक्तमदंङृतत्वबुद्धिल्पाभावाद्विद्धान्न हन्ति न॒ निबध्यत इति । 


Ill. नाय eta a इन्यत इति प्रतिज्ञाय न जायत्त इत्यादि ङहेतुवचनेनाविक्रियत्व- 
मात्मन उक्त्वा वेदाविनाशिनामिति ( 7. 19-21) विदुषः कर्माधिकारानेवृत्ति 
areal dara saat मध्य प्रसारिता च तत्र तत्र॒ owas _रत्वेरोपसहरति 
शाल्रा्थपिण्डकिरणाय fare हन्ति न निबध्यत इति । वं च सति 
देह यत्तवीभमानानुपपनत्तावविचाक्रतारेषकमसन्योपपत्तः सन्यािनामनिष्टादि त्रिविधं 





Sankara mentions three points :— 


1.-आत्मन्‌ is really wag; ‘want’ is spoken of the 
आत्मन्‌ from the standpoint of लौकिकढुष्टि. II. (a) He cannot be 
a कंठ even in company of अविष्ठान, etc,, because he cannot 
come into contact with अयिष्ठान etc. as he is अविक्रिय. (b) 
Even if आत्मन्‌ 35 विक्रियावत्‌, the ada which really belongs 
to 4Tyeratik can never belong to आत्मन्‌. I. Relation of 
AVON. 17 with I. 19-21 must be Kept in mind. 


{ 23% ) अशद्शोऽध्यायः १८. १७-२०. 


SAT: फक न भवतीदयुपपन्नं तद्धिपययाचेतरेषां मवतीयतच्चापरिदहायैमिलयष 
गीताशाख्रस्याधं उपसंहृतः । स ष सर्ववेदाथैसासो निपुणमतिभेः पण्डितैविचार्य 
प्रतिपत्तव्य इति तच्च तत्र प्रकरणविभागेन दरितोऽस्माभिः राखन्यायानुसारेण ॥ १७॥ 
अथेदानीं कर्मणां प्रवर्तकञुच्यत-- 
सान जेय aaa त्रिविधा कर्मचोदना | 
करण कम कतति त्रिविधः कमंसंमरहः ॥ १८ ॥ 


ध २" ननित 


शान ज्ञायतेऽनेनेति ख्वेविषयसमावे दषेणोच्यते । तथा ज्ञेयं ज्ञातव्यं तदपि सामा- 
add सर्वेसुच्यत | तथा परिज्ञातेपाधिरक्षणोऽविद्याकल्षितो मोक्ता, इत्येतत्‌त्रय- 
ATAU स्वकर्मणां प्रवर्तिका ्रिविधा fasarcr कर्मचोदना । ्षानादीनां हि 
AT AAA हानोपाद्‌ानादिश्रयोजनः सवैकर्मारम्भः स्यात्ततः पञ्चभिर- 
धस्ठानाद्निरारब्धं वाङ्कमनःकायाश्रयमेदेन त्रिधा राश्ीूतं त्रिषु करणा- 
देषु Yaa दव्यतदुच्यते | करणं क्रियतेऽनेनेति aa श्रोत्नादि, अन्तःस्थ 
Teale कर्मप्सिततमं ag: क्रियया न्याप्यमानं, कर्ता करणानां न्यापारयि- 
त[पाषेरक्षण इति त्रिविषलिप्रकारः HAAS: सगृद्यतेऽस्मिन्निति age: कर्मणः 
संग्रहः wade: | BY हि त्रिषु समवेति तेनायं त्रिविधः कर्मसंग्रहः ॥ १८॥ 
थदानां क्ि्ाकारकफखानां सर्वेषां गुणाव्मकत्वात्सच्वरजस्तमोयुणभेदत- 

चखिविधो भेदो वक्तव्य इत्यारमभ्यते- 

ततान कमे च कर्ता च त्रिधैव गुणभेदतः । 


Trad गुणसंख्याने यथावच्छणु तान्यपि | १९ ॥ 


शान RH च, कम क्रया, न कारक पारिभाविकमीप्सिततमं क्म, कर्ता 
न्च निवेतंकः [कऋयाणा चवारवेषारण गु णन्यतार्क्त्जात्यन्तराभवप्रदङरेनाथ WAST 


~~ aN 


स्वाद भद्नत्यथः; AAT कथ्यते गुणसंख्याने कापिरे we तदपि गुण- 
सख्यान शाख गुणमोक्तविषये प्रमाणमेव परमाथंनद्यैकत्वविषये यद्यपि 
विषूध्यते । ते हि . ater गुणगोणन्यापारनिरूपणेऽभियुक्ता इति तच्छा- 
खअमपि वक्ष्यमाणाथेस्तुल्य्थ्वे नोपादौयत इति न विरोधः | यथाव्थान्यायं 
TMS AT तान्यपि श्ानादीनि तद्धेदजातानि गुणमेदक्रतानि Wy वक्ष्यमानेऽ् 
मनःसमाधि कुर्वित्यथंः ॥ १९ ॥ 
जानसय तु तावत्‌ जिविधत्वसरुच्यते- 
सवभूतेषु येनेकं भावमभ्ययमीक्षते | 
अविभक्तं विभक्तेषु, asad BS साचस्विकम्‌ ॥ २० | 


१८. २०-२४. = श्रीमद्मगवद्रीतायाम्‌ ( २३६ ) 


स्वभूतेष्वन्यक्तादिस्थावरान्तेषु भूतेषु भेन शनेनेक भावं वस्तु WITTER 
वस्तुवाच्येकमास्मव स्स्विल्य्थः | gery न व्येति स्वात्मना धरमर्वा दुटस्थानल्याम- 
त्यथः | ईषते येन ज्ञानेन प्यति तं च मावमवि भक्तै प्रतिदेहं विभक्तपु दरेहभदेषु 
न विभक्त तदात्मवस्तु व्योमवन्ञिरन्तरमित्यथः | तच्ज्ञानमद्वेतादमदश्यनं सात्विकं 


graves विद्धीति । यानि द्वैतदशनान्यसतम्यगभूतान राजसानि तामसानि चेति 
न साक्षात्संसारोच्छित्तये मवन्ति ॥ २० ॥ 


पृथक्त्वेन तु aaa नानामावान्प्रथग्विधान्‌ | 
वेत्ति ada मृतेषु तज्जानं विद्धि राजसम्‌ ॥ २१ ॥ 
अ 


पृथवत्वेनेति । पृथक्त्वेन तु भेदेन प्रतिशारौरमन्यस्वेन यज्ञानं नानामावाग्भिन्ना- 
नात्मनः पृथग्विधान्पृथकप्रकारान्मिन्ररृक्षणानिव्यथैः । वेत्ति विजानाति asala स- 
वेषु भूतेषु wae करृत्वासंमवयिन कानेन वरेत्तीत्य्थः । तञ्खान विद्धि राजत 
रजोनिदेत्तम्‌ ॥ २२॥ 


यत्तु कूरस्नवदेकास्मिन्कारये सक्तमहेतुकम्‌ | 
अतस्वार्थवदल्पं च तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥ २२ ॥ 
[200 A 


aha 1 यन्त॒ ज्ञानं कल्लवस्समस्तवस्सवं विषय मिवैकस्मन्कार्ये देहे व्रहिर्वा 
प्रतिमादौ सक्तमेताचानेवाष्मेश्वरो वा नातः परमस्तीति यथा नस्नक्षपणक्रा- 
दीना# शरीरानुवर्तं देहपरिमाणो जीव gat वा पाषाणदार्वादिमात्र 
qian सक्तमहेतुकं हे तुव्जितं निद क्तिकमतच््ार्थवधयाभूनोऽयैस्तत्त्वाथः 
सोऽस्य ज्ञेयभूतोऽस्तीति तत्वाथेवन्न तच्वाथवदत्वा्थवददेतुकत्वाददेवाल्पं चास्य. 
विषयत्वादल्पफरूत्वाद्वा तत्तामससुदाहतम्‌ । तामसानां हि प्राणिनामविवेकिनामी- 
दृशे ज्ञानं TAT ॥ २२॥ 
अथ कर्मणसेविध्यसुच्यते-- 
नियतं सङ्करहितमरागद्धेषतः कतम्‌ t 
व 


ARAM क्म यत्तस्सात्विकसुच्यते । २३ I 





नियतं fet सङ्गरष्ितमासक्तिवजितमरागदेषतः छतं रागप्रयुक्तेन देषप्रयुक्तेन 
च कृतं unten: कृतं तद्विपरीतं कृतमराग्देषतः कृतमफरप्रेप्सुना फलं प्रप्सतीति 
फल्गुः फरवृष्णस्तद्विपसतेनाफठग्रप्डना val कृतं कमं यत्तत्साच्विकसुच्यते ॥ २२॥ 


यत्त॒ कामेप्सुना कमे साहंकारेण वा पुमः | 
feat aged तद्राजसमुदाहृतम्‌ | २४ ॥ 





„ ५ POA has & ए, 1. नग्नश्चमणकादपेनाम्‌, ‹ अमणक ° might explain 
Sati वा पाषाणदार्वादिमनरे, नरन alone referring to देहपरिमाणो जीवः, 


( २३७ ) HOTTATS Aa: ९१८० २४-२८. 


aaa | ay कामेम्डुना फर्परेप्सुनेव्यथः । कमे साहंकारेण वा सांहका- 

रेणेति न तच्वक्तानापेक्षया किं तदं लोकिकशोव्रियनिरदंकारापेश्चवा । यों 
दि परमाथनिरदंकार आत्म विन्न तस्य कामेपपुत्वबहूुकायासकतर्वभ्रा्िरस्ति | 
सास्विकस्यापि कर्मणो ऽनात्माविस्सादंकारः कर्ता किस्त राजसतामस्योः | 
रछोकेऽनात्मविदपि श्रोत्रियो fave उच्यते निरहंकारोऽयं san इति | 
तस्मात्तद्पेक्षयैव साहंकारेण वेव्युक्तम्‌ | पुनः शब्दः पादपूरणाथैः | क्रियेते बहु- 
कायसं कर्त्रा महतायापसिन Maas THA राजसमुदाहृतम्‌ ॥ २४ ॥ 

अनुबन्धं क्षय दहिंसामनपेक्ष्य च पौरुषम्‌ | 

मोहादारभ्यते BA यत्तनामसमुच्यते ॥ २५ ॥ 


अनुबन्धामेति | अनुबन्धं पश्चाद्भावि यद्वस्तु सोऽनुबन्व उच्यते त॒ चानुर्न्ध, 
aa यसिन्कमणि isan शक्तिक्षयोऽयक्षयो वा ard क्षयं, Rat प्राणिपीडा- 
Hater च Ned पुरुषकारं रशक्तोमीद कमं समापयितुमिलेवमास्मसामथ्यम्‌, 
श््येतान्थनुबन्धाद्ौन्यनयेक््य पौरुपान्तानि मोहादुविवेकत आरभ्यते कम॑यत्तत्तामस 
तमोनिवृतच्तमुच्यते ॥ २५ ॥ 
मुक्तसङ्गोऽनदवादी शत्युट्साहसमन्वितः | 
विद्धयसिद्धयानाककारः कर्ता सास्विकं उच्यते ।। २६ ॥ 
मुक्तेति । मुक्तसङ्गो GH: परित्यक्तः सङ्गा येन स सुक्तसङ्गोऽनहंवादी नाहवदन- 
Tel धृल्युत्साहस्मान्वेतो शतिर्षारणसुत्सादह उद्यमस्ताञ्यां समन्वितः संयुक्तो धत्यु- 
स्साहसमन्वितः सिद्धयस्तिद्धयोः क्रियमाणस्य कर्मणः फरूसिद्धावसिद्धौ च सिद्धय- 
सिद्धयोनि्विंकारः Sas शाख्प्रमाणप्रयुक्तो न फररागादिनायुक्ता यः स 
निर्विकार उच्यते । ण्वंभूतः कर्तां यः स सात्विक उच्च्यते ॥ २६ ॥ 
[क ¢ क “~ ene ~ 
रागी कमेफर्प्रेप्सुटुज्धो दिंसात्मकोऽञ्युचिः । 
हषंशोकान्वितः कर्ता राजसखः परिकीर्तितः ॥ २७ ॥ 





रागीति । रागी रागोऽस्यास्तीति रागी, क्मफल्त्रेप्॒- क्मफरार्थी, ga: 
परदन्येषु संजातकृष्णर्तीर्थादो च स्द्रन्यापरित्यागी, हिंसात्मकः परपीडास्व. 
भावोऽचिर्वाह्यान्तःखौचवजितो दषैशोकान्वित cena इर्षोऽनिष्टप्राप्ताविष्टवियोगे 
च डोकस्ताभ्यां इषैशोकाभ्यामन्वितः संयुक्तस्तसखेव च कर्मणः सखंपक्तिविपश्यो- 
दषेशोकौ स्यातां ताभ्यां संयुक्तो यः कर्तां स राजसः परिकीर्तितः ॥ २७ ॥ 


अयुक्तः MHA: SI: Wal नेष्कृतिकोऽरुसः | 
विषादी दीघंसूत्री च wal ara उच्यते tl २८ ॥ 


१८. २८-३३. ओमद्‌भगवद्रीतायाम्‌ ( २३८ ). 


अयुक्त इति | अयुक्तोऽसमादितः प्राकतोऽल्यन्तासस्करतवुद्धिर्वाकसमः, स्तब्धो 
दण्डवन्न नमति कस्मैचित्‌ , Val मायावी ARCA, नष्क्रातकः परन्रत्तिच्छे 
दनपरोऽल्सोऽप्रदृ्तिशीलः कतंव्येष्वपि, विषादी सवदावसन्नस्वमाना दध्ना च 
कृत॑न्यानां दौर्घपरस्तारणो यदव शो वा कतेव्यं तन्मासेनापि न करत) यश्चवभूते 
कर्तां A तामस STAT ॥ २८ ॥ 
दैवं waa गुणतच्चिविधं शृणु । 
प्रोच्यमानमेषेण प्रथक्च्वेन धनजय ॥ २९ || 


बदधेभदमिति । वुद्धमेदं yaaa भेद gua: सस्वादिगुणतासनाव 
सन्नोपन्यास्तः | प्रोच्यमानं कथ्यमानमरेषेण निरवदेषतो यथावत्पृथक्त्वन 
धनंजय । दिग्विजये मानुषं दैवं च प्रभूतं धनमजयनत्तनासा धनजयाऽजुनः ॥ २९ ॥ 


| 
८ 
T 


प्रवाति च निवृति च wate War | 


बन्ध मोक्ष च या वेत्ति बुद्धिः सा पाथ साचिकी ॥ ३० ॥ 

safe चेति । प्रवृत्ति च प्रवृत्तिः प्रवतंनं बन्धहेतुः sae, tat च 
निवृत्तिमधिदेतः संन्यासमार्मः, बन्धमोक्षसमानवाक्यत्वात्प्वृत्तिनिनवरत्ती कम- 
सन्यालमार्गाविच्यवगस्यते | कार्याकार्ये विदितप्रतिषिद्धे कतंव्याकतव्ये करणा- 
करणे इत्येतत्‌ , कस्य देशकालाचपेक्षया दृष्टादृष्टा्थानां कर्मणाम्‌ । भयाभय निभेत्यस्मा- 
दिति मयं तदिपरीतमभर्यं भयं चामयं च भयाभये दृष्टादृष्टविषययोभेयामययोः 
कारणे gery: | बन्धं सहेतुकं मोक्ष च सदेतुकै या वेत्ति विजानानि बुद्धिः ना 


पाथं साच्िकी | तत्र ज्ञान बुद्धेकत्तिवुद्धिस्तु Baya | GATT ब्रात्ताव्र्षे एव 
बुद्धेः ॥ Zo ॥ 


यया धर्ममधर्मं च काय चाकायैमेव च । 
अयथावस्जानाति बुद्धिः सा पाथं राजसी ॥ ३१ ॥ 


ययेति । यया धर्म ज्ञाख्चचोदितमधर्म च तत्प्रतिषिद्धं कार्यं चाकार्यमेव च 
पूवोक्ति एव कार्याकार्यं अयथावन्न यथावत्सकंतो निणेयेन न प्रजानाति बुद्धिः सा 
पाथं राजसी ॥ ३१ ॥ 


अधर्मं TARA या मन्यते तमसावृता | 
सर्वार्थान्विपरीतांश्च बुद्धिः सा पाथं तामसी ॥ २२ ॥ 
saa । अधर प्रतिषिद्धं धर्म विहितमिति या मन्यते जानाति तमसा- 


वृता सती सर्बार्थान्तवनिव ज्ञेयपदार्थान्विपरौर्ताश्च विपरीतानेव विजानाति बुद्धिः 
सा पाथं तामसी ॥ ३२॥ 


ध्या यया धारयते मनःप्राणेन्दियश्छियाः | 
योगेनाब्यभिचारिण्या तिः सा पाथं सास्विकीं ॥ 22 ॥ 








( २३९) ANSUTSSATA: १८. ३३-३.9. 


gata | धृत्या ययाव्यभिचारिष्येति व्यवहितेन संबन्धः; धारयते किं Wa: 
प्राणेन्दियक्रिया मनश्च प्राणश्चेन्द्रियाणि च मनःप्राणेन्दरिधाणि तेषां क्रिया- 
श्चह्टास्ता उच्छाखमरमप्रच्चत्तर्घारियति | धृत्या fe धायंमाणः उच्छास्लविषया न 
भवन्ति । योगेन समाधिनान्यभिचारिण्या नित्यसमाध्यनुगतयेत्यथेः । एतदुक्त 
मवत्यव्याभिचारेण्या धृत्या मनः प्रागिन्दरियक्रिया धारयमाणो योगेन धारयतीति | 
येवंरक्चषणा धृतिः सा पाथं ara? ॥ ३३ ॥ 


यया तु धर्मकामार्थान्श्व्या घारयतेऽद्ेन | 





प्रसङ्गेन फराकाङ्श्ची तिः सा पाथं राजसी | ३४ ॥ 


ययेति । यया तु ध्म॑कामार्थान्घर्मश्च कामश्चाथैश्च धमेकामार्थास्तान्धमेकामा- 
्थान्धृत्या यया धारयत्ते मनसि निद्यकक्व्यरूपानवधारय्रते sya प्रसङ्गेन 
यस्य यस्य धमदिर्धारणप्रसङ्गस्तेन तेन प्रसङ्गेन फखाकाङ्की च मवति यः 
पुरुषस्तस्य glaat सा ogra राजसी ॥ 38 u 
यया TaN भय सोकं विषाद मदमेव च | 
न विमुञ्चति दुर्मेधा तिः सा तामसी मता i ३५ tt 


ययेति | यथा wa निद्रां भयं ard wma विषादमवसादः विषण्णतां मदं 
विषयस्ेवामान्मनो वहु मन्यमान मत्त इव मदमेव च मनसि नित्यमेव कतन्यंरूपतया 
gia विमुञ्चति धारयलयेव दुर्मेधाः gaara: पुरुषो यस्तस्य ॒धृतिर्या सा 
तामसी मता ॥ ३५ ॥ 
queda क्रियाणां कारकाणां च त्रिधा we उक्तोऽथेदानीं Bea च 
सुस्वस्य चधा भेद उच्यते- 
सुख fat त्रिविधं ag मे भरतषभ | 
अभ्यासादमते wa दुःखान्तं च निगच्छति ॥ ३६ ॥ 


सुखं त्विदानीं त्रिविधं Wy समाधानं कुवित्येतन्मे मम aaa । अभ्यासात्‌ 
Taq रमते रतिं प्रतिपद्यते यत्र यस्मिन्युखानुमवे दुःखान्तं च दुःखाव- 
सान दुःखोपश्चम च निगच्छति निश्चयेन प्राप्नोति ॥ ३६ ॥ 


aaa विषमिव परिणामे ऽगखतोपमम्‌ t 
Tea alias प्रोक्तमात्मवुद्धिप्रसादजम्‌ ॥ ३७ ॥ 
यदिति । -यत्तत्खुखममे पूर्वै प्रथमसंनिपति कानवैराग्यध्यानसमाध्यारम्भेऽ- 
स्यन्तायासपूव॑कत्वाद्धिषाभेव दुःखात्मकं मवति, परिणामे ज्ञानवेराग्यादिपरिपाकलजं 


सुखमम्तोपर्म TIE aaa प्रोक्तं विद्द्धिरात्मनो बुद्धिरात्मवुद्धिरास्मवुद्धेः Tare! 
Swear सकिक्वत्स्वच्छता ततो जातमात्मबुद्धिप्रसादजमास्मलनिषया वात्मारू- 


१८. 29-82. श्रो मदुभगवद्रोतायाम्‌ ( २४० ) 


म्बना वा SAAMAF AAAS NS AMAAATMEAKATH TA ॥३७॥ 
व्िषयेन्दियक्चषयोगाययत्तदभेऽष्तोपमम्‌ | 
[ग पिशं 
परिणामे विषमिव तत्सुखं राजसं स्तम्‌ ॥ ३८ ॥ 

विष्येति। विषेन्द्रियसंयोगाद्यत्तत्षुखं जायतेऽ प्रथमक्चणेऽ्रतोपममगूतसमं 
परिणामे विषमिव बल्वी्थरूपप्रज्ञामेधाधनोत्साहद्ा निदे तुत्वाद धम॑ततम्जनि तनरकाद- 
हुत्वा परिणमि तदुपभोगविपरिणामान्ते विषमेव KIS UAT स्तम्‌ ॥ ३८ ॥ 

यद्ये चानुबन्धे च सुख मोहनमात्मनः | 
Aqwant तत्तामसमुदाहृतम्‌ | ३९ ॥ 

यदे वेति । यदे चानुबन्धे चावसानोत्तरकारे Ga मोहन मोहकरमास्मनो 
निद्रारस्यप्रमादोत्थं निद्रा sea च प्रमादश्चेलेतेभ्यः समुत्तिष्ठति निद्रालस्य. 
प्रमादोत्थ तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥ ३९ ॥ 

अथेदानीं प्रकरणोपसंहाराथैः शोक आरभ्यत- 

न तदस्ति परथिव्यां वा दिवि देवेषु वा ga: | 
aa sate यदेभिः स्यात्‌ BAT: ॥ ४० ॥ 

न तदस्ति तन्नास्ति gtasat वा मनुष्यादि सत्वं प्राणिजातमन्यद्राप्राणिजातं 
दिनि देवेषु वा पुनः सं प्रकृतिजैः प्रकृतितो जतिरेभिखिभिगुणेः प्तच्वा दि भिक्त 
परित्यक्त यत्स्याद्धवेन्न तद स्तौति पूर्वेण संबन्धः ॥ ४० ॥ 

सवैः संसारः क्रियाकारकफरूलक्षणः सत्वरजस्तमोगुणात्मको ऽविदापरिकास्पतः 
समृलोऽनथं उक्तो बृ्षरूपकल्पनया चोध्वैमूलमित्या्रैना; तं चासङ्घदासेण दृढेन 
च्छित्वा ततः पदं तत्परिमागितन्यमिति चोक्त, तत्र च सर्वस्य त्निगुणात्मकत्वात्स- 
सारकारणमिवृच्यनुपपत्तौ प्रास्तायां यथा तज्निचत्तिः स्यात्तथा वक्तव्यं, स्वश्च 
गीताश्चाख्याथं उपसहतैच्य एतावानेव च सर्वो वेदस्म्रलयथेः पुरुषाथमिच्छदधि- 
waa इस्येवमथं च बाह्यणक्षत्रियविन्लामिल्यादिरारभ्यते- 

ब्राह्यणक्चाक्रियविदां शूद्राणां च परतप | 
कर्माणि प्रविभक्तानि स्वाभावप्रभवेगौणेः ।। ४१ ५ 





ब्राह्मणाश्च क्षत्रियाश्च विशश्च ब्राह्मणक्षत्नियविरस्तेषां बाह्यणक्षत्नियविरां agit 
च श्ुद्धाणामसमासकरणमेकजातिव्वे सति वेदेऽनधिकारात्‌ , ह परतप कर्माणि प्रवि- 
भक्तानौतेरेतरविभाभेन santas, केन स्वमावप्रभवेगूणेः* (i) स्वभाव 
दरस अकरृविच्िगुणास्मिका माया सा प्रभवो येषां गुणानां ते स्वभावप्रम- 
are: | रामादीनि . कर्माणि प्रविभक्तानि ब्ाह्मणादधैनाम्‌ । (ii) अथवा जाद्कण- 
स 


*Sankara gives three explanationsof खमभावग्रभवैः, Vide notes. 


( २४१ ) अश्राददशाऽ्ध्यायः १५. &१-४७. 


स्भावस्व BAIT: प्रभवः कार्ण, तथा क्च॑त्रियस्वभावस्य asad रजः 
पभवः) वेदयस्वभावस्य तमडउपसजेन रजः म्भवः › दयूदस्वभावस्व रजडउपसर्जनं 
तमः प्रभवः प्रदान्त्यैश्वयेहामूढतास्वभावद शंनाचतुर्णाम्‌ | (iii) अथवा जन्मान्तर- 
कृतसंस्कारः प्राणिनां वतंमानजन्मनि स्वकार्याभिमुखत्वेनाभिव्यक्तः स्वभावः स 
प्रभवो येषां गुणानां ते स्वभावप्रभवा गुणाः । गृणग्रादुर्भावस्य निष्करारणत्वान्ुपपत्तेः 
स्वभावः कारणमिति कारणत रेषोपादानम्‌ | एवं स्वमावप्रभतरैः प्रकृतिप्रमनैः सचखरज- 
स्तमोभिथणेः स्वकार्यानुर्पेण शमादीनि कर्माणि प्रविमक्तानि । नलु शाखप्रविभक्तानि 
arent विहितानि ब्राह्मणादीनां zai कर्माणि कथमुच्यते *सत्वादियुणप्रवि- 
भक्तानीति | नेष दोषः arson ब्राह्मणादीनां सत्वादिगुणविदोषापेश्चयेव 
रामादीनि कर्माणि saat न गुणानपेश्षेयेवेति साखप्रविभक्तान्यपि 
कमोणि गुणप्रविभक्तानीत्युच्यन्ते ।| ४१ ॥ 

कानि पुनस्तानि कर्मणीस्युच्यन्ते- 

शमो दमस्तपः शोचं श्ान्तिरार्जवमेव च । 
ज्ञान विक्तानमास्तिक्थं ब्ह्मकमे स्वभावजम्‌ I! ४२ Il 

रामो दमश्च यथाव्याख्यातार्थ, तपो यथोक्तं ` श्ञारीरादि, wea व्याख्यातं, 
शान्तिः क्षमा, आजंवशरूजुतेव च, ज्ञानं विज्ञानम्‌ , आस्तिक्यमस्तिमावः भदधान- 
AMAT, ATH ब्राह्मणजातेः कस॒ब्रह्मकमं स्वभावजम्‌ | यदुक्तं स्वभावग्रभवैगुणेः 
प्रविभक्तानीति तदे वोक्तं स्वभावजमिति । ४२॥ 

शोय तेजो wages युद्धे चाण्यपरायनम्‌ | 
दानमीश्वरभावश्च AAA स्वभावजम्‌ ॥ ४७२ ॥ 

MATA | शौर्यं शरस्य मावः । तेजः प्रागल्यम्‌ । धृतिर्धारणं सर्वावस्थास्व- 
नवसादा भवति यया धृत्योत्तम्मिततस्य | दाक्ष्यं दक्षस्य भावः सहसा म्रत्युत्पन्नेषु 
कार्यष्वव्यामोहेन प्रवृत्तिः । युद्धे चाप्यपलायनमपराङ्मुखी भावः War) दान 
Tay मुक्तदस्तता | इश्वर भावश्चैश्वरस्य मावः प्रभुशक्तिप्रककरणमीशितव्यनन्प्रति । 


~ NI 


AAS FAIA alee कम ATA स्वभावजम्‌ ॥ ४२ ॥ 
कृषिगरश्च्यवाणिञ्यं वैश्यकर्म स्वभावजम्‌ | 
परिचयात्मकं कमं YRC स्वभावजम्‌ ॥ ४४ ॥ 
aaa । ऊषिगौरक्षयवाणिज्य कृषिश्च गौर्यं च वाणिञ्यं च कषिगोरक्ष्यवाणिञ्यं 


षिभः afar ~ = = a ~ a = ० ~ = 
षिभूमेनिरुखनं गौरक्ष्यं गा रक्षतीति गोरक्षस्तद्धाबो गौरक्ष्यं पाद्युपाल्यं artsy 
वणिक्रमं | ऋयविक्रयादिलक्षणे वैर्यकर्मं वैदयजतिः कम वेश्यकम स्वभावजम्‌ | 


३१ 


१८. BE=BE. प्रोमदुभगवद्भौ तायाम्‌ ६ २७२ ) 


परिचर्यात्मकं छु भूषास्वमावं HH WRT स्वभावजम्‌ ।॥ ४४ ॥ 


कि, क्षः (५ 


एतेषां जातिविहितानां कमणां सम्यगनुष्ितानां स्वगैप्राक्िः we स्वभावता 
वर्णा आश्रमाश्च स्वकर्मनिष्ठाः प्रेय कमेफरुमनुभूय ततः Wo विरिण्टदे शजातिकुल- 
धर्मयु: तवृत्तवित्तसुखमेधसो जन्म प्रतिपद्यन्त ( Cf. Gautama Dharma- 
sutra XI]. 29. ) इत्यादिस्मरृतिभ्यः पुराणे च वणिनामाश्रमिणां च लोकफल- 
भेदविक्ेषस्मरणात्‌ | कारणान्तरास्िद्‌ं फरूम्‌- 


स्वे स्वे Hava: सिद्धिं Saad नरः | 





CARAT: TARE यथा विन्दति azo ॥ es i 


~, 


स्वे स्वे यथेक्तलक्षणमेदे कमेण्यभिरतस्तत्परः स्वकर्मानुष्ठानादञ्युद्धिक्षये 
सति कायेन्द्रियाणां काननिष्ठायोग्यतारक्षणां लमत sist नराऽधिशनः 
पुरुषः | किं स्वकर्मानुष्टानत पव साश्चात्सं द्धिः 1 न, कथं तदहि स्वकर्मनिरतः 
सिद्धि यथा येन प्रकारेण विन्दति तच्छृणु ॥ ४५ ॥ 
यतः प्रवृत्तिमूतानां येन सवेमिदं ततम्‌ । 
स्वकमेण। तमभ्यच्यै सिद्धि ese मानवः | ४६ ॥ 


यत्त इति । यतो यस्मात्पवृत्तिर्त्पत्तिश्चष्टा वा यस्मादन्तर्यामिण ईश्वराद्‌ 
भूतानां प्राणिनां स्याचनेश्वरेण was जगत्ततं व्याप्त स्वकर्मणा पूर्वोक्तेन प्रतिवण 
तमीश्वरमभ्यच्थ पूजयित्वाराध्य has क्ाननिष्ठायोग्यतारक्षणां सिद्धि चिन्दनि 
मानवो मनुष्यः wR ॥ 

यत॒ एवमतः- 


भ्रयान्स्वधमौ विगुणः परधमरस्वनुष्टतात्‌ | 
स्वभावनियतं कम कुर्व॑न्नापेति किल्विषम्‌ ॥ ७७ ॥ 
2 6 
श्रयान्प्र्स्यत्तरः स्वो धर्मः स्वधर्मो विगुणोऽपीत्यपिश्चब्दो दष्टव्यः, परधर्मात्स्व- 
खाषटतात्स्व भावानियत स्वभावेन नियतं, यदुक्तं स्वभावजमिति तदेवोक्तं 


स्वभावानयतामाति, यथा विषजातस्येव BAT न swt तथा स्वभावनियतं 
कम DAA HTT पापम्‌ ॥ ४७ ॥ 


स्वभावानयतं कम Hato विषजात इव कृमिः किल्विषं नापोतीव्युक्तम्‌ 1 परथमंश्च 
WHS शाते । अनात्मन्नश्च न॒हि कशिरक्षणमप्यकर्मद्त्तिष्ठतीति, अतः-- 


सहज SH Sra सदोषमपि न aa | 
सवारस्भा Te दोषेण धृमेनाभ्निरिवावृताः ॥ ४८ ।। 


सदजं सह what cet किं तत्कमं कौन्तेय सदोषमपि नरिरुणस्वान्न 
SSM आरभ्यन्त इत्यारम्माः सवैकर्माणीलयेतत्मकरणात्‌ । ये केचिदारम्भाः 


( २४३) अष्टाद दगेऽध्यायः १८. ४८. 


स्वधर्माः परधर्मश्च ते स्वै हि यस्मात्‌ चरियुणात्मकत्वमन्न हेदुखश्िगुणात्मकत्वा- 
दोषेण धूमेन सहजेनाभ्चिरिवाद्रत्ताः | सहजस्य कर्मणः . स्वधर्माख्यस्य परित्यागेन 
परधर्मानुष्ठानेऽपि Siw मुच्यते, मयावहश्च परधर्मः | न च इउाक्यतेऽशषत- 
स्स्यक्तमञ्ञेन कमे यतस्तस्माञ्न त्यजेदित्यथः | 

किमशेषतस्त्यकतुमयक्यं कर्मेति न त्यजप्कि वा Sewer PHA दोषो 
wadifa* फिचातो, यद्धि तावदसेंषतस््यक्तुमरक्थामिति न त्याज्यं सहज RA 
` तद्येरेषतस्त्यागे गुण एव॒ स्यादित्ति सिद्धं Watt | पूट-पल्यमेवमशषषतस्त्याग णव 
नोपपद्यते । 

इति चेत्‌ + fa निलयप्रचलितात्मकः पुरुषा यथा सांख्यानां गुणाः किंवा 
fata कारकं वथा बौद्धानां पञ्च स्कन्धाः क्षणप्रध्वन्िनः, उभयथापि कर्मणोऽये- 
षतस्त्यागो न wala । अथ तृतीयाऽपि पक्षो बदा काति तदा सक्रियं बस्तु यदा 
न करोति तदा निष्क्रियं वस्तु तदव । asa सवानि शक कर्माद्पतस्त्यक्तुम्‌ | 

ary स्वस्मिस्वृतीये पश्र विसता न॒ नियप्रत्रलितं करतु नाप क्रियैव कारक 
क्षै तहि व्यवस्थिते द्रन्थऽवियमाना क्रियोतद्यय विद्यमाना च विनदयति, ge 
रन्धं शक्तिमदवतिष्ठत इत्येवमाह: काणादास्तदव च कारकमिर्थस्मिन्पक्ष को दाष 
दप, Wawa तु दोषो यतस्व्वमागवतं मतभिद्म्‌ | कथ awd, यत 
आह भगवान्नास्रतो विद्यते माव इत्यादि | काणादानां @adt भावः सत. 





* Sankara does not imagine the third possible reason, 
z., the fact that even the परधर्मं is सदोष and hence one 
should not abandon स्वधमं even if it be सदोष. 

+ Here Sankara unnecessarily enters upon 2 philo- 
sophical discussion, not guaranteed by the context. 
When the Git& says, ‘It is not possible to abandon afl 
actions’ (XVIIL 11), it simply means, ‘If a man were 
to ubandon all actions, he will have to die ( because 
breathing also is an action ) 

—- Sankara criticises the अस्त्कायवाद of the a2tHs. He 
saysi-(1) It is against the Gita (II. 16 a) and(2) it is 
against न्याय or reason ( सते प्रमाणाविरुद् ). (1) The non-existent 
घर cannot be produced, nor can its production depend upon 
a cause, viz., खनत्तिका. (ii) Nobody will have any faith in 
a philosophy which believes in the existence (or produ- 
ction) of (what was) the non-existent and in the non- 
existence (of the effect) after it becanie the existent 
(safter it was produced). (iii) The nature of Secure of 


१८, ४८. श्रोमद्‌ भगवद्रीतायाम्‌ ( २४४ ) 


sara इतीदं मतम्‌ । अभागवतत्वे ऽपि न्यायवच्चेत्को दोषं इति चेत्‌ । उच्यते, 
दोषवच्विद सर्वप्रमाणविरोधात्‌ | कथं, यदि तावद्‌ दथणुकादि द्रव्यं प्रागुत्पत्तेरत्य- 
न्तमेवासदुत्पन्न च स्थितं कंचित्कालं पुनरत्यन्तमेवासच्वमापद्यते | तथा च 
सत्यसदेव AMAA सदेवासश्वमापद्यतेऽभावो मावो मवति भावश्चाभाव 
इति । तत्राभावो जायमानः प्रागुत्पत्तेः शद्यविषाणकल्पः समवाय्यस्मवायि- 
निमित्ताख्यं कारणमेक्षय जायत इति । (i) न Samu उत्पश्ते कारणं 
वपेक्षत इति शक्यं व्छरमसतां रदविषाणाद्रीनामद श्नात्‌ | भावात्मकाश्चद्‌ घराद्रय 


sania: किचिदभिग्याक्तेमाघ्रकारणमपेश्ष्योत्पथन्त इति aa प्रतिपत्त॒म्‌ i (11) 
किचा्तश्च सद्धावे खतश्चासद्धावे न क्चिष्प्रमाणप्रमयन्यवहारे विश्चावः कस्य- 
TART, | सत्सदेवास्दप्तदरेवे ति निश्चयानुपपन्तः (iii) feared इति इथयणुकाद 
द्रव्यस्य स्वकारणपत्तासंबन्धमाहुः | प्रायुस्पत्तश्चा सत्प श्चात्स्वकारणन्यापार मपेक्ष्य स्व 
कारणैः परमाणुभिः सत्तया च समवायलक्षणेन संबन्धेन संबध्यते dad सत्कारण- 
समवत सद्धवति | TA वक्तव्यं कथमसतः सत्कारणं मवेत्सबन्धो वा केनचित्‌ | 
नदिं VEYA सता संबन्धो वा कारणं वा केनचित्प्रमाणतः कल्पयितु शक्यम्‌ | 
ननु नैव वैशेषिकैरभावस्य सबन्धः कद्प्यते दवणुकादीनां दि व्याणां सकार 
णेन समवायलक्षणः सबन्धः सतासेवोच्यत इति t न, संबन्धात्पराक्सत्सानभ्युपगमात्‌ | 
नाहि dita: कुलारदण्डचक्रादिष्यापारत्प्राग्घरादीनामस्तित्वमिष्यते | न च मृद 
एव वयद्याकारप्राप्िमिच्छन्ति | ततश्चासत एव॒ सबन्धः पारिद्ष्यादिष्टठा wala । 
(iii a) नेन्वस्ताऽपि quasar: सबन्धो न es) न, वन्ध्यापुत्रादा- 
नामदद्यैनात्‌ | घटदेरव प्रागमावस्य स्वकारणसबन्धो भवति, न वन्घ्यापुत्रादरः, 
अभावस्य तुल्यत्वे ऽपीति विश्ेषोऽमावस्य वक्तव्यः | CHM Gawd मर्व 
स्याभावः प्रागभावः प्रध्वसाभाव श्तरेततराभावोऽदयन्ताभाय इनि ead न HAE 
विन्चेषो cig राक्यः। असति च विशेषे घटस्य प्रागभ।व wa कृटाखादि- 
भिघरभावमापद्यते संबध्यते च सावन कपालाद्यन स्ववारणेन सबद्धश्च मव- 
व्धवहारयोग्यश्च मवति,न तु षटस्थैव प्रध्वसामावोऽमावववे सल्यपौति प्रध्वसायमभावानां 
न कविद्धयवहयारयोग्यत्यं प्रागभावरथेव दथणुकादि द्रव्थाख्यस्योत्पच्यादिव्यवदारार्दल्व- 
भिलतदसमजसमभावस्वाविश्ेषादलन्तम्रध्वंसामावयारिवि | (iii ४) ननु Aar- 
WA: प्रागमावस्य AMATI | भावस्यव हि तहिं भावापत्ति्यथा धरस्य 
ALMA: परस्य वा पटापच्चिः। एतदप्यभावस्य मवापत्तिवरेव प्रमाणविरुद्धम्‌ | 


*साख्यस्यापि यः परिणामपक्षः सोऽप्यपूवेधमेत्पन्तिविनाशाङ्गाकरणाद्तै रे षिकप- 





दयणुकादि द्रव्य is explained by वेरोविकऽ as the union ( संबन्ध ) 
of इथ्णुकादि द्रव्य with the सत्ता of its cause. But this relation 
( सबन्ध ) between cause and effect is in no way possible 
in the 43a system itself 

# Likewise, the सां स्यपरिणामनबाद, भभिन्यक्तितियेमाबवाद and 


( २४५ ) अश्दशोऽध्यायः १५. &१-४४. 


ara विरिष्यते । अभिभ्यक्तितिरोभावाङ्गीकरणेऽप्यभिव्यक्तातिरोभावयोवि्यमानः 
त्वावि्मानत्वनिरूपणे पूववदेव प्रमाणविरोधः । पतेन कारणस्यैव संस्थानञुव्पस्या- 
दील्येतद पि प्रस्युक्तम्‌ । 

+ पारिशेष्यात्सदेकमेव वस्त्वविद्ययोत्पत्तिविनाश्चादिधमेनैटवदनेकधा 
विकर्प्यत इतीदं भागवतं Haga नासतो विद्यते भाव (Il. 16 ) 
इत्यास्मिञ्शछछोके | सत््त्ययस्थान्यभिचाराद्‌ व््रभिचाराच्चतरेषामिति । 


xX कथं तदि आत्मनोऽविक्रियत्वेऽदेषतः कमंणस्त्यागो Aad इति । यदि 
वस्तुभूता गुणा यदि वाविधाकल्ितास्तद्धमैः कम तदात्मन्यविद्याध्यारोपित- 
मेवेलयविट्रान्न हि कश्चिरक्षणमप्यरोषतस्त्यक्तुं amram (I. 5 ) 1 Feta 
पुनर्वि्ययाविचायां निवृत्तायां दाक्नोच्येवाङेषतः कम परिल्यक्तुमविबाध्यासपितस्य 
शेषानुपपत्तः | नहि तैमिरिकदृषटयाध्यारोपिनस्थ द्विचन्द्रादे स्तिमैरापगम रउपषोऽवति- 
ष्ठते । एवं च सतीद वचनमनुपपन्न सवैकर्माणि मनसेद्यादरे। । (४. 13) 6a 
ख कर्मण्यभिरतः संसिद्धि waa नरः" (XVII. 45) ‘aaa तमभ्यच्यं 
सिद्ध विन्दातति मानवः ( XVII. 46) इति च ॥ ४८ ॥ 

या च कर्मजा TSS क्तषाननिष्टायोग्यतारश्चणा तस्याः फरूभूता 
नेम्करम्य॑सिद्िर्घाननिष्ठालक्षणा वक्तव्येति शछाक आरम्यते- 

aati: aaa जितात्मा विगतस्प्रहः | 
नेष्कम्येसिद्धि परमां सन्थासेनाधिगच्छति ॥ ४९ ॥ 


असक्तवुद्धिरसक्ता सङ्गर षिता बुद्धिरन्तःकरणं यस्य सोऽसक्तबु द्धिः सर्वै पुत्रदारा- 
दिष्वासक्तिनिमित्तषु जितात्मा जितो ater आत्मान्तःकरणं यस्य स॒ जितात्मा 
विगतस्परहो विगता wer go देहृजीचितभेोरगेषु यस्मात्स विगतस्छृहः | य 


९ ae oe 


एवंभूत saa: स न नेष्म्यसिद्धि निगैतानि कर्माणि यस्मान्निल््छियबह्यात्म- 





the theory that उत्पात्ति etc. is a peculiar state of the cause 
itself can ber efuted. 


+ Therefore Bh. Gi. Il. 16A means that scare, विनादा, 
etc. are ads of the One Existence due to अनिद. 


x Interpretation of the verse (49) continued—An 
ignorant man cannot give up all actions, because they 
are superimposed on the Atman by afaar.—But, in our 
opinion, the Gita means that even a विद्वान्‌ cannot give 
up all actions, as that will mean ‘ committing suicide’ 
( vide our Notes on XVIII. 11 ). 


१८. ७९-५०, प्रीमदभमगवदरीतायाम ( २४ ) 


सबोधात्स निष्कर्मा तस भवो नैष्कर्म्यं नैन्कर््य च तत्सिद्धिश्च सा नेष्कम्य- 
सिदिनैष्करम्यस्य वा सिद्िर्निच्ियारमस्वरूपावस्थानटश्चणस्य सिद्धिनिष्पत्ति- 
स्तां नेष्कस्यसिष्ट परमां vest कमजशिद्धिविरश्चणां सद्योसुक््यवस्थानख्पां 
सन्यातेन सम्यग्दज्लनेन WIHT वा सवकमसन्याकेनाधिगच्छाति sia | तथा 
योक्त ° स्वकर्माणि मनसा संन्यस्य नेव Raa कारयन्नास्त ” ( प. 13) इति ।। ४० ॥ 

पूर्वोक्तेन waa जनितां seat सिद्धं 


प्राप्तस्योत्पन्नादमविवेक्छन्ञानस्य केवखास्म ज्ञाननिष्ठारूपा Aspeqwara fave 
यून MAT भवात AWwMeq Hee — 


सिडि. svat यथा aa तथाऽञ्मोति निबोध से) 


समासेनैव sear निष्ठा ज्ञानस्य या परा ॥ Me Il 


| प 





सिद्धि प्राप्तः स्वकरमणेश्वरं समभ्यच्यै॑तत्प्रसादजां arte grape 
हठायाग्यताटक्चषणां तिद्ध sre: । सिद्धि प्राप इति तदनुवाद उत्तसाथः। पिः तदुत्तरं 
यदर्थोऽनुबाद इत्युच्यते | यथा येन प्रकारण ज्ञाननिष्टारूपेण ब्रह्म परमात्मानमामाति 
तथा तं प्रकारं ज्ञानानष्ठाभाक्षि्मं मे भ्म वचनाज्िबोध तं निश्चयेन।वधार- 
aera । वि विस्तरेण, नेत्याह, समासेनैव संक्षेपेणव ह यौन्तेय । यथा जह्य प्राप्नाति 
तथा निबोधेति | अनेन या प्रतिज्ञाता ब्रह्मप्राप्धिस्तामदंतया ददयीयितुमाह निष्टा 
जानस्य या परति निष्ठा पयवसानं परिसमा्षिरिव्येदत्‌ । कस्थ, बद्यशशानस्य 
सया षरा परिसमाप्तः । कदृशासा, यादृ शमात्मज्ञानम्‌ | AERA, AA आत्मा| 
कीरो ऽसौ, यादसो मगवतोक्त उपनिषटदाक्येश्च न्यायतश्च | 


1. पूत्रपक्षः-ननु saa ज्ञान, न तिपो नाप्याकारवानात्मष्यते कचित्‌ (:1) 
ननु आद्विलवण (Sve. Upa. INL. 8) मारूपः ( Gna. (17४. I. 14. 3 ) स्वय 
यातः ( Br. Upa. IV. 3.9 ) इत्याकारकव्खमात्मनः श्रयत, न, तमेरूपत्व प्रतिभ 
धाथत्वात्तेषां वाक्थानाम्‌ । द्रन्धेगुणाचाकारप्रतिषेध आत्मनस्तमोरूगतच प्रत्त 
तत्परतिषेधाथान्यादित्यव्णमिलयादिवाक्थानि, ( b ) अरूपमिति (Katha. Upa 
Wl. 15 ) च विषतो रूपग्रातिषधात्‌ । (0) अविषयथत्वाच्च ^^ न agi तिष्टति 
रूपमस्य न AGW पेयात्‌ कश्चन॑नम्‌ 7’? (Sve. Upa.lV. 20 ), * sraez 
मस्पद्येम्‌ ` (Katha. 07९... 15. ) इत्यायः । तस्मादात्माकारं ज्ानभित्य- 





I. An Opponent’s view that आलङ्न ( निष्ठा ) is not 
possible because आत्मा is neither an object (i494), nor has 
it any form ( ax or रूप), while a ata ( cognition ) must 
always be विषयाकार. Four arguments (a,c, d) are given 
for this statement 


( २४७ ) अष्ादश्ोऽभ्यायः १८, ५५०. 


TTA | कथं तद्योत्मनो शानम्‌, सङ हि यद्विषयं यज्‌ ज्ञानं तत्तदाकार मवति 
निराकारश्वाऽलेत्युक्तम्‌ | ज्ञानातमनोश्चो भयोर्भिराकारस्वे कर्थं तद्धावनानिष्ठेति | 
सिध्ान्त :-न# (a) मल्यन्त निभलत्वस्वच्छलवसृक्ष्मत्योपपत्तेरात्मनो जुद्धेश्वा- 
हमस्तमनैभस्याचपपत्तरात्मचेतन्याकाराभासत्वोपपत्तिः । ( ॥ ) बुद्धयामात्तं मनस्त- 
दामास्तानीन््ियाणीन्दियामास्श्च देदोऽतो लौकिकेददमात्र वात्मदृष्टिः क्रियत्ते | 
देदधैतन्यवादिनश्च लोक्ायतिकाश्चैतन्यविरिष्टः कायः पुरूष इत्याहुः, तथान्य 
इन्द्रियतरैतन्यवादिनः । अन्ये मनश्चेतम्यवादिनः । अन्ध बुद्धिःैतन्यवादिनः | 
ततोऽप्यन्तरव्यक्तमन्याक्रतःर्यमाधेचवस्थमास्मत्वेन प्रतिपन्नाः कचित्‌ ( wee 
वादिनः ) । सर्वत्र हि geantdera आत्मचेतन्याभासतात्मज्नान्तिकारण- 
मित्यत आत्मविषयं art न विधातव्यं तिं नहिं नामरूपाचनःत्माध्यारोषण- 
निवृत्तिरेव काया नात्मयरतन्याधिक्ञानमविद्याध्यारोपिरसर्वपदार्थाकाररेव अचिशिष्ट 
तया गृद्यमाणत्वात्‌ । (६) शन एव हि विज्ञानवादनो नषधा विज्ञानव्यतिरेकेण 
वस्त्वेव नास्तीति प्रतिपन्नाः प्रमाणःन्तरनिरपेश्चतां च स्वसंविदितत्वाभ्युपग- 
Wa ( ५) तस्माद विद्याध्यासेपणानिराकरणमच्रं बरह्मणि कर्तव्यं न तु ब्रह्म 
याने नत्नाऽल्यन्तप्रसिद्धत्वात्‌ । अनियाकाल्पततनामरूप्‌ वि श्रषाकारापहृनबुद्धीनामल्यनत- 
ste सुविक्षेयमाप्तन्नतरमाहमभूतमप्यध्रसिद्धं दुर्ि्चेयमतिदूरमन्यदिव च प्रतिभाल- 
विवेकिनाम्‌ । बाह्याकारनिवृत्तबृद्धिनां तु लन्धगुवत्मिप्रसादानां नातःपरं छख 
सुप्रा्तद विशेयं स्वासन्नतरमस्ति । (€) तथाचेक्तम्‌ ‘sma aa, 
इत्या†द | 





* Reply to the above पूवपक्ष.--]४ is possible to realise the 
consciousness which is the form ( आकार nature ) of आत्मन्‌ 
Five arguments ure given to support this सिद्धान्त -( > ) It 
is possible to have the nature ( आकार ) of आत्मन्‌ ) (11 Bay 
( consciousness ) reflected in बुद्धि. (b) Everywhere, from 
Buddhi down to the physical body, the cause of illusory 
identification of each with the Self is its wearing a sem- 
blance of the consciousness of the Self; and it is there- 
fore unnecessary to impart directly a knowledge of the 
Self. (८५) The Bauddhas also do not require any प्रमाण for 
the knowledge of आत्मन्‌ except अग्मन्‌ itself. (d) आत्मन्‌ 15 
self-evident ( अलयन्तप्र सिदध ) to those who are TATATIATAT SS 
(and Ae 18 itself आत्मन्‌ }. Hence in order to know आत्मन्‌ 
what is to be done is अविं्याध्यारोपणनिसकरणमात्र (only the 
removal of the false super-imposition of सविधा, etc. on 
आत्मन्‌ ). (€) The Gita also says the same. 


१८, ५५०, श्रोमदुभगवद्र)तायाम्‌ ( २४८ ) 


IL केचित्तु पण्डितंमन्या निराकारस्वादात्मवस्तु नोपैति बुध्धिरतो दुःसाध्या 
सम्यगश्ाननिष्त्याहः | ( 8 ) SAAT गुरुपप्रदायरहितानामश्च तवेदान्तानामत्यन्तबहि- 
विषयासक्तबुद्धनां सम्यक्प्रमणेष्वक्रतश्रमाणां, तद्विपरितानां तु लीकिकम्राश्यग्राइक- 
दरेतवस्तुमि सदनुद्धिनितरां दुःसंपायात्मचैतन्यनव्यतिरेकेण वस्त्वन्तर स्यालुपरुब्धेः | 
यथा चैतदेवमेव नान्येथत्यवौचाम । (४ ) उक्तं च भगवता--* यस्यां जायति भूतानि 
सा निर पदयतो मुनेः” (IT 69) इति । (6) तस्माद्वाद्याकारभेदबुद्धिनिवृत्तिरेवो- 
त्मस्वसूपारुभ्बने कारणम्‌ | AWA नाम कस्यचित्कदाचदप्रसिद्धः प्राप्या 
हेय उपादेया बा । अप्रसिद्ध हि तरिमिन्नात्मनि (अ) स्वार्था; सवः saw: 
प्रसज्येरन्‌ ! न च देदायचेतनाथैत्वं इक्यं करपयितुम्‌ । न च gar 
सुख, दुःखाथ वा दु-ःखमात्माबगत्यवसानाथत्वाच्च सवैव्यवहारस्य | AAT 
स्वदेहस्य परिच्छेदाय न प्रमाणान्तरापेक्षा ततोऽप्यात्मनोऽन्तरतमत्वात्तदवगतिं 
प्रति न प्रमाणान्तराेक्षेयात्मच्ाननिष्ठा विवेकिनां सुम्रसिध्धेति मिद्धम्‌ | 


TH येषामपि निराकारं ज्ञानमप्रल्क्षं तेषामपि (a) ज्ञानवोव ज्ञयावगतिरिति 
ज्ञानमलन्तं प्रसिद्ध सुखा दिवदेवेल्यभ्युपगन्तव्यम्‌ | (४) जिक्तासायुपपत्तश्च । (८) 
अप्रसिद्धं चेज्ज्ञानं Ta | यथा ज्ञेय घटाद्रिलक्षणं ज्ञानन शाना व्याप्तु- 
मिच्छति तथा ज्ञानमपि ज्ञानान्तरेण ज्ञाता sagas | न चैतदस्ति | 
अतोऽत्यन्तभ्रसिद्ध ज्ञान ज्ञाताऽप्यत एव प्रसिद्ध इति | तस्माञ्ज्ञाने यत्नो न 
कतव्य किं व्वनाव्मब्ुध्धिनिच्ताचेव | 





Ii, Another Purvapaksa.—#raq being निराकार, the In- 
tellect cannot reach ( comprehend) it; and hence आत्मक्षान- 
निष्ठा is not possible. Three arguments (a,b, c ) are given 
to refute this yaqa:-(a) We have already replied to this 
above viz, the बदहिविषयासक्तबुद्धयः cannot understand the 
आत्मन्‌, but others can. (0) The Gita says the same (c) 
आत्मन्‌ is self-evident ( स्वयग्रासिद्ध ; not अप्रासेद्ध ). If आत्मन्‌ were 
अप्रसिद्ध, all our actions will be without meaning ( अस्वार्थाः ) 


III. To those who hold that ज्ञान (cognition) is itself 
निराकार and ae ( and hence no ज्ञाननिष्ठा of any kind is 
ever possible), we reply that जान will have to be accept- 
ed as self-evident ( अल्यन्तं प्रसिद्धम्‌ ) like सुखादि. Three 
arguments (a, b,c) can be given :—(a ) Any object to be 
known ( जेय ) can be known ( अवगत्ति ) directly by न itself 
( जानबशेव ). Cb) If ज्ञान were not self-evident, there will be 


( २४९ ) अष्टादशोऽध्यायः १८. ५१-५३. 


* तस्माज्चाननिष्ठा GAIT ॥ ५० ॥ 

सेय ज्ञानस्य परा निष्ठोच्यते कथ कार्येति- 
gan ager युक्तो शत्यात्मानं नियम्य च | 
शब्दादीन्विषयास्त्यक्त्वा UST व्युदस्य च ॥ ५१ ॥ 


aN 


बुद्धय।ध्थवत्तायात्मिकया विद्युद्धया मायारदहितया युक्तः सपनन ger Bac 
° a ष * on a * [न [+] ~ 
त्मानं कायंकरणस्वघासं नियम्य च नियमनं कृत्वा व राक्त्य शन्दादीन्डछ ब्द आदि- 
यषां ते ₹ाब्द्रादयस्तान्विषयांस्त्यक्त्वा । सामथ्याच्छरीरस्थितिमात्रान्केवखा- 
नमुक्त्वा ततोऽधिकान्सुखाथांस्त्यक्सवेलयर्थः । रारीरस्थिव्यर्थस्रेन प्रपतिषु च 
रागद्वेषौ व्युदस्य च परित्यज्य ॥ ५१ ॥ 
ततः- 
विवक्तसेवी रखष्वाश्ी यतवाक्ायमानसः | 
ध्यानयोगपरो नित्यं वैराग्यं AIT: ॥ ५२ ॥ 
विविक्तसेन्यरण्यनदीपुलिनगिरिगुहादीन्तिविक्तान्दि ्लान्तीवतु aerate `विति- 
AAT | Beara ठष्वशान दकः । वि विक्तसेवालध्व दरनयोनिद्रादिदोषनिवत कत्वेन 
AUTEN ATW | ATTRA वाक्व कायश्च मान्त च यतानि 
सयतानि यस्य ज्ञाननिष्ठस्य स ज्ञाननिष्ठा यतियतवाक्रायमानसः स्यात्‌ | एनमुपरत- 
सवकरणः सन्ध्यानयागपरे ध्यानमात्मस्वरूपचिन्तनं योग आत्मविषय 
एवेकाम्रीकरणं तो ध्यानयागो waa adedt यस्य स ध्यानयोगपरः । 
° * A ° oT ~ 
fa निस्यम्रहणं मन्त्रजपाद्यन्यकवैव्याभ(वग्रदशैनाथम्‌ | चराग्यं विरागमावो 
seizey विषयषु वेतृष्ण्यं agama: प्तम्यगुपााश्रतो नित्यमेनत्थ्थः ॥ ५२ ॥ 
फिच-- 
o ° ° म 1, ऋ # क, 
अहंकारं AS दप काम क्रोध परिग्रहम्‌ | 
विसुच्य निर्ममः We ब्रह्मभूयाय कर्पते ।। ५३ ॥ 
५ = ° > wT PS @ = our ~ . 
अदंकारमहंकरणमहंकारो देहेन्व्रियादिष्ु तं बल सामध्म कामरागादियुक्त 
TERR zat Balada त्यागस्याश्चक्यत्वात्‌ । दर्पौ नाम हर्षानन्तरभावी 
जिज्ञासानुपपत्तिदोष. (८) If ata were really अप्रसिद्ध ( required to 
be proved ), it will be sought after like the ज्ञेय पदाथः, 
९, J. TE etc. 
* This सिद्धान्त is established by refuting ‘all the three 


gives 
३९ 


१८. ९९३. अीमदुभगव्रद्रीवायाम्‌ ( २५० ) 


यर्मातिक्रमहेतुः ‘ हृष्टो दरप्यति gar र्म॑मतिकरामति * ( Apastamb:. Dh, 
प. 1 4. 13. 4) इति स्मरणात्तं च । कामभिच्छां क्रोधं द्वेषं परियदभि- 
न्दियमनोगतदोषपरित्यागेऽपि शरीरधारणप्रसङ्गन धर्मानुष्ठाननिमित्तन वा are: 
परिग्रहः प्राप्तस्तं च ger परित्यज्य परमहंसपरि व्राजको भूत्वा देदजी वनमात्रेऽपि 
निगेतमममावो निममोऽत पव wT उपरतः! यः संहृतायासो यतिक्ननिषटो 
ज्य भूयाय बद्यभवनाय कस्पते समर्थो भवति ॥ ५३ ॥ 
सनेन क्रमेण-- 
TaN: भ्रसन्नात्मा न॒ इोचति न काङ्क्षति । 
समः सर्वेषु भूतेषु ashe रूभते पराम्‌ || ५४ ॥ 


~ [र 


FATA बह्म प्रासः TIAA लब्पाध्यात्मप्रस्ादस्वभावो न thas afar. 
कल्यमात्मनो वैगुण्यं Veer  शओचाति न संतप्यते न area । बह्मभूतस्यायं 
स्वभावोऽनूघते न योचति न काष्कतीति। न हयप्ाप्तावेषयाकाष्घा AMAT उपपयते | 
न ष्यतीति वा पाठः । समः सर्वषु भूतेष्वात्मौपम्येन aly भूतेषु सुखं दुःखं वा 
सममेव परयतीत्यथौ नात्मसमद शं नामिह तस्य वक्ष्यमाणत्वाद्भक्त्या माममिजाना- 
तीति। (255) प्वर॑भूतो ज्ञाननिष्ठा wala मि Hat भक्ति भजनं 
WGI Hasan चतुथी saa saa भजन्ते मा[भल्युक्तम्‌ (VIL । €॥५४॥ 

ततो ज्ञानलक्षणया- 

सक्त्या मामभिजानाति यावान्यश्चास्मि aa: | 
ततो मां त्वतो ज्ञाववा fara तदनन्तरम्‌ 14 ॥ 


भक्त्या मामभिजानाति यावानहसरुपाधिहृतचिस्तरभेदो wane विध्वसत- 
सर्वोपाधिभेद उत्तमपुरूष आकरा चकट्धस्तं मामद्धोद चेतन्यमात्नैकरममजरममर- 
मभयमनिधानं तत्वतोऽभिजानः्ति । ततो नामे तत्तो gear विशते ae- 
नन्त माभव । नात्र RATATAT भिन्न विवश्षित्ते sear विशते 
तदनन्तरमिति, कि ति फरूान्तराभावन्ञानमाच्रमेव, Bast चापि मां 


बिद्वीव्युक्तस्वात्‌ । (XI. 2) 


पूवेपश्चः-- ननु विरुदभिदसुक्तं ame या परा निष्ठा तया माम- 
भिजानातीति, कर्थं Meats चेदुच्यते, यैव यस्मिन्विषये MARTE ज्ञातु- 
ष्य 


wea त विषयमभिजानाति ga न साननिष्ठां स्ानान्रुतिरुश्चणामयेक्षत 
रत । ततश्च ज्ञानेन नाभिजानाति WMA F ज्षाननिष्टयाऽभिजानातीति 


om 


( विराधः ) । सिद्धान्तः नेष दोषो श्चानस्य “(1) स्वात्मोत्पत्तिपरिपाकदतुुक्तस्य 


2 


* Note the six qualifications of जान, 


( २५५१ ) अश्दश्छोऽध्यायः १८. ५५-९4७. 


(2)प्रतिपक्षविद्ीनस्य यदात्मानुभवनिश्चयावसानत्वं तस्य निष्ठारब्दानभिरापाच्छाज्ञाचा- 
योदेरेन (3) शानोत्पत्तिपरि पाकं तुं सहकारिकारणं बुद्धिविद्युद्ध्याद्यमानि्वादि (3118. 
ॐ. XIII.7) चपिक्ष्य जनितस्य (4) क्षेवक्षपर मात्मेकत्वज्ञानस्य (5) कर््रादिक्ारकभ- 
दबुद्धानेवन्धनसकवंकमंसंन्याससाहितस्य (6) स्वात्माज्ुभवनिश्चवयरूपेण यदव. 
स्थानं सा परा ज्ञाननिष्टेव्युच्यते | सेयं स्ाननिष्टार्तादिभक्छिञ्नयपिश्चया परा 
चतुथी भक्तिरित्युक्ता ( Bha.GiVil. 16-17 ) तया परया भक्लया भगवन्तं 
तस्वतोऽभिजानाति | यद्नन्तरमेवेश्वरक्षेत्रज्तमेदङुदद्धिरदेषतो निवतंते | 
अतो क्ताननिष्डारुक्षणया भक्त्या मामभिजानाति चचनं न विर्ध्यते | 
aaa सवं fata ara वेदान्तेतिहासपुराणस्पतिलक्षणमर्थवद्भवति, 
“ विदित्वा sgeataa भिक्षाचर्य चरन्ति ( Br. Upa. 1V. 4. 22) तस्मा- 
न्न्यासमेषां तपसामतिरिक्तमाहुन्याक्ति एवात्यरे चयत्त्‌ ( Mahana, 24 and 21 )” 
इति संन्धासः कर्मणां न्यासो वेदानिमं च लोकममुं 4 Wasa ( Apastamba 
Dh. 1. 23. 13) त्यज धममधर्मं sanz । इदं य दरितानि वाक्यानि 
(Bha. Gi. ए. 12) ।नवच तषां बाक्यानामानथेक्यं युक्तम्‌ , न चाथवादत्वं 
स्वप्रकरणस्थत्वात्‌ , प्रव्यगात्माविक्रियस्व रूपनिष्ठस्वाच्च Ala । न दि 
पूवंससूद्रै जिगमिषोः प्रातिकोम्यन प्रत्यक्ससुद्रं जिगमिषुणा समानमागेत्वं संभवति | 
TATA TIANA ASAT AAC AAT VA ज्ञाननिष्ठा | सा च प्रव्यक्समुद्रगमनवत्कमणा 
सद माविष्वेन विरुध्यत । पवंतसर्पपयोरिवान्तरवान्विराधः प्रमाणविदां निश्चितः । 
तस्मात्सवैकर्मसन्यासेनेव Aaa कार्येति सिद्धम्‌ ॥ ५५ ॥ 

स्वकर्मणा भगवतोऽस्यचनमक्तियोगस्य सिद्धिप्रापिः BS शाननिष्टायोग्यता | 
यज्निभित्ता क्ञाननिष्ठा मोश्वफलवसाना स भगकद्धक्तियोगेऽधुन स्तूयते चाखार्थोप. 
सखंहारम्रकरणे सास्राथनिश्चयदाढर्याय--- 


सवकमोण्यपि Al कुर्वाणो ARAVA: | 
ANATaala Wat पदमव्ययम्‌ | 4s II 
सथैकर्माण प्रतिषिद्धान्यपि सदा कुर्बाणाऽनुतिष्टन्मद्रयपाश्रयोऽदहं वासुदेव श्वरो 


व्यपाश्रयो AM सं मदवयपाश्रयोा मस्यपितस्वहत्मिभाव इव्यथः | सोऽपि मत्प्रप्ादान्म- 
=~ NX, क क ° | च 
AAA प्रसादादवासमोति साश्वतं fae वेष्णवं पदमन्ययम्‌ ॥ ५६ ॥ 


यस्मादेवं तस्मात्‌ - 
चेतसा aaa मयि संन्यस्य मत्परः | 


बुद्धियोगस्युपाश्निलय मच्चितः सततं भव ॥ ५७ ॥ 


चत्ता Ragga स्वकर्माणि दष्टादृष्टाथाचि मयीश्वरे सन्यस्य यत्करोषि वद श्ना- 
SYMP मत्परोऽदं TTT: परो यश्य तम्र स स्वं मस्यरः सन्छुद्धियोगं मयि 


१८. ५७-६२. भ्रीमद्‌भगवदरीतायाम ( २५५२ ) 


के 


समाहितबुदधित्वं बुद्धियोगस्तं बुद्धियोगसुपा्निलयाश्चयोऽनन्यश्चरणत्वं मचित्तो Ae 
चित्तं यस्य तव स त्वं मच्चित्तः सततं स्वेदा भव ॥ ५७ ॥ 
मचित्तः Baga मल्रसादात्तरिष्यसि | 
भथ चेत््वमदंकारा्न श्रोष्यसि Bases ॥ ५८ ॥ 
मविन्तः सर्वदुर्गाणि सर्वाणि gern संसारे तुजातानि मत्प्रसादात्तरिष्यस्य- 
तिकमिष्थति | अथ चेदि स्वं मदुक्तमर्हकाराव्पण्डितोऽहमिति न श्रोष्यसि न 
geieata ततस्त्य विनङ्क्ष्यसि fara afta ॥ ५८ ॥ 


et च त्वया न मन्तव्यं स्वतन््रोऽदं किमथ परोक्तं करिष्यामीति-- 
यदहंकारमाश्रित्य न योरस्य इति मन्यसे | 
मिथ्येव व्थवक्षायस्ते ्रक्ृतिस्त्वां नियोक्ष्यति ॥ ५९ tt 
गु्चैतसखमदहकारमाश्घ्य न योत्स्य इति न युद्ध करिष्यामीति मन्यसे वचिन्त- 


[ष [कन e ~ NS a A ~ OR, ~ 
यसि निश्चये करोषि frets व्यवसायो निश्वयस्ते तव seaesefe: श्चत्नस्वमाव- 
स्त्वां नियोक्ष्यति ॥ ५९ ॥ 


qa 


स्वभावजेन कौन्तेय Aas: स्वेन कमणा । 





कशं नेच्छसि यन्मोहात्करिष्यस्यवश्चोऽपि तत्‌ ॥ go ॥ 
~ on ~ ON Vt ~ os KOS. = 
२।मावजेन शौयीदिना यथोक्तेन कौन्तेय निबद्धा निश्चधन बद्धः स्वना. 
त्मीयन कर्मणा ag नेच्छकषि यत्कमे मोदहादमिवेकतः करेष्यस्थवदोऽपि पर- 
वद्र एच ana ॥ ६० ॥ 
यरप्रात्‌-- 
श € > ~ A तिष्ठति 
gat: सवै भूतानां इदेश्येऽजैन 1 
श्रामयन्सवभूतानि यम्त्रारूढाने मायया |] ६१ ॥ 
ईर gaia! नारायणः सवैमूतानां सवैप्राणिनां ददे हृद यदेशेऽजन 
टरुञ्न्तराट्मस्वमाबो विड्ुद्धान्तःकरण इति, ˆ अहव्य कृष्णमहरसुनं च ` ( Reg, 
Vi. 9. 1) इति दयनाव्‌ । तिष्ठति स्थितिं रभते । स aa तिष्टतीत्थादह ara- 
यन्प्रमणं ACHAT यन्त्रारूढानि यन्त्राण्यारूढान्यिितानीवेरावक्ञन्दोऽत्र 


AEA: | यथा दारुकृतपुरुषादीनि यन्त्रारूढानि मायया छद्मना आ्रामयंस्ति- 
sata संबन्ध; ॥ ६१ ॥ 


THT करणं गच्छ दछधैभावेन भारत | 
TATA शान्ति स्थानं प्राप्स्यसि शाश्वतम्‌ ॥ ३२ | 


( २५२ ) अष्टादशोऽध्यायः १८. ६२-द६. 


तमेवेश्वरं ara संसारातिहरणार्थंगच्छाश्रय सर्वभावेन सवोत्मना हे 
भारत ततस्तश्प्रसादादीश्वरानु्हासपरां west Mira want स्थानं च 
मम विष्णोः प्रमं पदमवाप्स्यसि शाश्वतं नित्यम्‌ ॥ ६२ ॥ 
इति ते AMAA गुद्यादुगुद्यतरं मया | 
विख्रदयैतदस्ेषेण यथेच्छसि त्था ऊर ॥ ६३ ॥ 
इत्येतत्ते तुभ्य ज्ञानमाख्यात कथितं गृद्याद्योप्याद्युद्यतरमतिशयेन ge रदस्य 
fread: । मया aaa विमद्य विम्षनमालो चन sacar राखमरेषेण 
समस्तं AT चाथजातं यथच्छसि तथा He ॥ ६३ ॥ 
भूयोऽपि मयोच्यमानं शणु- 
सेगुद्यतमं भूयः ay मे परमं वचः । 
इष्टोऽसि A tala ततो वक्ष्यामि ते हितम्‌ ॥ ६४ ॥ 
सवंगुद्यतम सवगुद्येम्योऽत्यन्तरदस्युक्तमप्थसङ्रदूभूयः पुनः TY मे मम परमे 
THE वचो वाक्यम्‌ | न भमयान्नाप्यथैकारणाद्ना वक्ष्यामि कि agis: iste मे 
मम दृढमम्यभिचारेणेति कृत्वा ततस्तेन कारणेन वक्ष्यामि कथयिष्यामितं हितं परं 
ानप्रासिसाधनम्‌ | तद्धि सर्वंहितानां हिततमम्‌ ॥ ६४ ॥ 
fa तदिल्याह-- 
मन्मना भव URW! मद्याजी मां नमस्कुर्‌ | 
AA lan = ऋ fan ~ ~ 
मामेवेष्यसि aa a प्रविजने Gas मे ॥ ६५ ॥ 
मन्मना भव ALAM भव मद्भक्तो भव मद्धजनो मव मद्याजी मयजनरीखो 
भव मां नमस्कुरु नमस्कारमपि ममेव कुरू | तत्रैवं वतमानो वसुरेव एव सर्वस्म- 
पितसाध्यसाधनप्रयोजनो मामेवेष्यस्यागमिष्यसि { aa ते तव प्रतिजाने स्त्या 
प्रतिज्ञां करोम्येतस्मिन्वस्तुनीत्य्थः । यत्तः प्रियोऽसि मे । र्वं भगवतः सद्यप्रतिक्ञत्वं 
नुदुघ्वा भगवद्धक्तेर वदयंभावषिमोक्षफलमवधाय भगवच्छरणैकपरायणो मबेदिति 
वाक्याथ: ॥ ६५ ॥ 
कर्मयोगनिष्ठायाः परमरहस्यमी-धरशचरणतासुपस्तहृत्याथेदानीं कर्मयोगनि एफ 
सम्यग्द शनं सवेवेदान्तविदहितं वक्तव्यमित्याह- 


< ४५ os ऋ, ¢ क 
स्वेधमान्परित्यज्य मामेकं शरणं चज | 
~ ५ क „अ ~ 
अहं त्वा सवेपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा Ba: ॥ ६६ || 


सवेधर्मान्सर्वे च ते धर्माश्च सव॑धर्मास्तान्‌ | ध्म॑राब्देनान्राधर्मोऽपि vara 
नेष्कम्यंस्य विवक्षितत्वात्‌ “ नाविरतो दुश्चरितात्‌ ° (Katha Ups. 11. 24 ) 
८ समज waa च 2 (MBh. XIL 329. 40 ) श्या श्रु तिस्मृतिम्यः | 


१८. ६६. ओमद्‌भगवद्नीतायाम्‌ ( २५७ ) 


सर्व॑षर्मान्परित्यञ्य संन्यस्य सर्वकर्माणीत्येतत्‌ । मामेकं aakart सम स्वे- 
मूतस्थमीद्वरमच्युतं गमेजन्मजरामरणाविवजितमहमेवेत्येवमेकं दारणं AT न मत्तोऽ- 
न्यदुस्तीत्यवधारयेलर्थः । अहं त्वा ॒त्वमेवंनिश्चितवुद्धि सवेपापेभ्यः सवेधमौणमे- 
बन्धनरूपेभ्यो मोक्षयिष्यामि स्वात्मभावप्रकाञ्चकिरणेन । उक्त A—* नाद्याम्या- 
त्मभावस्थो क्ानदीपेन भास्वता › ८ 218. Gi. X. 11) इति। अतो arg: 
ara मा कार्षीरित्यथः। 

I. The Problem अस्मिन्हि गीतान्चाखे परं निःश्रयसस्राधनं निशितं 
कि ara किं कम वाहोरस्विदुभयमिति। ga: संदेदः ° यञ्ज्ञात्वागतमदयुते ` ( Bha. 
Gi. 777. 12 ) ‘aay मां त्वतो शत्व विद्ते तदनन्तरम्‌” ( Bha. Gi. XVIII. 
55 ) इत्यादीनि वार्वयानि केव राज्कानाव्‌निःश्रयसप्रा्तिं द दोयान्ति | .कमण्यवाधि- 
कारस्तेः (21718. Gi. Il. 47) He कर्मेवेत्येवमादनि ( Bha. Gi. IV. 15 ) क्म- 
णामवस्यकत्तव्यतां दरीयन्ति | एवं HABA: कर्त॑न्यतोपदेश्ञात्ससरुष्वितयोरपि 
निःश्रयसहेतुस्वं स्यादिति भवेत्संशयः । किं पुनरत्र मीमां साफङम्‌ । नन्वेततदेवे- 
परामन्यतमस्य परमनिःअयससाधनत्वावधारणम्‌ । अतो विस्तीणंतरं मीमां स्यमेतत्‌ । 

>€ सिद्धान्त --जात्मक्ञानस्य तु (केवरुस्य) निःश्रयसंहतुत्वं (i ) मदप्रत्यय- 
निवर्वकत्वेन केवल्यफरावसानत्वात्‌ | क्रियाकारकफलमद बुद्धिर विचययात्मनि नित्य- 
TIM; मम कर्माहं BAA BST कभ करिष्यामीतीयमविचानारिकालम्रवृत्ता | 
अस्या अविचाया निवतकेमयमदमस्मि केवलोऽकताक्रियोऽफला न मत्ताञन्याऽस्ति 
काश्चदित्यवरूपमात्मविषयं ज्तानमुत्प यमानं कमप्रवृत्तिहे तुभूताया भदवुद्धभिवतंकत्नात्‌। 
Gust: yaaa न केवलस्यः कमेस्यो न च ज्ञानकर्मभ्यां समुच्ितार्भ्या 
निःशभ्रेयसपराध्िररित्ति vasa निवर्तयति | ( ii ) अका्यंत्वाश निःश्रेयसस्य 
कमेसाधनत्वाञुपपच्विः | न fe न्यं वस्तु कर्मणा ज्ञानेन वा क्रियते । केवरू- 
लान मप्यन्थकं तदि । नाविधानिवतंकत्वे सति दृष्टकेबस्यफलावसानत्वात्‌ । भविधा- 
तमोनिवतैकस्य ज्ञानस्य दृष्टं कैवद्यफलावसानत्वम्‌ | रजञ्ज्वा्ि0िपये सर्पाचशान- 
तमोनिवतेकमदीपप्रका फलवत्‌ । विनिदृत्तसपभादिविकल्पर ज्जयैःवल्यावसानं ददि 
THANG तथा ज्ञानम्‌ । ( iii ) दृष्टार्थानां च च्छिदिक्रयाभेमन्थनादीर्ना 





I. Sankara finds it necessary to discuss whether (1 ) 
Qa alone, or (2) कमेन्‌ alone, or (3) both श्ान and FAL 
combined together get Moksa. 

> Sankara’s Siddhanta :—'The knowledge (ज्ञान) of Atman 
alone leads to Moksa. Four arguments. (i) It stops the 
cognition of duality (Hema) and then ends in the 
achievement of Hie. (ii) As Wa 18 not an effect, it 
(Rig) cannot be achieved by means of Action. ( 171 ) ज्ञानानेष्टा 


by its very nature cannot be combined with कमीनिष्ठा, (iv) 
Nor does ज्ञान require the help of कर्म॑न्‌. 








( २५५ ) HASTE ATS vay: १८. GE 


ग्यापृतकर्त्रादिकारकराणां देषीमावाभ्निदश्च॑नादिफलादन्यफले कर्मान्तरे व्यापारानुप- 
afin तथा ज्ञाननिष्टाक्रियायां दृषटार्थायां व्यापृतस्य ज्ञा्ादिकारकस्यास्मकेवल्य- 
फलादन्यफले कर्मान्तरे WIAA न ज्ञाननिष्ठा कर्मसहितोपपश्यते | 
भुज्यश्चिहोत्रा दि करियावत्स्यादिति चेत्‌ । न, केवस्यफरे ज्ञाने क्रियाफलाभि 
स्वाुपत्तेः | मैवस्यफठे हि BT MA स्वेतःसंष्डतोदके फक ूपतडागायदे क्रिया- 
फलाथित्वामावबस्फरान्तरे तत्साधनभूतायां वा क्रियायामर्थित्वानुपपात्तिः। नहि 
राज्यप्रा्िफरे कमणि व्याप्तस्य क्ेत्रप्रा्धिफरे व्यापारोपपत्तिस्तद्धिषयं 
चार्थित्वम्‌ | तस्मान्न कर्मणोऽस्ति निः्रयस्साधनखम्‌ । न च ज्ञानकर्मणोः 
समुच्ितयोः | Civ) नापि ज्ञानस्य केवल्यफलस्य कर्मसादाय्यायेक्षाविचानिवतैकत्वेन 
विरोधात्‌ । नहि aman निवर्तकमतः केवलमेव ज्ञानं निःन्रयससाधनभिति | 


IL. ६ qaqqo-a, नित्याकरणे प्र्यवायग्राञ्चः कैवल्यस्य च नित्यत्वात्‌ । 
यत्तावत्वेवलज्ञानात्कौवल्यप्रा तिरित्येतदसत्‌ | यतो नित्यानां कर्मणां श्ुत्युक्तानामकरणे 
प्रत्यवायो नरकादिप्रापिलक्षणः स्यात्‌ । नन्वेवं तदहि कमभ्यो मोक्षो नास्तीत्यनिमेक्ष 
एव । नैष दोषो नित्यत्वान्मोक्षख | निलयानां कर्मणामनुष्टानात्मल्यवायस्याप्राभिः। 
प्रतिषिद्धस्य चाकरणादानेष्टशरीरानुपपान्तः । काम्यानां च बजंनादिष्टचसरानुपपात्तः। 
वरतमानररीरारम्भकस्य च कर्मणः फङापमोगक्षये पतितेऽसिग्दारीरे देहान्तरोत्पत्तौ 
च कारणामावादासमनो रागादीनां चाकरणात्स्वरूपावस्थानमेव केवस्यमित्ययत्नाकदधं 
कैवल्यमिति | अतिक्रान्तानेकजन्मान्तरकृतस्य स्वगंनरकादिप्रा्िफर्स्यानारन्धकार्य- 
HMR तत्फलोपमोगानुपपत्तः क्षयाभाव इति चेत्‌ । न, निल्यकमौचुष्ठाना- 
यासदुःखेपभोगस्य तत्फखोपमोगत्वोपपन्तेः । प्रायश्ित्तवद्धा पू्ेपासदुरितक्षया- 
थेत्वान्नित्यकमंणाम्‌ | जारब्धानां चोपभेगेनैव कर्मणां क्षीणत्वादपूत्रांणां च aso 
मनारम्भेऽयत्नसिद्ध कवल्थमिति | 





7. § A qaqa who is undoubtedly a yaatataa offers a 
scheme according to which Wa can be achieved in and 
through the performance of actions only.—His objections to 
Sankara’s doctrine of मोक्ष through डान are two, viz. »(1) San: 
kara’s scheme allows the g¥y to abandon fazamaas ( which 
according to the Scripture must be performed for the whole 
life) and (2) As Wa or कैवल्य exists eternally according 
to Sankara, no ज्ञान or HAL is required to achieve it. 


The gave explains his scheme of 44s achieving मोक्ष 
by proper division of कमम्‌७ into fae, प्रतिषिद्ध, काम्य, प्रार्थ 
and aad कमेन्‌8, 


१८. ६६. आओमदुभगवद्वीतायाम्‌ (२५६ ) 


* सिद्वान्त :-(1) न, “तमेव विंदित्वातिख््युमेति नान्यः पन्था विचतेऽयनाय ” 

( Sve. Upa, ILL 8 ) इति विद्याया अन्यः पन्था मोक्षाय न वियत हति शुतेश्व- 
मेवदाकरवेष्टनासंभववदगरिदुषो (Sve. Upa. VI. 20) मोक्षासंमवश्रतेरशनत्कै- 
वल्यमाश्नोतीति च पुराणस्ृतेः | ( 2 ) अनारन्धफरानां युण्यानां कमणां क्चयाच्चु- 
पपत्तश्च । यथा पू्वोपात्तानां दुरितानामनारब्वफलानां स्ंभवस्तथा पुण्यानामप्यना- 
रब्धफलानां स्यात्संमवः | तेषां च दहान्तरमक्रत्वा क्षयानुपपत्तौ मोक्षानुपपत्तिः । (8 ) 
ध्मधिमहेतूनां च रागद्धेषमोहानामन्यत्रात्मज्ञानादुच्छेदानुपपत्तेथमधिर्मो च्छेदानुप पत्तिः । 
(4 a) नित्यानां च कमणां ¢) सुण्यखोकफलश्चतेवर्णा आश्रमाश्च AAAI इत्यादि- 
स्मृतेश्च (Gau. Dha. Si. XI. 29 ) कमक्षयानुपपान्तिः । ( ii) ये त्वाहुर्मित्यानि 
कर्माणि दुःखरूपत्वात्पूवङ्ृतदुरितक्मंणां BOAT न तु तेषां स्वरूपव्य त्िरेकेणान्यत्फर. 
मस्त्यश्रुतत्वाज्जौवनादिनिमित्ते च विधानादिति । न, MIATA फरूढानासंभवाद्‌- 
दुःखफरूविशेषानुपपत्तिश्च स्यात्‌ 1 यदुक्तं ata कर्मणां फलं नित्य- 


* Siddhanta:—( 1 ) The Sruti ( 6. &., Sve. Upa. IIL 8 ) and 
Smrti definitely say that the aa (= विचा) is the only 
means to aia. The attainment of मोक्ष by an ignorant man 
is, according to the Sruti, as Impossible as the 8८४ of 
rolling up #rarat (in the way in which one can roll up 
a piece of leather). 

(2) The religious merits which are अनारमग्धफर( = सं चित ) 
cannot be destroyed in the Opponent’s scheme. (Just 28 
there is the possibility of waneqne पर्वापात्त sins, so there 
is also the possibility of अनारब्धपरर guys, ) 

(3) धमधिमेऽ cannot be destroyed by any kind of कर्मन्‌ 
because the causes of धर्माधमऽ are राग, द्वेष 206 मोह which can 
be destroyed by आत्मज्ञान only. 

(4 a) About निलकम॑न्‌§ there are two views, viz, (i) 
that their reward is a holy world, e. g., the heaven, or 
(ii) that they are the result of Yaaaghtaadgs. In (i) 
the नित्यकमेन्‌8 cannot be destroyed by any action at all, 
In (ii) they cannot give their result because they are 
अनारन्ध (lit. अप्रवृत्त). And, also, the fact why the दुरेत8 
give this particular kind of trouble (in the form of निलय. 
कमन्‌8 ‘compulsory duties’ ) cannot be explained $ i. e., you 
cannot say that नित्यकर्मानुष्ठानदुःख and not fier पाषाणवदनादि- 
दुःख, is the only We of qagite. 


( २५७ ) AMSAT SEAT: १८. ददै, 


कर्मानुष्ठानायासदुःख युज्यत इति ALi न हि WAS फलद नायानङ्क्री- 
भूतस्य कमेणः फलमन्यकर्मरग्धे जन्मन्युपयुञ्यत इट्युपपत्तिः | अन्यथा सगंफल्ोपनो- 
TURAN जन्माने नरककमेफलोपभोगानुपपत्चिने स्यात्‌ । तस्य 
दुरेतद्ुःखविचेषफरुत्ानुपपत्तेश्च, अनेकेषु हि दुरितेषु quay भिन्नदुःखसाधनफटेषु 
निलयकर्मावुष्ठानायासदुःखमान्नफरेषु कस्प्यमानेषु द्दरोगादि बाधानिमित्तं न हि सक्यते 
कल्पयितुं नित्यकमनुष्ठानायासदुःखमेव पूव॑क्ृतदुरितफलं न॒ ica पाषाणवहनादि- 
दुःखमिति । [ 4 ४] अप्रकृतं चेदसुच्यते निलयकममनुष्ठानायाप्तदुःसं पूर्व॑कृतदुरेत- 
क्मफलमिति | कथम्‌ , अप्रसूतफकस्य पूबक्रतदुरितस्य क्षयो नोपपयत इति sat, 
TH] प्रसूतफलस्य BAT: HS नितल्यकम्नुष्टानायासदुःखमाह मवान्नाप्रसूतफरस्येति | 
अथ सवमेव पूवेकृतं दुरितं प्रसूतफलमेवति मन्यते भवां स्ततो नित्यकर्मानुष्ानायास- 
दुःखमेव फकामिति fare नित्यकर्मविध्यानथकयप्रसङ्गश्चोपभोगेनैव प्रसूतफलस्य 
दुरितकमंणः gage: । [ 4 ८ | किच श्रुतस्य नित्यस्य SE ATA नित्यकर्मा- 
बुष्ठानायासादेव वदूइङ्यते व्यायामादिवत्तदन्यस्थतिकस्पनानुपपत्तिः। {4 ५०] जीव- 


[4b] The matter in hand is the fact that अनारब्धफक 
qanqgita is not destroyed ; while you say that नित्यकर्मदुःसव 
18 the result of HATITeMmHG पूवक्रतदुरित, Thus, your statement is 
irrelevant.—-If, however, all the पूवक्ृतदुरितः are आर न्धफल, then 
the specification that only the नित्यकर्मानुष्टानायासदुःख is the 
result of all the दुरितह is improper.—And as आर न्धकायदुार्त€ 
will be naturally exhausted by उपमोग, the injunction of 
नित्यकमेन्‌€ will be futile. 

4 © | The misery (दुःख) which is the result of the रता 
नित्यकमन्‌ऽ is due to the trouble ( जआय(स ) involved in the very per- 
formance of the नित्य rites. So, it is wrong to assume that 
it is due to पूर्वैक्रतदुरित. 

[4d] As the नित्यकमन्‌ऽ are laid down on account of 
the very life ( of the 88610667 ), it is unreasonable to say 
that they are the result of yamagita, just like the aMtaris 
which are also the result of पवक्रतदुरित8. (And, to be more 
exact, the प्रायश्चित्त prescribed for a certain sin is not the 
result of committing that sin.—If the म्रायाश्चत्त is said to be 
the फक of पाप which is the निमित्त of the प्रायाश्चन्त, it will 
follow that the नित्यकर्मानुष्टानायास्दुःख is the फल of जीवन which 
is the निरन्त of Heats, because both नित्यकमन्‌ऽ and 
प्रायश्चित्त are equally the effects ( नेमित्तिक8 ). 


१८, ६६. RAITT Aa ( २५८ ) 


नादिनिभित्ते च विधानान्नित्यानां कमणां भ्रायक्चिरूवकृतदुरितफकत्वाचुपपच्चिः। । 
यस्मिन्पापकर्मनिमिन्ते यदितं प्रायशित्तं न चु तस्य पापस्य तत्फलम्‌ । अथ तस्यव 
पापस्य निमित्तस्य प्रायश्चित्तदुःख फल, जीवनादि निमित्तमपि नित्यकर्मावुष्टानायासदुःखं 
जीवनादि निमित्तसैव ane nasa नित्यप्रायश्चित्तयो नमि त्तिकत्वाविरेषात्‌ | [4 e] 
arate काम्यस्य चाग्निदोत्रदेरन्ुष्ठानायासदुःखस्य तुल्यस्वाच्नित्यानु- 
इानायासदुःखमेव पूवैक्ृतदुरितस्य फक, न तु काम्ानुष्ठानायासदुःखमिति विशेषो 
नास्तीति तदपिपूतैकृतदुरितकलं प्रसज्येत । तथा च सति निलयानां फलानरवणा- 
ततद्विधान(न्यथानुपपत्तेश्च निल्यानुष्टानायासदुःख पूवेक्रृतदुरितफरलमित्य्थापत्तिकर्पना- 
नुपपन्ना । एवं विधानान्यथानुपपत्तेरनुष्ठानायाप्तदुःखन्यतिरिक्तफलत्नानु मानाच 
नित्यानाम्‌ । [4 £] विरोधाच्च | विरुद्धं चेदमुच्यते निस्यकमैण्यनुर्ठायमानेऽ- 
न्यस्य कमणः फलं भुज्यत इत्यभ्युपगम्यमाने स॒ waar नित्यस्य कमणः 
BoM, Maa कर्मणः फलाभाव इति च विरद्वसुच्यते [4 & | किच 
काम्याभ्निद्यत्रादावनुष्ठीयमाने नित्यमप्यञ्चि् त्रादि तन्त्रेगवानुष्टितं सवतीति तद्ा- 
यासदुःखेनैव काम्यािरोत्रादिफलमसुपक्षीणं स्यात्तत्तन््रत्वात्‌ । अथ काम्यासचिदोत्रादि- 
फठमन्यदेव स्वर्गादि तदनुष्ठानायासदुःखमपि भिन्न प्रसज्येत । न च तदस्ति 


1 8, ह 2. प 


[4 © | The same trouble is involved in the performance 
of नित्य आश्निदोत्रादि 88 well as the काम्य अग्निदोत्रादरि, so the 
aq अग्निहोत्रादि will also be the yanaghane, And this 
would also mean that the very assumption of नित्यकमानुष्टा 
नायास्दुःख as the result of पूवंक्ृतदुरित ig wrong. 

[4 {1 015 wiew about नित्यकमेन्‌& involves 2 self-con- 
tradiction. To say that पूवंक्रतदुारेतकलरोपभेोग is the result 
(me) of feaaHas and at the same time that नित्यकमन्‌8 
give no फर is the contradiction. 

[4g] According to the Sastra, when and if a man per- 
forms a काम्य अग्निहोत्रादि, he need not separately perform नित्य- 
अश्रिरोत्रादि+ because ‘the latter is granted as performed 
by the Sastra in the very performance of the former”. And 
as {116 पू्ैपश्च holds नित्यकर्मनुष्टा नायासदुःख to be the फल of निस्य आन. 
दोत्रादि, the same will be the फर of काम्य आभ्निहोत्रादि, and hence 
there will be no स्वगे etc. from काम्य अञ्िहोक्रादि. If, however, 
the yaa distinguishes between the फल of काम्य अग्निहोत्रादि, viz, 
स्वगे and the फल of नित्य attaetane, he will have to distin- 
guish also between the अनुष्टानायासदुःख of काम्य अग्निहोत्रादि and 
that of नित्य aftrataiz, but this is contrary to our experience, 





( २५९. ) अष्टादशोऽध्यायः १८. & ६. 


patra । न & काम्यानुष्ठानायासदुःखाक्केवरनित्यानुष्टानायासदुःखं at | 
4h] किचान्यदविहितमप्रतिषिद्धं च कर्म arene न तु azaraiied 
अतिविद्धं वा तत्कारूफलम्‌ | Waals तदा स्वर्गादिष्वप्यदृष्टफकरूस्चासने Beara न 
wai [ 4 1] अश्चिद्दोत्रादीनामेव कमस्वरूपा विशेषे ऽचुछानायासबु-खमात्रेणोपक्षयः 
काम्यानां च स्वर्मादिमहाफरूत्वमङ्गातिकमेव्यतायाधक्ये त्वस्ति फर्कामित्व- 
मात्रेणेति न राक्यं कद्पयितुम्‌ । तस्मान्न निलयानां कमेणामद्ृष्टफलाभावः 
कदाचद्ण्युपपद्यते | 
lll, अतश्चाविद्यापूवकस्य कर्मणो विधैव दुभस्याद्यभस्य वा श्चय- 
कारणमश्येषता न निदयकर्माचुष्टानम्‌ अमिचाकरामनत्रीजं दहि सवमेव adi (i) 
तथा चोपपादितम्‌ | अविद्वद्धिषयं sa faut च स्व॑कर्मसंन्यास- 
पूर्विका ज्ञाननिष्ठा । उभौ तोन विजानतः (3102. Gi. I. 19), वेदाविनाशिनं 
निलयम्‌ (Bha. Gi. IL. 21); ज्ञानयोगेन सांख्यानां agra बौगिनाम्‌ 
(Bha. Gi. UL 3), sarat कमस्ताङ्गनां ( Bha. Gi. Ill. 26), 
ATG... UIT वततन्त कते मत्वा न सज्जते ( Bha. Gi, TIL. 
28 ), नेवं Ih चत्करामाते युक्तो aaa तच्वावेत्‌ ( Bha. Gi. V. 8); 
सवंकर्माणि मन्ता संन्यस्यास्ते ( Bha. Gi. ४. 13), states: करोमीति। 
MSV कमे कारणमारूढस्य योगस्थस्य शम एव कारणम्‌ ( Bha. Gi. VI. 3) । 
उदाराखयोऽप्यश्चा Weal त्वात्मैव म मतम्‌ ( 5128. Gi, VII. 18)! sa: 





[4h] Only aaa and अग्रतिषिद्ध कर्मन्‌ give an imme- 
diate result; but you say that aera नित्यकमन्‌ immediate- 
ly gives नित्यकर्मानुष्ठानायासदुःखलप कलम्‌. This is wrong because 
शाखविदहित and शओाखप्रातिषिद्ध कर्मन्‌ never give an immediate 
result. Lf 2eaafet and राखप्रनिपिद्ध कमन्‌& give an immediate 
result, the Scripture would not have taken the trouble 
of preaching an अदृष्टफल, 

[4 i] lt is not proper to presume that the whole 
sacrificial procedure of काम्य or नित्य अभिष्टोत्रादि being the 
same, the फक differs only because in ara अभिद्यो्ादि the 
sacrificer has a desire for the reward. 

IIL Sankara’s Siddhanta about the nature of all kinds 
of actions whatsoever: 411 actions originate from a 
desire due to Avidya. 


(£) This has been amply explained on the strength 
of the verses of the Gita, € g., . 





१८. SE. DAT ANAS TATA ( 2g0 ) 


कर्मिणो wand amar कमन्ते ( Bha. Gi, LX. 21) 1 अनन्याश्चिन्तयन्तो 
( Bha, Gi. 1X. 22) मां निलयञुन्का यथोक्तमात्मानमाकास्कद्पमकस्मषमुपासते । 
ददामि बुद्धियोगं तं येन मासुपवान्ति त ( Bha. Gi. X. 10) । अर्थान्न कर्मि- 
Sa उपयान्ति । (५) मनगवत्कमकारिणो ये युक्ततमा अपि कर्मिणोऽज्ञास्त 
उत्तरो तरष्चनफरत्यायानसानस्ताधनाः ( 812. Gi. 211. 6-11 ) । अनिद दयाक्ष- 
तेपासकास्ततद्व्टा ( Bha, Gi. XU. 13-20 ) सवभूतानामत्यायाध्यायपरिसमा- 
प््युक्तसाधनाः प्षेत्राघ्यायाचष्यायत्रयोक्तक्ञानस्ताधनाश्च ५ 811. CH. XI. 7-11, 
XIV. 22, XV. 3-5) | आधिष्ठानादि पच्च तुकमर्वकमसन्या्पसिनामात्मकस्वाक्ृ- 
त्वज्ञानवतां ( Bha. Gi. XVII. 14) परस्यां श्ञाननिष्ठायां वनंमानानां 
भगवन्तत्वविदामानिष्टादिकमेफरत्रयं ( Bha. Gi. XVIUL 12 ) Te 
हंखपाशाजकानामेव रूल भगवस्स्व रूपात्मेकत्वञ्चरणानां न मवति भवस्ये- 
वान्येघामक्तानां कर्मिणामसन्यासिनामिव्येष मीताशासखच्छस्य क्त॑व्याकतन्या- 
थस्य विभागः | (ii) अविद्यापूवैकत्वं सवस्य कमणोऽसिद्धमिति चत. | 
न, (५) बह्यहत्याार्दवत्‌ i यपि arena नित्ये कमं तथाप्यविद्यावत्त एत्र भवति | 


ज अ SDE, जभ 





Seo । 1.1. 11 / ee ed Be 


. [१ ज 
(a) Verses which say that the ज्खानिन्‌  renounces all 


actions (1311. (41. Ho 21, 11]. 28, ८.8; भ. 13. iN. 22, X. 10). 

( 0 ) Verses which sav that those whe do sections 
are ignorant € ibis 141. 1५ 19, Wi. 424, TN. 21). 

Cc) Verses which sortrast the नाद्य आआननिष्ठा ¢ = abeaat ) 
with कमना t ( Bha. (1. LU 3 sneer... VIE {8}. 

(d) 01111. (1. AU) 61] says that those who do Waacnaeps, 
though best-suided पतान these whoa do their duties 
are yeb taoranh and their ह्यणोः ivy फललयाग whieh is 
the fast in a series, of means in which each succeeding 
means is 1111607 to each preceding one. But those 
who mediftite on the indescribable Aksara are mention- 
ed in Bha. Gi, AI. 13-20 and also in XIU-XIV-XV. 

( € ) Only the ataitaqs do not get the कमैफलत्रय While 
the करिन्‌ who ure ignorant do get them, as stated in 
Bha. Gi. ~+ 11, 12. 

This Caee) is the distinction betweon कतस्य and 
अकरतंस्य tagght in the Gita. 1४ means that only the izno- 
rant is concerned with daties ( #434) while the कानिन्‌ is 
10 renounce all duties. 

(४) AM aetjons can be proved to be inspired by 
Ignarance ( #iaurergm ) :-- 


( २६१ ) HSCS ST TT: १८. ६8. 


यथा प्रतिषेशास्ञावगतमपि ब्रह्मटस्यादिरक्रुणं कर्मानथकारणमविचाकामादिदषिवतो 
भवत्यन्यथा प्रवृत््यनुपपत्तेस्तथा नित्यनेमित्तिककाम्यान्यपाति । (८) देदव्यतिरिक्ता- 
त्मन्यश्शाते प्रब््िनित्यादिकमेस्वनुपपन्नोति चत्‌ । न, चदनास्मकस्य कमणोऽनास्म. 
कवकस्याह करोमीविप्रन्रतिद्नात्‌ | ( ५) रेदादिसधातेऽदंप्रल्ययो गौणो न 
मिथ्येति जत्‌ । न, तत्कायिष्वपि गोणत्नोपप्रतः ।( 1) पूर्वपक्च.-- आत्मीये देदादि- 
संघानिऽहग्रत्ययो गौणो यथास्मीये ga आत्मा वे पुत्रनामानौति, लोके चपि भम 
प्राण cart गौरिति तद्वत । नैवाथ मिथ्यप्रत्ययो । मिथ्यतभत्ययस्तु स्थाणुपुरुषयेर- 
गरृह्यमाणविश्चेषयोः। सिद्धान्त.--न , गौणप्रत्यथस्य न सुष्ड्यके। थ यिघ्तमभिकरणस्तुल्य- 
थैत्वाछसोपमादष्देन । सथा er दवदत्तोऽ्िगणक्क इति सिह दवाक्निरिष कौ 
पेङ्कद्यादि मामान्थवच्देवद नत्त माणवकाविकरणस्तुस्यर्थमेव, न तु भिहकायंमाप्रकार्य 
वा गौणशषब्दप्रत्ययनिमित्तं aac मिध्याप्रलयथवायुं त्वन्थैमनुभवति । ab. 
प्रत्ययविषयं च जानाति नैष fuer देवदत्तः र्यान्नानमिर्माणवका इति। तथा 
गौणन PTAA RAAT क्रतं कम न मुरत्यनः प्न्य ात्रिषमेणा क्रतं स्यात्‌ । 
न हि गौणर्सिद्ाग्निम्यां करनं क्रम मुरयसिदाचिस्नां $4 ea न च क्रौर्येण 
पङ्गस्येन al मुख्थसिहाग्न्थोः काप Great स्तुन्यशव्वेने)श्रीणत्वात्‌ । स्तय 
मानो च जानतो are क्वि arenas न five कर्मं मनाश्नश्चति तया 
न संघातस्य कमं मम सुख्यस्यात्मन इति प्रत्ययो yw: स्थात्‌, न पुनरहं करतां 
भम कर्मेति । (2) यच्वाहुरात्मीयेः स्म्रतीच्छाप्रयस्नैः कमदेपुभिरात्मा al कतोत्तीति । 





(a) Both the प्रतिषिद्धकमन like ब्ह्मदत्यादि and the 
विदहितकूमन्‌ like जग्निहोन्नादि Cincluding all नित्य, Afra and 
altatys } are possible only of a man who ix ignorant 
ud lias desires, because, otherwise, thure is mu explana- 
tion for activity. | 


fh) It is uot that the man who performs the 
[नत्यादिकमन्‌ knows the Atman as an entity differcut 
from the body. कमेन्‌ is “oa kind of movement (aa) ” 
and the activity involved in that कमन is seen to be of 
the nature of ‘fT do this 7? and tu be done by one who is 


not the Atman ( 1, e., by the body ). 


(©) ^“ The cognition ‘I (do this ),’ taking place 
with reference to the body is secondary but not 
illusory ”’—a Pirvapaksa. This view is refuted by Sankara 
by seven arguments; and he concludes that गोणकरमेन्‌ will 
produce गौणफङ्प्तबन्थ and so आत्मा is wR and sae, 


१८. ६६. श्रीमद्भगवदीतायाम ( 262 ) 


न, तेषां मिथ्याप्रत्ययपूवैकत्वात्‌ | मिथ्याप्रययनिमित्तष्टानिष्टानुभूतक्रियाफरुजनि- 
त्स्कारपुतैका हि स्षृतौच्छाप्रयत्नादयः। यथास्मिञ्जन्मनि देहाद्विस्तवाताभिमानराम- 
देषादिक्ृतौ धमौधरमो तत्फलानुभवश्च तथात्तीतेऽत्तीततनरेऽपि जन्मनीत्यनादिर- 
fara: भसारोऽतीतोऽनागतश्चानुमेयः | ततश्च सवेकमंस्न्यासाञ्शाननिष्ठाया- 
meer: संसारोपरम इति सिद्धम | अविध्यात्मकलत्वाश्च 
देहाभिमानस्य तज्निषत्तो देहाच्ुपपत्तेः ससारायुपपक्चिः । देहादिसधार 
आत्माभिमानोऽविद्यास्मकः। न हि लोके गवादेभ्योऽन्योऽहं मत्तश्चान्ये गवादय 
इति जान॑स्तेष्वहाभिति Tet मन्यते कश्चित्‌ । अजानस्तु स्थाणो पुरुषाविक्षानवद- 
विवेकतो देहादिसंघाते कुर्याद हमिति प्रत्ययं, न विवेकत जानन्‌ । यस्त्वात्मा 4 
qt नामासीति पुत्ेऽहप्रस्ययः स॒ तु जन्यजनकरसंबन्धनिमित्तो गौणः। गौणेन 
चात्मना मोजनादिवत्परमार्थक्छा्य न रक्यते कर्तु, गौोणिहाचिभ्यां मुख्य सद भि- 
कायैवत्‌। (3) अदृष्टविषयचोदनाप्रामाण्यादात्मकतैग्यं मौे्दहेन्धियास्माभिः 
क्रियत इति चेत्‌। न, अबिद्याङतात्मकत्वात्तेषाम्‌। न गौणा आत्मानो 
attra: । कथं तदहि, मिथ्याप्रल्ययेनेवासङ्गस्यात्मनः रसगल्यात्मत्वमापायते 
तद्भवे waded चाभावात्‌ अविवेकिनां ह्यक्षानकारे arerat दरयते 
aaise गोरोऽमिति देह्ादिसंघातेऽदहश्रल्ययो, न g तितेकिनामन्ोऽह 
देह्य दिस्घातादितिज्ञानवतां तत्काल रेदहादिसंवातेऽदप्रत्ययो मवत्ति | नस्मान्मिश्या 
प्रल्ययामवेऽमावन्तत्करत एव न गौणः । परथग्गह्यमाणविक्ेषसामान्यनोदहि सिदद व- 
दत्तयोरभ्िमाणवक्योर्वा गौणः प्र्ययः शब्दप्रयोगो वा errata red. 
विषयोः । (4 ) vam श्चतिभ्रामाण्यादिति ia, तल्यामाण्यस्थादृष्टविपरत्य।त्‌ | 
प्रलक्षादिप्रमाणानुपरुग्ध हि विषयेऽञिहोत्रादिसाध्यसाधनसंवन्धे श्रुतेः प्रामाण्यं न 
प्र्क्षादिविषयेऽदृष्टद दौनाथैत्वास्प्रामाण्यस्य | तस्मान दष्टामेध्याक्ताननिमित्तसयाह्‌- 
पर्यस्य देहादिसंघाते गौणत्वं कल्पयितुं शक्यम्‌ । न दि श्रुनिशतमपि 
शीतोऽधिरप्रकाशो मेति ब्रुबस्मामाण्यसुवैति । यादि बुयाच्छीतोऽसिरप्रकाशो वैति 
तथाप्यर्थान्तरं श्रृतेविवक्षितं कल्प्यं प्रामाण्यान्यथानुपपत्तेन नु प्रमाणान्तर निरुद्ध 
स्ववचनविरुद्धं वा [ कल्प्यम्‌ ]। (5 ) कर्मणो मिथ्याप्रययवत्कतृंकत्वात्करीरभावे 
शुतेरथरामाण्यमिति ALi न, ब्ह्मविद्यायामर्थवत्वोपपत्तेः। (6) कमाप्रिधि. 
श्त्िवदूब्रह्मविचावेधिभ्रतेरप्रामाण्यप्रसङ्ग इति चेत्‌ । न, बाघकप्रययानुपपत्तेः | 
यथा ब्ह्मविदयाविधिश्ृल्यास्मन्यवगते देहादिसधातेदप्रत्ययो वाध्यते तथात्मन्य 
वात्मावगतिने कदा वित्कैर्नाचत्कर्थवचिदपि बाधितुं राकया, काव्य 
तिरेकादवगतेयथाभेरुष्णः THAI । ( 5 continued ) नं चे 
कमेविधिश्वतेर प्रामाण्यं, TaqMan परत्य 
गात्माभिमुख्यप्रकृ्युत्पाद नायैत्वात्‌ । भिथ्याव्वेऽप्युपायस्योपेयसल्यतया सस्य- 
स्वमेव स्याद्यथाथेवादानां विभिदेषाणाम्‌ । Ssh बालोन्मत्तादीनां पययादौ 
पाययितन्य चूडावधनादिवचनम्‌ । प्रकारान्वरस्थानां [ कमेश्चतीनाम्‌ ] च साक्षा 


( 283 ) अष्टादशोऽध्यायः १८. ६द-६9, 


देव प्रामाण्यासिद्धिः, प्रागात्मक्ञानदेहाभिमाननिभित्तप्रत्यक्षादिप्रामाण्यवत्‌ । (7 
यत्त॒ मन्यसे स्वयमनव्याप्रियमाणोऽप्यात्मा संनिधिमात्रेण करोति Aza च मुख्यं कतै- 
त्वमात्मनः । यथा राजा युध्यमनेषु योधेषु युध्यत इति प्रसिद्ध. स्वयमयुध्यमानोऽपि 
सनिधानादेव जितः पराजितश्चेति च तथा सेनापतिर्वीचेव करोत्ति क्रियाफकसबन्धश्च 
राज्ञः सेनापतेश्च दृष्टः, यथा च KRHA यजमानस्य, तथा देहादीनां HANH | 
स्यात्तव्फलस्यात्मगामित्वात्‌ | यथा च MIAH लाहभ्नामयितृत्वादन्यापृतस्येव सुख्य- 
मेव Aga तथा चात्मन इति | तदसत्‌, Hat: कारकत्वप्रसङ्गात्‌ । कारकममे. 
aE BL न, राजप्रभूर्तानां मुख्यस्यापि कतृत्वस्य दशनात्‌ । 
राजा तावत्स्वन्यापारेणापि युध्यत योधानां aaa धनदानेन च मुख्यमेव 
Hea तथा जयपराजयषफकरोपमोभे 1 तथा यजमानस्यापि cea दक्षिणा- 
दानेन च सुख्यमेव कर्त्वम्‌ । तस्मादय्यापत्स्य कवैत्वोपचारो यः स गौणः 
इत्यव गम्यत | वदि He Hd स्वन्याप)रल्श्तणं मापकस्धत राजयजमानप्रमृत्तीनां 
तदा सनिविमात्रणापि aga मुख्यं utara, वथा भ्रामकस्य लोहम्नामणेन 
न तथा राजयजमानाद्रीनां eae ae । तस्माव्सनिधिमात्रेणापि 
aa TOA | तथा च सति तत्लस्बन्धोऽपि गण एव स्यात्‌ । नं 
मोगेन मुख्यं कार्य निर्वत्यते | तस्मादसदेवतद्रीयते देहादीनां व्यापारेणाव्याएत्त 
आत्मा कता मोक्ता च स्यादिति | ्रान्तिनिभिन्तं g सरवैसुपपद्यते | यथा खनने मायायां 
मैवम्‌ । न च देह्याचात्मप्रत्ययश्रान्तिसंतानविच्छेदेषु सुपु्धिसमाध्यादिषु कवैत्वभो- 
कृत्वान उपलभ्यतं । तस्माद्श्रान्तिप्रत्ययनिमित्त एवार्थं Pat नव॒ 
परमाथ इति सम्यम्द रनादलत्यन्तमेवापरम इत्ति सिद्धम्‌ ॥ ६६ ॥ 

Hq गीतासाखायेसुपसह्लया।समन्नव्याये विदषतश्चान्त इह शास्राथदार्व्यायि 


[ षे 


शक्षपन उपसदारं Rama खाखतप्रदायावेथिगाद-- 
इदं तें नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन | 
न Wyss वाच्य न च मां योऽभ्यसूयति ॥ ६७ ॥ 


इद शाखं ते तव fear मयोक्तं संत्तारविच्छत्तपेऽतपस्काय तपोरहिताय a 
वाच्यमिति व्यवाहितेन सबध्यन । तपरखिनेऽप्यमक्ताय गुरुदेवभाक्तिराहिताय कदाचन 
यस्यां चिदप्यवस्थायां न वाच्धम्‌। भक्तस्तपरूयपि aagagal मवति तस्मा आपि 
न वाच्यम्‌ | न चयोमां वासुदेव OHA मनुष्यं मत्वास्यसूयलयात्मप्रशसादि- 
दोषाध्यारोपणेन ममेश्वरत्वमजानन्न सहतेऽसावप्ययोग्यस्तस्मा अपि न वाच्यम्‌ । 
भगवति wee qatar छश्रुषवेऽनसूयवे च वाच्य शाख्रमिति सामर्ध्या- 
दम्यते | तत्र मेधाविने तपस्विने वेलनयोपिकर्पदशनात्‌ ( ) sara. 
uaa तपर्विने तद्युक्ताय मेधाविनि वा वाच्यम्‌, शुश्रषामक्तिवियुक्ताय न 
तपस्विने नापि मेधाविने वाच्यम्‌ | भगवल्यसूयायुक्ताय समस्तगुणवतेऽपि न 
वाच्यम्‌ | VACA GAT च aries medals: ॥ ६७ ॥ 


१८. &८-७९. wine मगवद्वीतायाम्‌ ( २६४ ) 


ANITA कतुः फलमिदानीमाह-- 
थ इमं परम Ta सद्धक्तेष्वभिधास्यति | 
+ Lan e ae चके « 
Ure मयि परां त्वा मामेवष्य्यक्लयः || ६८ ॥ 

य इम यथाक्तं परमं निःथयसाथं करबाज्ञुनयोाः Fae मन्थं गुह्य OT 
AeA मयि अक्तिमत्स्वभिधास्यति वक्ष्यति यन्थताऽथनश्च स्यापातरष्यनीय्थः | 
यथा त्वायि मथा। मकः पुनर््टगात्तद्ध।क्तमात्रेण Hawa sR पत्र 
भवतीनि गम्यत । कथमभिधासखतीव्युच्यते ule aly परां कृत्वा भगवतः 
परमगुरोः Baar मया क्रियत इत्येवं Herds तत्थ ws मामवेष्यनि 
Weta wala स्थी = कर्तव्यः ॥ ६८ oN 

षिच-- 

न च तस्मान्मनुष्येषु कश्चिन्मे प्रियकृत्तमः | 

भविता न च मे तस्मादन्यः Maat a ॥ ६२ ॥ 
नच तस्माच्छाख्मप्रदायक्रतो मनुष्यपु मनुष्याणां मध्ये कश्चिन्धं मम 
प्रियक्रत्तमोऽतिद्धयन serie: pee नास्त्यकेलर्था वेनमनिषु। न च 
भाविता BASIS काले तर्माददधेताीयोऽन्यः Gray ata srastewg ॥ ६९ ॥ 


अध्यष्यते च य इमं धर्म्यं संवादमावयोः | 





्ानयन्तिन तेनाहमिष्टः स्यामिति A मनिः ॥ ७० ॥ 
अष्थेष्मते च पषिष्यात य इम wed धर्मादनपेतं सवादकूपं म्न्थमावनोस्तेननं 
कत स्यात्‌ । waa विधिजपपांद्युमानसानां यज्ञानां saadi~ मानसः 
त्वाद्धिशिष्टतम RIT MATT share स्तूयते । wea. 
रेव वा देवतादिविषयञ्ञानयन्नफनतुस्यमस्य we wadif । नयाध्ययनेनाद- 
“we: पूजितः स्थरं wast म भम सतिनिश्चयः ॥ ७० ॥ 
अथ श्रोतुरिः फडम्‌-- 
aT aT Ae = | । 
द्वावाननसूयश्च शणयादपि यो नरः । 
~ _ wn 
SST WR: शुमाद्छोकान्पराप्युयात्पुण्यकमणाम्‌ 947 ॥ 
ARAMA TSAI Agata: NA we यणुयादपि ar नसेऽपि- 
शब्दाक्किञुतार्थज्ञानवान्सोऽपि पापान्मुक्तः श्ुभान्परश स्तालछाकान्प्राप्तु यासपुण्यकर्मणा- 
भिहोन्रादिकमवताम्‌ ॥ ७१ ॥ 
शिष्यस्य स्ाखाथेमहणायहणविवेकनुमुत्सया पृच्छति | तदय्णे श्राति पुनम. 


इयिष्याम्युपायान्तरेणाप्पीति प्रष्टुरभिभायः | यत्नान्तरमास्थाय क्ष्यः वृताः कृतंन्य्‌ 
mrad: yard भवति-- 


( 28% ) ANTS ATT: ७२-,७५५ 


कष््चिदेतश्छतं पाथं स्वयेक्रामरेण चेतसा | 
काश्चदन्ानसंमोहः प्रनष्टस्ते WATT ॥ ७२ |] 
केर्चित्विमितन्मयोक्त Ft अवणेनावधारितं पाथं किं त्वयेकाग्रेण 
चत्तमा चित्तन कि बा प्रमोदितम्‌ । कस्विदश्चानस मोदोऽन्नाननिमित्त- 
समाहा तिचिचमातरोऽवितेकत। सनामातिक्रः त्रि प्रनष्टः । यदर्थोजय साद्लश्वणावा- 
सस्तथ भम WTA IA: प्रत्तस्तं तव॒ धनंजय ॥ ७२ ॥ 


qa उवाच- 


TH मोदः स्मृत्तिखन्धा त्वस्प्रलाद्‌न्मया ऽच्युत | 





स्थिताऽस्मि गतसंदेहः BUA AAA तच ॥ ७३ ॥ 

HBT भादाऽशानजः नसरतमनासानवदतुः नागर इ दृस्तः । रभातश्रात्म- 
तस्व चिषया «eA | गद्या छामात्लनन्रन्थौनां मिप्रमा्षः । स्वप्प्रसाद। त्तव प्रसा 
CRC GOS On om सनेन माटनारप्रक्चप्रनिवचनन नवशासराथ- 
शानफनूमेतावदनेति निश्यत ty मवति वदुनाश्चानयमाहनार आत्मस्मराति- 
SMA | तथाच श्रुतावनात्मावच्छा्चामाल्युपन्यस्यात्मक्ताने सवयान्थावप्रमाक्ष उक्तः 
(Cha. 0५. VIL 1. 3) । मिचत हृटवयन्धिस्तत्र का मोहः कः दाक 
एकत्वमनुपदयत (Mu. (171. 11. 2. 83 1६. Upa. 7) इति च मन््रवणंः । 
अथदार्नी त्वच्छासने स्थिताऽस्मि गतसदह। मुक्तसंशयः करिष्य वचनं तवाहं 
CAITR न मम कतंन्यमस्ताल्यमिप्रायः ॥ ७३ ॥ 

पर्सिमाप्तः चाल्ला्योजयदार्ना कथ।सव्न्यप्र रद नार्थम्‌-- 


सजय उषाच- 


इत्यह चासुदेवस्यर पाथस्य च महाव्मनः | 
सयादूमिममन्नोषमद्‌ भुत रोमहषेणम्‌ | ७४५ ॥ 





CHINE वायुदेवस्य Was च महात्मनः सवादमिमं यथोक्तमश्रौषं aaalaiea 
अदूयुनमल्यन्त विस्मयकर रोमहषण रोमान्नकषरम्‌ ॥ ox tt 
तं चेमम्‌- 
ब्यासग्र्ादाच्छतवानेतद्‌ गृद्यमह परम्‌ | 
योग TPAC OMAR TAT स्वधम्‌ ॥ ७५ ॥ 


syne दिम्यचक्षु्खला माच्छृतवानेतं सवाद Yeas प्ररं योग 
मोमूप्थस्वात्सवादभिमम योमन वा वीमेचर(4५ारमा प स्किथयप्रः स्व न 
परंग्पयाप्तः ॥ ७५ ॥ 
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Trays संस्मृत्य सवाद्मिममद्भतम्‌ | 
ध्ये 
केशवाज्ञंनयोः पुण्यं ध्यामि च ggge: ॥ ७६ ॥ 
हे राजन्धृतरा्ट्‌ des संस्रव संवादमिममद्मुतं केश्चवाज्नयोः पुण्यं श्रवणादपि 
` पापदरं चत्वा इष्यामि च Ashe: प्रतिक्षणम्‌ ॥ ७६ ॥ 
तच्च dew aga रूपमलयद्‌ भुतं हरेः | न 
विस्मयो मे महान्राजन्हव्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७ ॥ 
तच्च away संस्म्रूत्प रूपमत्यद्भुतं हेर्विश्वरूपं विस्मया मे agree राजन्ह्- 
ष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७ ॥ 
किं बहुना- 
~ y चनि श 
यत्र योगेश्वरः Hol यत्र पाथा ATPAT: | 
ax श्रीर्विजयो waa नीतिमेकिमम ॥ ७८ ॥ 
संहितायां Qari मीभ्म 


इति श्रीमहाभारते रतसाहरूपां 
TAS 


पवेणि श्रीमद्धगवद्धीतासपनिषत्स्‌ बह्यविद्यायां 
ARUBA मोश्चमस्यास्यागो नामा 


धे at Tobe 


दशोऽध्यायः ॥ १८ Il 

यत्र॒ यस्मिन्पश्च यानेश्वरः सर्वयोगानामीश्वरस्तत्प्रमवत्वात्सवंयोगबीजश्च 

प ड [न ~, rice क Lad कभ ५, 
ष्णो यत्र पार्था वरस्मिन्पृश्चे धनुधरा गाण्डवधन्वा जत्र अस्तस्मिन्पाण्डवानां 
qa विजभस्ततरैव भूतिः fe तिता निस्तार मूरतुवाऽत्यभि चारणा 
नीतिनय हत्येवं मतिर्ममोति ॥ ७८ ॥ 
श्रामत्पर ASAI NATH वाययाविन्दभगवत्पूञ्यपादश्चिष्यश्रीमदाचाय 
AA ALTA मोश्चसन्यास्योगो 
ATHTIZIZTUISEATY: ॥ १८ ॥ 


इति 
दाक््रमग्वत 





समाप्तिमगमदिदं मीताशासखम्‌ | 


Notes 
1 ् 
° Sankara’s Introduction 


1. Sankara tells us in his introduction what is the 
Centra] Teaching of the Gita according to him. In his 
opinion the Gita teaches that Moksa is to be achieved 
through only one Path and that is the Path of Know- 
ledge accompanied at the same time by the Renunciation 
of all actions. According to Sankara 1116 Karmayoga of 
the Gita is a step to the Path of Renunciation in the 
sense that the Karmayoga leads to the Purification of 
the Mind only and this latter leads to the Knowledge 
of Brahman which is accompanied by the Renunciation 
of all actions, 


We shall see later on that according to Ramanuja 
and even Madhustidana who belonged to the Sankara 
Vedanta School, the Gita teaches that Moksa 18 to be 
achieved through the Path of Devotion. According to a 
Predecessor of Sankara whose views are often stated by 
Sankara himself the Gita taught the Performance of all 
Actions except the Kamya or intersted actions. Modern wri- 
ters on the Gita like Tilak and Gandhiji have held that 
the Gita teaches the Karmayoga ‘Path of Disinterested 
Actions.’ There are some who hold the Central ‘Teaching of 
the Gita to be the Path of Meditation (Dhyanayoga). 

In our opinion we should depend upon verses like Bha- 
gavadgitaé XIIL 24-25 which are very clear on the above 
problem and we should conclude that the Gita teaches 
different Pathe for persons of different temparainepts, 


Introduction Bhagvadgita (2) 


At the same time it must be noticed that the Karma- 
yoga of the Gita, like its other Paths, has two aspects, 
one as the Sddhana i. €. the first step to the Karmayoga, 
Sannyasayoga, and other Yogas or Patlis, and another as 
the Phala the Result in the sense in which King Janaka 
of Mithila is known to have practised the Path of Karma- 
yoga. 

It will be seen from 8a Bha. on the Bha. Gi. that 
Sankara has no objection to the Praciice of Karmayoga 
as was done by Janaka. His real objection is ugainst 
Karman or action being a Path to Moksa. He holds that 
even Janaka achieved his Moksa only through Know ledge, 
though he did not give up actions in favour of Ke- 
nunciation, Here he does not seem to us to be strictly in 
agreement with the Gita, which clearly says that Karma- 
yoga is a means to Moksa, though this Karmayoga in its 
Phala aspect is itself based upon the Highest Knowledge 
of Brahman ( Vide Bha. Gi, V. 7, 24). It is the Karnayo- 
ga in its Sadhana agpect, which is discribed in the Gita 
as u 11188118 to the purification of the mind, or as ६५ means 
to the knowledge, This we shall have to prove by the 
interpretation of the verses of the Gita. 

2, wvsqsymaaay—The Avyukta is the origin of the Egg. 

3. FATTTY—Are the sages Murici and others the प्रजा- 
पति ¢ Or shall we translate Sunkara as:-‘He created Max 
111 and others and taught the Path of Action to the 
Prajapatis ? The text of POB puts a comma offer मरी- 
च्यादौन्‌ अग्रे सष्ट्वा. But this seems to be worng because we 
have “ अम्यान्‌ सनकसनन्दनादीन्‌ sara ” in the next sentence. 

4, द्रिविधो हि वेदोक्तो as—Sanhkara is right so far as tho 
Karmakanda of the Bralimanas and the Jranakauda of 
the Upanisads like the Chandogya (V. 10) and the Brhad- 
aranyaka Upanisads are concerned. But by proposing to 
interpret the Bhagavadgita in the light of the teaching 
of this earlier Sruti literature Sankara seems to us to 


(3) Introduction 


have missed the very aim for which specially the Gita 
was, in our opinion, written, 


5, ^“ statsfata: ’? does not mean the same as निःश्रेयसाथिभिः, 


6. अचुर्टीयमानः--पप€ think some 0.७ 111९ “ प्रचयं गच्छति ” 
are missing here. Cf, waa गमिष्यति in स्वप्रयोजनाभावेऽपि भूतानुज- 
पक्षया वेदिकं धर्मदयमर्जुनाय ... ... गमिष्यतीति ?' which follows. 


7, अनेकैः--^. clear reference to a lot of commentaries 
on the Gita prior to Sankara, 

8. अभ्युदयार्थोऽपि यः प्रवृत्तिलक्षणः ete. This is clearly the att- 
itude of the Citi to the Ritualism of the Samhita and 
the Bralunana. But in addition to this, the Gita holds 
that the Karmayoga has a Phala aspect which leads to 
Moksa dircetly (Vide Bha. Gi. 11. 20). 


9. परमाथतन्तवं च वासुदेवाख्यं परं wa-These are the two most 
important questions about the teaching of the Gita, viz., 
(1) that of the Paths to Moksa,e. g, the Karmayoga, the 
Samkhyayoga, the SannyAsavoga, ete., and (2) that of its 
metaphysical doctrine. 


In ^“ quand? च॑ वाखुदेवाख्यं परं ब्रह्माभिषेयभूतम्‌?? Sankara 
would appear to be identifying the Supreme Brahman 
which, in his School, is without any attributes, with Vasud- 
eva or Krena. But inspite of such statements he strictly 
sticks to his doctrine of Sagu na and Nirguna Brahman 
and, Vasudeva or Krsna is really speaking in his 
upinion the Saguna Brahman only. 

Tt is generally admitted by all writers that in some 
verses of the Gita the ‘ Sikira’ aspect of Brahman call- 
ed Purusa or Krsna is taught while in several others 
the ‘ Nirakara aspect called Aksara or Avyakta is taught. ` 
The relation of these two however must be discussed on 
the ground of such verses as mention both of them, viz., 
Bha. Gita XIV. 27 where Krsna declares himself to be 
the support ( mast ) of the ‘ nirékara’ Brahman. 


Introduction Bhaguadgitt (4) 


In our opinion the Gita holds that the साकार aspect 
( + 6. Krsna ) is higher than the निराकार one which is 
in a way the energy or the higher Nature of the sakira 
{ Vide Principal S. N. Das Gupta’s History of Indian 
Philosophy, Vol. Il, P. 476, 474). But this question will 
haveto be discussed while interpreting the verses of the Gita. 





Adhyaya I 


1. कुरक्षेत्र-71716 battlefield of the Mahabharata War. The 
attribute ‘ dharmaksetra ’ suggests the Puranik influnce on 
the Gita. It means ` holy land. ’ 

2. (1) व्यूटम्‌-866 Kautilya’s Arthasadstra ( chapters 
154-159) for the various kinds of arrays of armies in 
very ancient times in India. 


(2) srarea—Drona. 
3. (1) guzgq-His name was Dhrstadyumna, 


(2) तव Rrem-This does not seem to suggest any taunt. 
(3) HedTH-Was not the army of the Kauravas bigger 
than that of the Pandavas ? 
4. qqzaTa-also called सात्याके ( see v. 17 ) 


5. (1) weag-Tilak on the strength of the Udyoga Parvan 
( Adh. 164-171 ) says that yer is Sis’upala’s son. 


(2) पुरुजित्कुन्तमाजश्च-मधुमृद्रन takes these as two defferent 
persons. But Tilak says that पुरुजित्‌ was the ओरसपुच्र of 
कुन्तिमाज to whom कुन्ति was given as an adopted daughter. 
कुन्तिभोज was a family-name of पुरुजित्‌ who was maternal 
uncle to युधिष्ठिर, भीम and अजुन 


6. (1) सोमद्र-प्र18 name was अभिमन्यु. 


(2) द्रोपदेया-116 sons of द्रोपद्यी, Prativindhya and 
others ( five in all ). 


(3) च in द्रोपदेयाश्च-मधुसदन includes पाण्ड्यराज, बटोत्षच 
and others by च. 


1, 6-10 Bhagvadgita (6) 


(4) Madhusiidana says that altogether 17 warriors 
are enumerated in v. 4-6, beginning with युयुधान and ending 
with the 5 sons of Draupadi. 


7. सन्ञार्थम्‌-1)1त Drona not know the names of the chief 
warriors on the side of दुर्योधन ! 

8. (1) अश्वत्थामन्‌-[21008.*8 son. 

(2) विकर्ण-06 of दुर्योधन? own yonger brothers. 

(3) सोमदाततेः-80 सोमदत्त; his name was भूरिश्रवस. 

(4) तथेव च~मधुसूदन reads जयद्रथ and explains it as सिन्धुराज, 

9. (1) अन्ये~मधुसूदन mentions Wea, कृतवमन्‌ and others. 

10. (2) मपयाप्तम्‌ and पर्याप्तम्‌-ए106 Tilak. 

To us it seems that दुर्योधन thinks his army though 
greater in number to be insufficient ( अपयांप्तम्‌ ) because भीष्म 
would be more easily defeated than मीम wholed the army 
of the Pandavas, which therefore seemed to दुर्योधन to be 
sufficient. This also explains why दुर्योधन insists that the 
warriors on hisgide should take special care of मष्म alone 
(v.11 ). Note also the force of तु in waety तु (Madhusgii- 
dana’s reading in v. 11 ). 

(2) तद. and इद म्‌-]#( 8011४57 48.118. seems to think that as 
दुर्योधन, was speaking, he ought to say ‘avast Fea’ and 
‘eraeara बलम्‌ “That? army of these पाण्डवऽ > and “ This’ army 
of ours, Vide his explanation of भीष्माभिरक्षितम्‌ and मामा- 
सिर्मश्रतम्‌. In thiscase he explains अपयानम्‌ as “ not a match 
for ” “ not sufficient. ” 

We hold that his alternative interpretation of मीष्माभि- 
Us is artificial, though it may suit the proper sense of 
ayaa and पर्याप्तम्‌, 

According to this alternative interpretation of Madhu- 
stidana verse 10 will be translated as follows:— 

“That army of the Pandavas for (fighting with) wh- 
ich Bhisma is protected by us is not sufficient for (not a match 
for) us. But-.this our force for ( fighting with ) which 


(7) ‘Chapter I 1. 10-26 


Bhima hag been protected by them is a match for them 
(the Pandavas ). ” । 

11. (1) Madhusiidana reads अयनेषु तु for ' अयनेषु च › (Sar 
nkar’s reading ). 

(2) भीष्ममेवाभिरक्षन्तु-116 force of तु and ta shows that 
मपयात्िम्‌ means ‘ not sufficient.’ Vide Tilak for the episode 
of Sikhandin. Madhusitidana is right insaying that if भीष्म 
the commander-in-chief is well protected, the entire कौ{व 
army will be autometically well guarded. 

12. Madhustdana in his commentary on this verse 
says that दुर्योधन was very much frightened after seeing 
the army of the पाण्डव. This will suit our interpretation 
of sqata and wala. 

14. चेते; हयैः युक्त महति स्यन्दने-(. the allegory of the 
chariot in the Katha Upa. (LL 1-11) from which the 
(1112 is known to have borrowed a great deal of its ex- 
pressions. This (v. 14) is one of the verses in the Gita 
itself, which suggest that along with the application of 
the Gita to the historical event of the war, the Gita is ५४ 
the same time an allegory also. Bha, Gita XVIIL 78 also 
suggests that the Gita does possess an allegorical signi- 
ficance along with the historical one. 

Moreover the Git& does not follow the Katha Upa, in 
its details; so it does not matter if माधव means Krsna and 
not buddhi which is the charzoter in the Katha Upa. 

मधुसद्रन says that Agni had given this great chariot to 
Arjuna. 

15. हषीकैश- ४1५6 Tilak for the etymology of this word 
and also of गुडाकेश a name of Arjuna. 

20. प्रदृत्त-1४ is after the sounds of the conches but 
before the actual commencement of the war that Arjuna 
is overcome with grief ( कापण्यदोषोपहतस्वभावः-१. 1. 7 ). So, 
sat means “Just when the striking with the weapons 
was immediately to begin” ( adard :—Madhu. ), 

26. (1) fqe—-Madhusidana explains this as पिदृम्धान्‌ 
aftara, प्रभर्तान्‌, 


1. 26-36 Bhagvadgita (8) 


(2) पितामहानू- भीम्मसोमदत्तम्रथतीन्‌--118411४. 

(8) आचार्यान्‌-द्रोणङ्पम्रशतीन्‌-- Madhu. 

(4) माव॒ुलान्‌-रव्यद्यङ्निम्रथतीन्‌-- 10. 

(5) पुचान्‌--लक्ष्षणग्रथर्तान्‌- Madhu. 

(6) पौ्रान्‌-80108 of seq and others-Madhu. 
(7) सदहीन्‌-अश्वत्थामन्‌, TAXA and others~Madhu. 
(8) हदः- कृतवभन्‌; भगदत्त and others-Madhu. 

27. कृपया-81 we connect etymologically this word 
aut here with कापेण्य in 28122. Gi. 11. 7? Cf. also Bha. 
Gi, I. 1. 

32. न aia विजयम्‌ etc. The Lord will argue later on that 
to wage the war without a desire for the victory is the 
duty of Arjuna both according to Samkhya and Yoga 
Paths ( Vide Bha. Gi. 1, 34, 48; etc. ) 

34-35. आचार्या; पितरः Fat—Arjuna does not want to 
fight against his elders, friends, and relatives. If the Gita 
were a ध्मराख् like the Manusmrti, it would have replied 
as does Manu, as follows:— 

पिताचायैः सुहन्माता भार्या ga: पुरोहितः । 
नादण्ड्यो नामं राज्ञोऽस्ि यः स्वधर्मे न तिष्टति ॥ 

36. आततायिन ५146 our remarks on आचाय; पितरः; ete. 
in v. 34 above. The commentators quote the definition of 
आततायिनः from smrtis:— 

ध } अग्निदो गरदश्चैव Taras: | 
^ | क्षेत्रदारापहारी च षडेते आततायिनः ( वसिष्ठ 11.16 > 

If the Gita were a wate, Arjuna would have got the 
reply from the Lord that 

आततायिनमायान्तं हन्यादेवाचिचारयन्‌ | 
नाततायिवधे दोषो हन्तु्मवति कश्चन ॥ 

But the Gita is not a ware like the Manusmrti, though 
its central teaching is to ask man to do his duties disenter- 
estedly, The Gita examines the question of duty from a 
spiritual standpoint (ब्रह्मविद्या) rather than from the stand- 


( 9.) Chapter I 1, 39-47 


Spiritual. standpoint (जह्यविद्या ) rather than§from the stand- 
point of the law, as do the Smrtis ( Vide Tilak’s remarks 
on Gita 1. 38) 


40. कुषम; सनातनाः-"116 expression ८“ सनातन wt” applied 
to the Hindu Religion seems to us to have been originally 
used for the Social and Legal Laws (वणोश्रमधर्म€). We do not 
indeed want to suggest at all that the philosophical doctri- 
nes of Hinduism are comparatively modern ( 88a); we 
simply try to trace the usage of the expression सनातनधमं 
to its earliest history. | 

43. जातिधमांः कुलधर्माश्च साश्वताः- ५106 notes above on v. 40. 

46. प्षमतरम्‌-1॥ 84} 1५818. notices a reading viz., प्रियतरम्‌. 

47, रथोपस्थ उपाविदत्‌-(11नर says that the warrior fighting 
in a chariot used to do so while standing. 

Note the इतिश्री ( colophon ) which contains the words 
aAaaaary and alate and also श्रीकृष्णाजजैनस्तवादे. 

We suggest that श्रीकृष्णाज्नसवाद is possibly the oldest 
title ( oldest part of the title) of the Gita. The expression 
‘arTare ` should mean the science of the Paths or Yogas 
like सांख्ययोग, कर्मयोग, सक्तियोग, ध्यानयोग. The Gita would have 
been called योगद्याख् even when, if at all, there were in it 
only two Yogas viz, सांख्य and 4H, as in the second 
Adhyaya or only three viz, सांख्य, aH and सन्यास as in 
Adhyaya V. The same title continued even when some 
more Paths or Yogas ( ध्यानयोग 1 Adh. रए] and पा, 
भक्तियाग in Adh. VIL and JX-XiU; cf. Adh, XII, 24-95) 
were added. Vide Notes on Bha. Gi. VIL. 1. 

We suggest that ‘atergveara” is older than “arrare” 
which must have been added to “ श्रीकृष्णाज्ञनसवादे ”, when 
the importance of the Gita as a Book of Practical Life 
was realized and emphasised, Moreover, in our opinion the 
Gita was, at first revised and enlarged from the stand— 
point of the Paths or योगः, not from that of the {21111080 
~ doctrines in it, 


1. 47 Bhagvadgita (10) 


ब्रह्मविद्यायाम्‌--116 latest additions in the Git® seem to us 
to be those of the doctrinal statements. (And we suggest 
that they are mostly to be found from Adhyayas XII 
onwards. ) ‘ बह्मवि्ायाम्‌ * seems to us to be the latest addition 
to the title of the Gita, 

The 1716 अञ्ञैनविषादयोग given to 4471, I seems to be sim- 
ply a correction of अज्ञेनविषादो नाम प्रथमोऽध्यायः, It can mean 
the Path of Arjuna’s sorrow. Vide Notes on VIL. 1 Perhaps 

विषादयीग ” ( without ‘134° ) would have been a better title 

and more symmetrical with such titles as साख्ययोग, कमयोग 
ध्थानयोग, भक्तियोग. But in fact विषादयोग is originally no Path 
at all; so the ‘re-editor’ continued the expression अञ्जुनविषाद | 
with the addition of योग. Of course, the Acaryas have 
succeeded in explaining the importance of अञ्जन sorrow 
and we fully agree with them so far as Arjuna’s dis 
satisfaction with the rules as stated in the Law-bvoks 
is concerned (Vide our Notes on Bha. Gi L 34-36 and 
also on XVIII 73). - 

It may be noticed that the Acaryas suggest different 
names for some of the Adhyayas of the Gita © &., Sankara 
called his ary on Adh, Ill करम॑प्रद्यसायोग instead of कर्मयोगः which 
18 the traditional title of Adh. IL. Of course, Sankara does 
not change the traditional titles of the Adhyayas ol the 
Gita. He only gives a new title to the Adhyaya of his 
conunentary on the Gita, 


Adhyaya II 


The aim and object of the first Adhyaya and verses 
1-8 of the second Adhydya seem to us to be suggested 
in v. 8 of Adhyaya II. 


In this verse Arjuna says: “I do not see that ( know- 
ledge or rule of conduct ) which may remove the sorrow 
and repenetance which will surely deprive my mind and 
senses of their peace by the mere idea that I have killed 
my brothers, relatives and elders in the battle. This sorrow 
and repentance will remain and will not be removed even 
by the fact of my having secured a thornless and prosperous 
kingdom of the earth and, in addition to that, the king- 
ship of even the gods, if I were at all to get it.” Verse 
8 shows that Arjuna wants a knowledge and a rule of come 
duct which may guide him in his fight and which may 
not make him lament and repent after having killed his 
relatives in the battle. The rules of conduct in the Manu- 
smrti and¥other Law-hooks say that (i) ‘There 18 no sin 
in killing an @tatayin one who attacks us, as the Kauravas 
had already done,’ (ii) or, ‘A Ksatriya must fight when 
called upon to fight and he will win heaven if he be killed 
while fighting ', or (iii) “It is the duty of a ruler to 
chastise even his relatives and elders if these harass the 
people whom the ruler must take care of. ” And there are 
several other rules of conduct in these dharmas asiras 
‘books of duties.” But Arjuna is not satisfied with these. 
He is sure that after victory and the consequent attainment 
of the prosperous kingdom his sorrow and repentance for 
killing his relatives and elders will always bite him and 


2. 5-6 Bhaguadgita  . ^" C42) 


he will lose hig peace of mind, which. he can ‘retain by 
abandoning the fight. In other words, he says, “If I am to 
fight and, believe that even if J win the war, I need a 
knowledge and a rule of conduct based upon that know- 
ledge to guide me and to keep up my spiritual peace 
which I care for much more than the victory and the 
kingdom.” The Lord in his reply begins with the 
immortality of the soul, the impossibility of killing the 
soul, the actionlessness of the soul, the sole activity of the 
Nature ( प्रकृति ) of which the mind and the senses are 
the effects, the Rule of Disinterested Action, etc. etc. 


Thus, verse 8 of Adhyaya II suggsts that the rules of 
conduct given inguch works as the Manusmrti did not sa- 
lisfy Arjuna in doing his duty asa Ksatriya and the Bha- 
gavadgita went deeper in explaining these rules hy im- 
parting the knowledge of the indidual soul, the Nature, 
Brahman, Activity (as a principle), Yajna, Karmayoga, 
etc, etc. 


So, the purport of Adhydya I and the first eight ver- 
ses of Adhyaya II is to show the conflict of duties that Ar- 
juna and any man in the world often finds himself con- 
fronted by and which cannot be solved simply by the ru- 
les of the Manusmrti and which the Gita seems to aim at 
solving (Vide Tilak’s Gita Rahasya, Chapter I). 


5. अ्थकामान्‌-(291) we read अथकामात्‌ for अर्थकामान्‌ १ अधकामान्‌ 
is to be contrasted with महानुभावान्‌. 


6. कतरश्चो गयीय--“ Which is better for us, whether we 
should conquer them or they should conquer us?” The 
translation: “ We do not know which of us is superior, 
whether we shall conquer them or they shall conquer us,’- 
is inconsistent with the spirit of v.5 and of the latter 
half of v. 6. Arjuna is not timid, his timidity would have 
been removed by v. 2-3. He has made up his mind not to 
fight, because of the statement on 6B 


(8) Chapter IF 2. 7-10 


7 (1) कार्प॑ण्यदोष--पए्0146 note on HT in v. 49. 
(2) धम- क्षत्रधर्म. The Lord calls कमयोग also wr in v. 40. 


8 (1) fataaa—Arjuna does not want any discussion: but 
the Lord makes A. come to descision by himself. Vide 
21228, Gi. XVIII 73. 


(2) sqaxa—There are lwo aspects of मक्ति or devotion, 
called by Ramanuja मक्ति and,wzata and explained by him 
according to मकंटन्याय and माजरन्याय. But the Gita does not 
seem to know this distinction. Vide our Notes on Adh. XIL 


(3) €-This particle is usual in the Brahmana books. Its 
use in a verse of the Gita can point to the antiquity of 
that verse. 


10 (1) दष्टवा तु पाण्डवानाकम्‌ इत्यारभ्य ... प्राणनां लाकमाहदादिससार- 
वीजदाषोद्धवकारणप्रददनाथत्वन व्याख्येयो Bey:-This standpoint pro- 
posed by Sankara to explain Arjuna’s sorrow at the very 
moment 0/ action is a standpoint common to all philoso- 
phical works. Cf. the first Karika of Isvarakrsna (Sarnkhya- 
karika)— 

दुःखच्रयाभिधाताज्‌ Gare तदपघातके हता । 
दष्टे सापार्था चन्‌. नकान्तात्यन्ततोऽभावात. ॥ 


But in over opinin the Gita is a book of Ethics and 
presents the Rule of Right Conduct. It is aimed at sugege- 
sting solutions of such subtle questions of Conduct, Pra- 
ctice and Action as aman like Arjuna cannot solve with 
such hooks on Right Conduct (जायचार) as those of Manu 
and YAajnavalkya. The latter give the caste duties; but 
when these are in conflict with the duties towards relatives 
and elders critical questions of conduct arise and the Gita 
tries to solve such a quetion, ९12.) a question of the conflict 
and clash of two types of (religisous) duties. The Gita is 
not merely or mainly a book on the Vedanta or any 
other School of Philosophy, as are the Upanisadas. 


( 2 ) तयोश्च सर्वक्मसन्यासपूवकादात्मक्षानान्नान्यतानिवन्तिः-11)38 is the 
central taching of the Git& according to Sankara, though 


2. 10 Bhagvadgita (14) 
this teaching was not meant for Arjuna to whom the 
Gita was spoken by the Lord, 


Our opinion about the central teaching of the Gita is 
given in our Introduction to this Adhyaya. 

तत्र केचिदाहः Sankara gives the view of a predecessor of 
him on the Gita that Arjuna was asked to combine शान 
and कर्म and to fight (ज्ञानकर्मसस॒चय). This view of the 
predecessor of Sankara is misunderstood by almost all scho- 
lars as yet and we give our interpretation of the term 
ज्ञानकमेससुच in our Notes on Bha. Gi. I. 


Our interpretation of the verses which Sankara quotes 
in refuting the above Ptrvapaksa will be given under 
those various verses. 

( 3 ) अभिद्दो्रादिश्रोतस्मातैकर्मसदहिताञ्ज्ञानात्केवल्यप्रा पिः- 11118 view 
of the predecessor of Sankara seems to have been held by 
the author of the Brahmasttra also ( Vide our Interpreta- 
tion of Bra. st. II. 4. 32-34; IV. 1. 16-18 ) 

( 4 ) यावज्जीवादिश्ुति... ... नाधर्मत्वमिति खनिश्चितयुक्त भवतीति-16 
predecessor of Sankara held that Bha. Gi. IL 33 implied 
that the daily duties prescribed by the Sruti. involving 
slaughter of animals, were not अधरम. 


(5) तदेतद्विभागवचनमनुपपन्नं स्याचदि श्रोत्तकर्मक्ानयोः समुयोऽभिपरेतः 
स्याद्धगवतः | The fact that Sankara’s objection to his predece- 
ssors view is the Gita’s statement of ज्ञान and कर्म 
as two separate Paths, shows that the predecessor in his 
view of ज्ञानकर्मसयु्चय combined the ज्ञान of the Samkhya 
and the at of the योग. This also supports our view 
about the Samkhya in the Gita that itis a Path of Action 
like the Yoga Path of Action. 

(6) तस्य कमणि क्ममरयोजने च frets रोकसंहा्थं॑यत्तपूर्वं यथा 
apres कमं णि प्रदत्तस्य यत्पवृत्तिरूपं दु द्यते न तत्कामं येन बुद्धः ayes: स्यात्‌ | 


Sankara’s main objection to ज्ानकर्मसयुश्य is that कर्म॑न्‌, 
according to him, cannot directly, even incompany of 8TH, 


(15) Chapter IT 2. 10-14 


be a means to Moksa. He, however, does not object to a 
शानिन्‌ doing all his duties even after the attainment of 
ata. Insofar as he holds this view the doctrinal difference 
between him and his predecessor, Tilak or us narrows down. 

In our opinion क्र्म, ज्ञान, wed and ध्यानं in the Gita are 
each of them mentioned in two aspects, the साधन aspect 
and the साध्य or phala aspect. In the latter form these are 
often not a means at all, but they are mere modes of 
passing the life. 

In the case of HH we should inquire into all the 
verses about it and see whether (1) Aarman is stated to be 
a direct means to Moksa, just like ज्ञान or (2) whether it 
is subsidiary to ज्ञान which alone is the means to Moksa. 
In the flatter case Aarmun will lead to the purification 
of mind and the purification of mind will lead to ज्ञान 
which will lead to Moksa, according to Sankara. This in- 
quiry we shall carry out in course of our interpretation 
of the Gita. 

(7) यदि तावत्पूे जनकादयस्तत््वविदोऽपि ... ... न कर्मसंन्यासं कृतवन्तः 
इत्येषो ऽथः | These remarks also prove that Sankara is doctri- 
nally not opposed to the ज्ञानिन्‌ 1116 Janaka continuing 
his actions even after ज्ञान, 

11. (1) अद्योच्यात्‌ Cf. नैवं शोचितुमर्हसि । in verses 26-28. 

The soul is not an object of sorrow, because it ig 
eternal. Sankara after explaining the cause of अद्ोच्यत्व to be 
that नीष्म and others are of good conduct (Haga, adds 
that they are eternal (परमा्थंरूपेण च नित्यत्वात्‌, ) 

12. अतः पर म्‌-७9.]228, explains this as अस्मदट्धेह विनारात्‌ परम्‌, 
But according to the context ‘ अतः परम्‌ ` should mean 
* after this war. ” 

(2) देदभदानुद्च्या बहुवचनं नात्मभेदाभिप्रायेण । Sankara tries to 
bring in his doctrine of एनजीववाद्‌ but the Gita does not 
seem to be conscious of it nor to accept it, 


14. arareqk:-Sankara gives two explanations-(1) The 
senses ( आभिः मीयन्ते दाब्दादयः इति rat: दन्द्रियाभि) and their 


2, 14-16 | Bhagvadgita (16) 


contacts ( स्पश्चीः-सयोगाः ) with their objects ( शब्द and others); 
and (2) senses and their objects ( स्प्रदयन्ते इति स्प्यः ) 


Cf wary seat बदिबाद्यान्‌ in Bha. Gi. $. 27. 
Also— 


ये हि संस्पशजा भोगा दुःखयोनय एव ते । 
जाद्यन्तवन्तः कोन्तेय म तेषु रमते ga: ॥ 
2818. Gi. ४. 22. 


15. szaera-The Gita uses various words and phrases 
for the idea of Moksa, 


16. (1) Sankara finds a very deep doctrinal statement 
in this verse, According to him the verse means:-— 


“That which does not really or invariably exist 
(8, &., Bar, the देह, the घट, the मृत्तिका ) can never be 
proved to be an entity with whatever proofs; while that 
which invariably exists ( viz., Brahman or Atman alone ) 
can never be shown tu be a non-entity. The sages who 
realize that Brahman is the entity have known the 
truth or judgement about both vic. (1) what does not 
invariably exist and (2) what exist invariably. ” 


We propose the following translation:— 


The ara and gaz do not really exist ( तस्य भावः न 
Taga ) because they are असत्‌ ‘some thing which did not 
exist once (e. g. before they were perceived ):’ if a thing 
exists at all the three times (e. g. the individual soul ) 
it will never disappear ( तस्य अभावः a fawa—-Llit. its non= 
existence in future is impossible ). The real nature of that 
which did not exist from the beginning and of that which 
exists at all the three times is seen and understood by 
the sages. So they know that शीतोष्ण, सुखदुःख are असत्‌; are 
आगमापायिनः, do not exist at all the three times, 


(2) We need not discuss the objection to the non= 


existence of the Cause. ( waTf&, etc.) and their answers 
given by Sankara, 


(17) Chapter IT 2. 17-19 


17. (1) Sankara—fi पुनस्तथयत्सदेव सर्वदैवास्ताति, st । We 
think that the verse has the following simple sense: — 


(2) The only entity (which exists at all the three 
times and ) which is not destroyed is Brhman. 


(3) arent हि ब्रह्म । स्वात्मनि च fearadha: Here Sankara 
seems to suggest his doctrine of the identity of Brahman 
and the Jiva, 


18. (1) From the context of v. 17 and v. 18 we must 
conclude that, unlike Sankara’s above-mentioned sugges- 
tion, these verses imply the identity of nature between FAL 
and जीव. 

(2) The purpose of (d) न ay gaaderat Aviat in Sa, 
Bhasya is to show that the Gita does not favour प्रवृत्ति 
or action. 

19.(1) ऋचौ-13०८88 verses 19-20 are based upon similar 


verses in the Katha Upanisad. Sankara uses the word re 
in the sense of a FF. 


We quote the verses from the Katha Upanisad:— 


(१) न जायते at at विपश्िन्नायं safer aya कश्चित्‌ ॥ 
ast निलयः शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने sas eet 


(९) हन्तां चेन्मन्यते sey हतन्धन्मन्यते हतम्‌ । 
उभौ तो न विजानीतो नाय हन्ति न हन्यते ॥ १९ ॥ 


It should be noted that the Katha Upanisad is the princi- 
pal Upanisad {rom which the Gita borrows. 


In the Katha Upa. the ahove two verses describe 
Brahman, while the verses in the Gita aim at intimating 
to us the immortality of the Jiva. Thus, the Gita does not 
copy its verces from its sources. ६ simply uses them for 
itg own purpose. 
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2; 19-21 Bhagvadgita (18) 


(2) कोकमो्टादिसंस्तारकारण ... ... Sankara’s introduction to v.19. 


These remarks of Sankara go against the very motive 
of the verses, which is to urge Arjuna to fight. In fact 
the Gita Sastra is the Science of disinterested Activity 
( निष्काम प्रवृत्ति ), which is a means to Moksa. 


The conclusion to be derived from the verse is that 
Arjuna should not be sorry for the deaths of those who 
will be killed in the fight which he undertakes as a duty. 


20. (1) यसादयमात्मा भूत्वा ... पश्चादभाविता अभावगन्ता न. 
Sankara’s reading अभविता does not seem to ‘us to be 
the original one. Moreover his interpretation of वा 
and न in the second Pada would appear to argue against 
his reading. We think, the correct reading is भविता and 
the {६42 would mean:-" It is not that the Jiva having 
once become will become again”, 1. e. It is not that the 
Jiva will be non-existent even temporarily; in other 
words, ‘The Jiva is cne who always is and never becomes.’ 


( 2 ) यचप्या्यन्तयोविक्रिययोः : प्रतिषेधे स्वाः विक्रियाः प्रतिषिद्धा मवन्ति- 
Sankara here refers to the six states of an entity mention- 
ed by Yaska:- 

षड्‌ waa भवन्तीति वाष्यारणिजायतेऽस्ति विपरिणमते वद्धतेऽप- 
क्षीयते विनदयतीति ॥ Yaska I. 2. 8. 

( 3 ) अस्मिन्मन्त्रे षडमावविकाया रोकिकवस्तुविक्रिया आत्मनि प्रति- 
favaet-Sankara. 

But this is not exactly so. The purpose of the verse is 
only to show that the Jiva is immortal. 

21 (1) Sankara's interpretation amounts to “ The 
wise one neither kills anybody nor asks some one else to 
kill anybody. In fact he renounces all actions. ” 

We propose the following interpretation :-- 


If the Sarmkhyayogin who knows that the soul is 
imperishable, eternal, unborn and unchanging, kills any- 


(19) Chapter IT 2. 21-25 


body, thinking it to be his duty todo so as a Ksatriya; 
he does not (really) kill nor does he help killing anybody, 


( For the Sarhkhya as a Path of Avtion seo infra. ) 


(2) तस्माद्धीताशाश्च आत्मशशानवतः संन्यास wanG@ara न कम॑ंणीति वज्र 
तत्रोपारिष्टादात्मङ्खानप्रकरणे दर्दयिष्यामः | —Sankara, 


The purpose of the verse in question seems to us to 
prove the immortality of the soul and to remove Arjuna’s 
idea about the death of his relatives on the hattlefield, 
Of, Sa aPagaete in v. 26. 

22 (1) ataanarra—According to Sankara this verse | 
describes the nature of the imperishability of the soul 
2888160 in the previous verse, 


However to us the verse seems to aim at describing 
the relation of the soul and its body and thus to explain 
the death, with the ultimate object of persuading Arjuna 
to fight and through him to teach to the world the Sam- 
khyayoga a Path of Action. 


23. sa छिन्दन्ति zemt-The first Pada proves that the 
soul cannot be cut by weapons; and that is the very’ 
point in context for Arjuna’s conduct. 

24. aqna:-It will not be a historical truth to argue 
that because the word saryagata is here used for the soul, 
the author af the Gita had in his mind the problem 
whether the soul is survagata (i, e, vebhu) or अणु = 

25. आतन्नन-५०116 in Gujarati मठो. 

(1) अनित्यत्वमभ्युपगम्य- Sankara. 

The assumption (अभ्युपगम) of the mortality of the soul 
is made only to prove that Arjuna should not be sorry if his 
relatives and others are killed in “a religious fight (44a). ” 


(2) नित्य in faeasraa—Sankara rightly expialns नित्य as 
referring to the period of one body or birth. 


2, 25-29 | Bhagvadgita (20) 


(3) नैवं शोचितुमहसि-287]99-जन्मवतो अन्म, नाशवतो नाशः चं 
इत्येतौ अवद्यं भाविनाविति, 


Sankara is right in his explanation. The purpose of 
the verse however is that Arjuna should not lament ; he 
should fight. Cf. verses 31-32. 


27. ^‹ तथा च ata’’ ( Sankara’s introduction to v. 27 ) 
may mean that verse 27 is a conclusion based up on v. 26; 
but in fact v. 27 ig an argument for the statement in v. 26 


28. (1) Sankara’s introduction to v. 28 would appear 
to interpret the verse as dealing with yas (beings) other 
than those dealt with in the preceding verses, This will be 
the force of अपि in का्यंकरणसंघातात्मकान्यपि भूतानि Baza शोका न 
यन्तः कर्तुम्‌. He seems to take verses 26-27 as referring to 
the soul and verses 28-30 to the bodies and senses. 


But we think that the Gita does not here distinguish 
between soul or souls and bodies, The point emphasised by 
the Git& seems to us to be three-fold :-— 


1. Verses 12-25 proceed with the doctrine that the soul 
has no death and no birth, and prove that it is immortal. 


2, Verses 26-27 proceed with the view that the death and 
birth of the soul are real and yet prove that the soul 
is immortal. 


3. Verses 28-30 present an agnostic standpoint (in 
v. 28-29) and yet the Lord asserts that the soul cannot 
be killed ( or it cannot be definitely known that the soul 
is killed | ). 


Moreover it is difficult to say that भूतानि in र. 28 ( 29 
and 30) refers to the bodies, Sankara himself explains 
भूतानि in v. 30 as मीष्मादीनि. And ए. 29 refers to the soul 
by एनस्‌ and presents the same view point as v. 28. 


29, s441T~Note that Sankara gives two explanations. The 
second explanation is in harmony with the. following 


(21) Chapter IT 1. 29-37 


verse of the Katha, Upanisad, which the author of the 
Gité had in his mind but which, as usual in“other similar 
cases, he need not have copied as regards the sense. 


30. भूतानि- 1116 Git& does not distinguish between: em- 
bodied souls and beings (देहिनः and भूतानि ). भूत means,‘a being 
or an embodied soul. 


31. शोको मोहो वां न Saaa—Sankara. 

But the purpose of ‘the preceding verse is to ask Arjuna 
to give up his sorrow and to fight, as is clear from the 
latter half of v. 31. 


oP (५ 


33. महदेवादिसमागमनिमित्ताम्‌--62.1]र8.1.2. The episode referred 
to by Sankara is the topic of the Kiratarjuniyam, 


But ait? in the present -verse may refer to the fame 
that Arjuna may win by getting victory in the fight, 
अकीर्तिं in the sense of Sankara’s interpretation ( viz, loss 
of fame ) is actually stated in v. 34. 


35. (1) महारथाः-दु्थोधनप्रमृनयः and येषाम्‌ =दु योधिनादीनाम्‌-©2.7 18.1.89, 


But ‹ येषाम्‌ ' should be taken as referring to” महारथाः, 
the latter should mean द्रोण, मीष्म and others who always 
appreciated Arjuna’s valour ( बहुमतो भूत्वा ). ‹ मंस्यन्ते ' ag dig. 
tinguished from कथयिष्यन्ति in the preceding verse and वदिष्यन्ति 
in the following verse also suggest that महारथाः are those 
who appreciated Arjuna’s courage 21 believed in it. 
Sankara does not seem to be right in explaining महार्थाः 28 
दुर्योधनप्रभृतयः who will be included in the class of अहिताः 
mentioned in ए. 36. 


( 2 ) frarrrra—an impenetrable coat of mail. 


37. ( 1) उभयथाऽपि तव राम एवा! is not likely that the 
Lord tells Arjuna this for the first time in the Indian 
standpoint of war; but the Lord seems to remind Arjuna 
of a well-established Hindu standpoint aboutthe result 


2, 37-38 Bhagvadgita (22) 


of: a war and the destiny of a warrior, The verse has a 
parallel in one of Bhasa’s dramas, 


(2) adftrara:—Sankara Seat TTT मरिष्यामि वेति निश्चयम्‌ | 


But युद्धाय करतनिश्चयः may mean “Having given up the 
idea of renouncing the fight (as stated in Bha. Gi. 1. 48 ), 


38. (1) सुखदुःख समे कृत्वा--10 the Samkhya Path of Action 
this sentence means ‘ regarding pleasure and pain as equal’ 
becauss Arjuna will get either the kingdom of earth if he 
wins or the heaven if he loses. In both the cases he wil 
surely get something. 


In the Yoga Path of Action this same expression 
means “ being not attached to the result of actions. ” 


(2) नैवं पापमवाप्स्यसि-1116 Samkhya Path of Actions is a 
Path of avoiding sins but also of getting religious merits. 
The Yoga Path of Actions avoids both sins and merits. 


(3) प्रासङ्गिक-- 6 hold that v. 11-38 describe the Sam: 
khya Path. So $. 31-38 are not interpolations. 


(4) Sanhkara’s introduction to this verse (युद्धं स्वभमं 
इत्येवं युध्यमानस्योपदेरमिमं श्रुणु ) shows that according to him 
this verse does not present one more point in addition to 
that in verses 31-33, (34-36) and 37. 


But we hold that this verse presents the Samkhya 
point mentioned in the next verse, particularly that part 
of the SAamkhya view in which it resembled the Yoga or 
Karmayoga view. 


(5) So Sankara’s remarks ( श्त्येव उपदेशः प्रासद्धिकः ) would 
not apply to v. 38 and as we shall show below, not also 
to 31-37. 


39. (1) According: to Sankara verses 31-38 are incident- 
al ( sreta ) and दषा, in verse’39 once again takes up the 
Philosophical view \( पस्माथंद्न ) as distinguished from 


( 23) Chapter I 2. 38 


रोकिकन्याय) which is given in verses 11-80 and which is 
the point at issue ( प्रकृत ). : 


~ But it will be against all the force of एषा ( this ) to 
refer it to verses 11-30 and not to the just immediately 
preceding verses ( 11-30). We propose to fiake एषा 88 re- 
ferring to verses 11-38 


(2) Sankara thinks that verses 11-30 aim at teach- 
ing the changelessness ( #1qimacq) and non-agency (अकतरत्व) 
of the soul and ultimately the Renunciation of all actions. 
Moreover according to Sankara aiza in Adh. Vand 
elsewhere in the Gita means Renunciation and he thinks 
that he is bound to take सांख्य in the present verse 
(IL 39) also in the sense of Renunciation. 


We hold that 878. Gi. 11. 11-30 prove only the immo- 
ttality of the soul and ask Arjuna to fight and Bha. Gi. 
1. 31-38 also ask Arjuna to fight on the strength of 
other arguments particularly that of the caste-duties of a 
Ksatriya. Moreover, we believe that nothing is said in 
Bha. Gi. Il. 11-38 about Renunciation of all actions and 
that even if सांख्य can be proved to mean सन्यास of 
all actions in Bha. Gi. II-XVII and also Adh. IL 40-72, 
we are not bound to accept that sense unless the view in 
प. 11-38 can be shown to refer to the Renunciation of 
all actions. Therefore we hold that सांख्य in Adh. II. 
39 does not mean Renunciation of all actions; it rather 
means a view based upon philosophical discussion, as distin- 
guished from a view based upon practical consideration which 
was called योग According to both these views ( सांख्य 
and योग ); so far as v. 39 is concerned, the conclusion 
was that Axjuna should fight (and that nobcdy should 
give up his duties), ` 
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We shall later on discuss the question whether = साखयं 
in 208. Gi. IU-XVIII means Renunciation or not; 
but we may say here that if it at all means Renunoja. 


2.38 Bhagvadgita ( 24) 


tion (of all actions ) we shall have to conclude that that 
portion in which सादय means Renunciation is later 
than Bha. Gi. [~ or is at least written by a person other 
than the auother of Bha. Gi. J[-Il. 


(3) According to our Note (2) above, the mean- 
ing of सांख्य in v. 29 will be the standpoint in 
Philosophy or the standpoint in Knowledge, the word 
“tex being derived from सम्‌+हया ‘to know well’ or 
‘to understand thoroughly.’ And similarly yoga will 
mean application or practical standpoint or action. In Adh. 
IIL 3 the knowledge aspect and the action aspect of 
सांख्य and थोग respectively are emphasised, though of 
course both of them were ultimately ways for an active 
life only. This is our view about सारय and योग. 
According to Sabkara they mean Renunciation of all 
actions and Practice of actions respectively. 

(4) According to Sankara ‘aia’ is a direct means 
to Moksa, while योग is a means to सांडवं and leads 


to Moksa through the attainment of knowledge caused by 
the grace of God इश्वरप्रसाद निमेत्तञ्चानप्राप्तेः ), 


But from the verse itself we cannot make out this 
distinction between सांख्य and योग. They seem 0 be 
rather two paralllel Paths of Action to the same goal, 

(5) According to Sankara the statement that through 
Yoga a man becomes free from the bondage of actions 
(v. 39 B) is a stuét a reommendatory statement meant 
for attracting Arjuna to follow the Yoga ( prirocana ) 

For this explanation of Yoga also there is no state- 
ment in this verse nor elsewhere also in the Gita. 

(1) serxainiet-Sankara’s illustrations of aff ( cultiv- 
ation ) and चिकित्सा (medicine) are not perhaps exact. 
Very probably abhikramanasa referred to the Kamya or vo- 
luntary rites of the Veda which gave no result if not 
ecinpletely perfortned and pratyavaya to the daily or corm- 


(25 ) , Chapter IT 2, 39-41 


pulsory rites of the Veda which gave no reward if per- 
formed but the non—performance of which brought punish- 
ment to the man for whom they were prescribed. Both 
these duties were classified under Dharma and the yoga or 
Karmayoga of the Gita is also a Path of actions or duti- 
es; and the word dharma in verse 40 would suggest that 
abhikramanasa, pratyavaya and yoga are all of them 
meant to refer to actions or duties. 

(2) So the verse presents a contrast between Karma- 
yoga and the Karmakanda rather than between Karmayoga 
and other actions like cultivation and taking medicine. 


(3) स्वल्प" 18 probably a criticism of the very elaborate 
procedure of even the primary or elementary Vedic rite. 

41. (1) The introduction of Sankara to this verse 
(येयं सांख्ये बुद्धिरुक्ता योगे च वक्ष्यमाणलक्षणा सा) needlessly connects 
सांख्य and योग with this verse, which according to the 
context deals with only the yoga of the Gita and the 
Karmakanda of the Veda. 


इह in the verse is interpreted by Sankara as HATA, 
but to us it seems to mean योगे and to refer to अस्य धर्मस्य 
in ए. 40. इहं in ए. 41 cannot have a different sense from इह 
in v. 40. 


(2) Sankara explains व्यवसायात्मिका बुद्धि as प्रमाणजनितविवेक- 
बुद्धि and अन्यवसायिनाम्‌ ४8 प्रमाणजनिततविवेकबुद्धिरदितानाम्‌, Even when 
5, explains व्यवसाय as निश्चय, he does not say which kind 
of निश्चय it is. 

It is not clear whether he takes the latter half of the 
verse as dealing with the Vedic Karmakanda. 


(3) “ बहुराखाः बुद्धयः ” is interpreted by Sankara as ideas 
running into or devided into many Branches. But this is 
in fact the sense of अनन्ताः which he explains as “( ideas ) 
‘from which the endless world ( ससारः ) proceeds extended. ” 
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2, 41-42 Bhagvadguta ( 26 ) 


But, in our opinion the fact that the verse criticises 
the Ritualism of the Veda must not be overlooked, We 
think here there is no question of प्रमाणजनिनविवेकबुद्धि or its 
absence. The single idea in the याग is a fixed idea, viz., 
‘One should do all his duties disinterestedly ” (-v. 45, v. 47). 


This single fixed idea of the Karmayoga is contrasted 
with the innumerable ideas of the undetermined Vedic 
ritualist, which (ideas) are derived from the many Bran- 
ches ( बहूुद्राखाः ) of the Veda. 


(4) अव्यवसायिनाम्‌'-09्न refer to the fact that the procedures 
of the various Vedic sacrifices was not fixed up for. a 
long time. Thus, the people held that the sacrifices e. g. 
the Agnihotra sacrifice was not one but there were many 
Agnihotra sacrifices, as many as the various Branches of 
the Veda. So, there were endless ideas about a single rilual 
like the Agnihotra, there being till then no work Jike the 
Jaiminisutra which decided that one and the same rite 
with different details ahout the procedure was described 
in al] the different Branches. Vide Jai. Su. I]. 4. 8-9. 


6b 99 


(5) Atal: may mean ^“ ideas ” which have no end, 1. €. 
ideas about innumerable rewards, svarga, various kinds 
of enjoyments ( bhogas ) and riches ( aisvarya ). Cf. Heg 
in v. 47. The undertermined ritualists have one idea after 
another; they desire to get one reward after another, and 
perform the rites one after another and even in the per- 
formance of a single rite they differ as regards the exact 
procedure of the performance. 


42. (1) Sankara does not say to what “इमां पुष्पितां वाचम्‌" 
“this flowery speech ” refers. We suggest that this speech 
refers to the following lines of the Mundaka Upanisad:— 


तदेतत्सस्यंमन्त्रेषु कर्माणि कवयो यान्यपदयंस्तानि त्रेतायां बहुधा सन्ततानि | 
तान्याचरथ नियत GAS एष चः पन्थाः GETS ॥ १ ॥ 


(27) Chapter II 2. 42 


यदा कोखायते ara: समिद्धे इञ्यवाहने । 

तद्ज्यभागावन्तरेणाहुतीः प्रतिपादयेच्छद्धया हुतम्‌ ॥ २ ॥ 

MEATS ीत्रमदोमपौणैमासमव्रातुमास्यिमना्रयणमतियिवजितं च । 
अहुतमवैश्वदेवमविधिना इतमासक्माँस्तस्य लोकान्‌ दिनास्ति ॥ ३ ॥ 
कारी करारी च मनोजवा च सुरोहिता या च सुधूम्रवर्णा | 
wma विश्वस्ची च देवी ङेखायमाना इति ag जिह्वाः ॥ ४ ॥ 
एतेषु यश्चरते WITHA ABMS चाहुतयो ह्याददायन्‌ | 
तज्नयन्ेताः सूर्यस्य wat aa देवानां पतिरेकोऽधिवाखः ॥ & ॥ 
wae तमाहुतयः सुचचसः सू्येस्य रदिमनि्यजमानं agra | 
प्रियां वाचमभिवदन्व्योऽचैयन्स्य एष वः पुण्यः GHAI HASH: ॥ & ॥ 
ष्ट्वा दह्येते अरढा यक्तरूपा अष्टादशोक्तमवरं येषु कम । 

एतच्छेयो येऽभिनन्दन्ति मूढा जराखनल्युं ते पुनरेवापियन्ति ॥ ७ ॥ 
अविदयायामन्तरे वतमानाः स्वयधीराः पण्डित मन्यमानाः । 
जङ्कन्यमानाः परियन्ति मूढा अन्धेनेव नीयमाना यथान्धाः ॥ < ध 
अविद्यायां बहुधा वतेमाना वयं कृतार्था इत्यभिमन्यन्ति बाराः | 
यत्कार्मिणो न प्रवेदयन्ति रागत्तेनतुराः क्षीणरोकाश्चयवन्ते ॥ ९ ॥ 


1. 1. 1-9 


In this passage of the Mu. Upa. we have the flowery 
speech of the Vedic Ritualist in Mu. Upa I. 
1. 1-6 and a criticism of the Vedantin on it In Mu. 
Upa. I 1. 7-9. If the eighteen bvats are the Sam- 
hita, Brabmana and Aranyaka of each of the four 
Vedas plus the six Vedaéngas which are also 
mentioned in Mu. Upa. IJ. 1. 5, then the Veda referred to 
in Vedavada in Bha Gi. IL 42 will also be found in the 
Mu. Upa. passage suggested ty us. The word मूढः in 
Mu- Up. I. 2-7. will correspond to the word अआविपाश्चतः 
in Bha. Gi. Il. 42. 


(2)‘ Vedavada’ means a belief in the Veda which denied 
the authority of the Upanisads ( नान्यदरस्ताति ). 

(3) नान्यदस्ति" इति वादिनः-59 ८187-8. explains अन्यत्‌ as HAYA: अन्यत्‌ 
other than the rites. But perhaps “ वेदेभ्यः अन्यत्‌" meaning the 


2. 42-44 Bhagvadgita ( 28) 


Vedanta or the Upanisad portion (Jfanaknda) 18 the 
sense intended by the author of the Gita. 


43. (1) arateara:—‘ ara’ probably refers to काम in स्वगं- 
कामः ( ज्योतिष्टोमेन स्वगकामः यजत । ). Cf. स्वगं in स्वगंपराः 


(2) क्रियाविरेषबहुलाम्‌ ८ वाचम्‌ }--17€ very minute details of 
even a secondary ceremoney of a Sacrifice has got to he 
carefully performed in the Vedic Ritualism. 


(3) Sankara completes the verse by adding तां वाचे प्रव- 
दन्तो मूढाः ससारे परिवतंन्त इति । But the anthor of the Gita 
seems to have connected याम्‌ in प. 42 with तया 17 v. 44. 
Sankara’s addition will be in agreement with the Upanis- 
adic criticism e. g. in Mu. Upa. I. 2. 7. 


44. (1) “ बुद्धि is explained by Sankara as सांख्ये थोगे वा 
बुद्धिः; but as a matter of fact it is clearly stated in v. 39 
that the सांख्ये बुद्धिः is given in the verses which precede 
v. 39 while from ए. 40 onwards the yoga standpoint 
is described. Sankara has tried to explain बुद्धे in प. 41 
also as referirng to both सांख्य and योग Paths. In our opinion 


there is no treatment of the samkhya standpoint in 
Adh. I. 40-72. 


(2) समाधि-88.7121.8 takes समाधि as अन्तःकरण or बुद्धि. But 
समाधि here seems to us tomean the equipoise of the mind 
in success and failure, in pleasure and (pain, etc. ete. 
Cf, समत्व in v. 48. In v. 53 Sankara explains समाधि as 
आत्मन्‌. The author of the Brahmasttra seems to horrow 
his argument from this part of the Gita, when he 
says that the individual soul is an agent ( kartr ) of his 
actions insofar as he has not attained samadhi “ equipoise 
of the mind” ( Bra. Sia. IL 3. 39). 


(3) fadaa-Sankara explains this as भवति. But it can 


have its natural sense and the verse may be translated 
as follows:— 


(29) Chapter II 1. 44-45 


“The one definite idea of equipoise in failure and 
success is not laid down for (originally the gen. had the 
sense of dative also) those who are attached to enjoy- 
ment and riches and whose mined is allured away by 
that flowery speech (फ, 42 ).”” 


45. ( 1 ) 3gva-The theory of the three gunas which is 
explained so elaborately in Bha. Gi. XJJI-X VIII seems to 
have existed even at the time when the earliest verses 
of the Gita were composed. Bqvatasat: Fat:-The topic or 
topics of the Vedas fall within the three guuas, 


Sankara adds कामात्मनाम्‌. If he thereby interprets the 
verse as “ To those who yearn to fulfil their desires the 
Vedas reveal the world of transmigration ’’, he apparently 
tries to make as mild as possible the severe criticism the 
Lord intends to pass on the Vedas. It is a view of the 
Lord himself that for anybody either full of cesires for 
the rewards promised by the Vedas or devoid of such 
desires (see the next verse ) the Vedas deal with things 
which are not purely of the sattva quality. 


It may be noticed here that from time to time the 
Indian sages have criticised the works that had 112) their 
opinion ceased to he useful guides to the people at large. 
Thus, in the Bhagavata Purana the Vedas, the Upanisads 
and the Gita are said to have failed to revive Jfadna and 
Vairagya the*twin-sons of Bhakti and therefore a new 
work the Bhagavata Purana itself had to be composed. 


The criticism of the Lord on the Vedas (which here 
do not include the Upanisads) throws hight on the inter- 
pretation of the Vedas as known to the author of the Gita, 
just as the place which the author gives to the Vedic 
Sacrifices throws light on his interpretation of the Vedas. 


Moreover in the Gita we have perhaps some earliest non- 
08158410 (or Smarta) efforts to present a system based 


2, 45 Bhagvad gita (30) 


upon the Principal Upanisads which have themselves given 
a secondary place to the Vedasandthe Vedic Ritualism 
and it is just proper that the Gita in its very leginning 
makes clear its attitude towards the sume though, of 
course, the Gita does this duty not by a digression but by 
way of a comparision and contrast between its own Path 
of Disinterested Action and the Vedic Ritualism ( Karmu- 
yoga and the Karmakanda), a theme natural to the Gita. 


That the Vedas were believed to be a means of worldly 
welfare is a statement in favour of the modern Interpreti- 
tion of the Vedas, particularly the Rgvedic Hymns. 


(2) योगक्षेमप्रधानस्य Fares sahteenct—Sankara here explains 
the Lord’s advice to Arjuna as not to care for even his 
own worldly welfare. According to him the Lord intends that 
Arjuna should try to achieve the final beatitude (Sreyas) 
and the care about worldly welfare is a hindrance to 
such an effort. 


But to us it seems that as we have shown above the 
Vedas proper were believed to te a means of worldly 
welfare and here the Lord asks ^ द to rise above the 
Vedas and to achieve his worldly welfare through the 
welfare of the world, in other words, through the Path 
of the Karmayoga, not through the Vedas. The (41154 
Karmayoga is a Path of Jfiana and Karman combined 
unilke the Path of the Karmakanda cf the Vedas. The 
former works through and for the welfare of the world, 
the latter only for that of the individual. 


( 3 ) एष तवोपदेरः स्वधर्ममन तिष्ठतः-8}; १.४ seems to emphasise 
his own view that some sart of the Gita particularly 
the Karmayoga was ment only for Arjuna a madhyama 
adhikarin, while its central teaching ९22. the achievement 
of Moksa through Renunciation of all actions was 
intended for the uttama adhikarin. But we hold that the 
teaching about the Vedic Ritualism viz., its uselesaness 


(31) Chapter IT 2. 45-46 


if it be adopted to fulfil one’s desires for its rewards, is 
meant for all, even for the most -enlightened sage. ( Vide 
verse 46), 


46. ८ 1 ) Sankara’s introduction to the verse (सर्वेषु वेदोक्तेषु 
2 ,.. ईश्वरायेत्यनुष्ठीयन्ते) ag well as his conclusion (तस्मा. 
स्पागज्ञाननिष्ठा ... ... ...कतैव्यम्‌) shows that according to him 
this verse teaches that the man who is ignorant of Bra- 
hman should do the Vedic rites, dedicating them to the 
Lord, in order to purify his mind (sattvasuddhi, as 
Sankara says elsewhere in his come on the Gita, etc.) , 


In our opinion, the above view of Sankara is a part 
of the doctrine of the Gita, but it is not the correct 170. 
terpretation of this particular verse. The verse rather aims 
at teaching what use a sage who has already achieved 
knowledge can make of the Vedie Religion of Ritualism, 
and it says that he can make no use of that Religion. 
In that case, Sankara would say that he should renounce 
all actions, as he does by explaining ब्राह्यणस्य as ब्राह्मणस्य 
सन्यासिनः but in our opinion the Gita here ( veres 46 and 
47 taken togther ) clearly says that such a sage must 
do the Vedic duties as well as all other duties of his 
without aiming at their rewards. 


In the verse (46) there is no mention of the ignorant 
man, nor of the renunciation of all actions; and even 
according to Sankara it is possible that a sage may con- 
tinue doing all actions though he be entitled to Renun- 
ciation ( Vide Sa. Bhd. on Bha. Gi.v. 10 supra ) 


(2) Sankara’s construction of the verse. He makes out 
four sub-sentences by not taking सवतः संप्टुतोदके as an 
adjecitve to उदपाने and by taking many other words as 
‘implied’. We here give a translation according tofhim :— 


All the use vz, that of bathing, drinking, etc. which 
can be possibly made of a small tank can be also made 


2. 46 Bhagvadgita (32) 


from water which is overflowing on all sides, i.e, is 
included ( #-a4ala) in the water that overflows from all 
sides. Similarly all the rewards, heaven, worldly enjoyment, 
lordliness ( aisvarya ), etc, that can be achieved from the 
performance of the Vedic rites can be had from, i.e. are 
included ( अन्तभवति ) in the Knowledge of the Brahmana 
1. €. the Sannyadsin (the renouncing sage) who knows 
the truth. ” | 

We may here add that in the verse there is no qu- 
estion of inclusion ( अतमव ) of anything in anything else; 
nor can we explain संपद्यते as अन्तर्भवति. 


We propose the following translation:— 


“ A Brahmana 1. 8. one who knows (Brahman) can have 
so much purpose to achieve from ail (the rewards promised 
by ) the Vedas ( which do not include the Upanisads ), 
as he has from the water-place into whioh water is 
overflowing from all directions.” Even according to 
Sankara a Brahmana has no purpose to acheve from all 
( the rewards of ) the Vedas. The water which overflows 
into a waterplace from all the different directions is use- 
less to anybody: so all tha rewards of the Vedas are 
useless to a Sage. And yet he should not give up the 
Vedic as wellas other actions, but do them without aiming 
at the rewards, 

(3) atam-Sankara makes out the sense of a sannydsin 
from this word. 


But as the word कृपण occurs in v. 49 we are here re- 
minded at once of the Sruti which Sankara has remem- 
bered under v. 49, viz., यो वा एतदक्षरं गार्गि अविदित्वाऽरसिमिषछोके जुहोति 
यजते तपस्तप्यते बहूनि वषैसहस्राण्यन्तवदे वास्य तद्भवति यो वा ण्तदक्षरं aT 
अविदित्वाऽस्माोकात्मैति स कृपणोऽथ य एतदक्षरं गार्गं विदित्वा- 
GATS स जाद्यणः । 


As both these words occur in close vicinity (in v. 46 
and v. 49) in the Gita, as there is no implication of caste 


(33 ) Chapter IT 2. 46-47 


in the word बाह्मण in this verse ( v. 46), and also because 
even where the word ब्राह्मण is used as a caste-term in the 
Gita it does not mean a rigid caste as is the case with 
the Manusmrti, we suggest that in both the eases of the 
words ब्राह्मण (in प. 46) and कृपण (in v. 49), the Gita 
borrows its words from the Br. Upa. and adopts them to 
suit its own doctrine. 


47. (1) न ज्ञाननिष्ठायाम्‌--68.7 1218. explains एव of the verse 
in the sense of the exclusion of the Path of knowledge 
which according to Sankara means the Path of Renun- 
ciation of all actions. 

But from the second Pada of the verse itself it is 
amply clear that एव is intended to exclude the rewards 
promised by the rites and actions, such as स्वगे, भोग, Gaz, 


(2) कमफल is explained by Sankara as जन्मन्‌ ; but the 
context is clear that #4He means the various rewards 
promised by the Aarmans. 


(3) Sankara explains the fourth Pada of the verse 
with the words: “If the reward of the karman is not the 
goal, why should I do the Aarman which involves great 
trouble ?” Thus, he suggests that if Arjuna were to re- 
nounce actions, it will be a राजस or aaa renunciation 
(Bha. Gi. XVIII 9-8 ). 


But the Lord’s words are ‘ Let you not be attached to 
Renunciation of all actions ( अकर्मन्‌). ` This would rather 
mean that Arjuna is entitled to renounce ali actions (or, 
in other words, he is an adhikarin of the Path of Renun- 
ciation ), but the Lord asks him to give up his insistence 
on that Path. This is consistent with the preference that 
the Gita gives to the Path of disinterested Actions as 
against the Path of Renunciation of actions which the 
Gita does not reject. 
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2, 47-48 Bhagavadgita (34 ) 


In the second Pada of the next verse the Lord asks 
Arjuna to give up attachment to actions also. 


48. (1) यागस्थ--5611& on the Path of disinterested Actions 
(Yoga). ` 


(2) सङ्ग--प५6 have above noticed that just as in the 
fourth Pada of v. 47 the Lord asks Arjuna to give up 
attachment to Renunciation founded upon the knowledge 
of Brahman, so in the second Pada of v. 48 He advises A. 
to give up attachment to disinterested Actions. The Gita 
looks upon both these kinds of attachment as a defect of 
the follower of the Path. 


Sankara, however, explains सङ्ग as the attachment to 
the idea that “ the Lord should be pleased and propitia- 
ted with my actions.” This may not be taken as doctri- 
nally wrong, but surely it does not seemto us to be 
interpretationaly right. 

(3) सिद्धयसिद्ध्योः समो yet-Sankara— Not caring whether 
I get or not the Perfection inthe form of the attainment 
of Knowledge, which is the result of the purification of 
the mind.’ 


But to us it seems that सिद्धि means ( 1) either success 
in the work e. g.,the faultless completion of a यज्ञ, 2 daily 
duty, to avoid s@ara or (2) the fulfilment of one’s aim 
e. g., the achievement of the heaven, the Jordliness, etc. 


Moreover, according to the Gita, there are two stages 
of the Karmayoga, ४१2 ; (1) Karmayoga asa means (साधन) 
and (2) Karmayoga as a goal ( साध्य ), In the first stage 
one must insist that the action or rite must give no 
other fruit but that of propitiating the Lord and _ this 
firm determination results of its own accord inthe attain- 
ment of the Perfection mentioned by Sankara. In the 
second state this Perfection is already achieved. So the 
indifference to the Perfection mentioned by Sankara 
seems to be not in agreement with the Gita itself. 


( 35 ) Chapter II 2. 48-49 


(4) ‘ समत्वम्‌ ` will in the light of our interpretation 
of सिद्धि, mean equality of mind both in success and failure 
of the action undertaken. 


49.(1) In v. 41 and 44 the Lord has emphasised the 
व्यवसायात्मिका बुद्धि ‘ the definite idea ’’ in the Karmayoga. In 
v. 49 He asks Arjuna to submit himself to the बुद्धि and 
to avoid the rewards. This verse, therefore, seems to us 
to be responsible for the doubt raised by Arjuna in Bha. 
Gi. Ill. 1. Moreover, all the following verses (50-53 ) and 
even the picture of स्थितप्रज्ञ or स्थिरधीः lay emphasis on the 
buddit the definite idea or standpoint of the Path of Yoga. 


(2) The word gi in the verse according to Sankara 
refers to buddit i. €. the standpoint of Yoga or that of 
Samkhya which is the result of the maturity of the Yoga 
attitude. This sense he brings out by explaining बुद्धि 
in बुद्धो दारणमन्विच्छ ७ योगविषयायां gar तत्परिपाकजायां वा सांख्यबुद्धो. 
But in the verse itself only one definite standpoint 
and not one out of two standpoints is mentioned; and 
“ RqT: फलहेतवः” means that the standpoint of disinterested 
or desireless Action i. e. the yoga standpoint is 
meant by gat. So, it is easy to see that the verse 
distinguishes between the Karmayoga of the Gita and 
the Karmakanda of the Vedas. The option given by 
Sankara as regards the interpretaion of बुद्धौ is contradi- 
cted by his own interpretation of बुद्धियोग which he explains 
as समत्वबुद्धियुक्त कमन्‌. If the latter is mentioned in the first 
half of the verse, it is only natural that the same be 
stated to be the Path or shelter to which A. should 
submit himself. Moreover, it is rather strange that Sankara 
who takes Arjuna to be” fit only for the Path of 
Action and not for the Path of Knowledge ” ( Vide 
Sa, bhasya on ए. 47 above) should here interpret बुद्धि as 
सांख्य बुद्धि also and represent the Lord as asking A. to 
submit himself to that standpoint. 


(3) कृपणाः-1€ author of the Gita uses this word in 
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the sense of pitiable, perhaps the same sense as in the Br. 
Upa. passage. Here the man is कृपण or 0112016 because he 
aims at the rewards promised by the Vedas and not at 
Moksa. 


(4) कर्म means, as explained by Sankara, action or 
actions of the Vedas, which bring various rewards and 
which are preseribed by the Vedas for the achievement of 
those rewards. 


(5) About this criticism of the Vedic Ritualism ( Bha. 
Gi. II. 41-49) we may here add that in the Upanisads we 
have often a statement which shows that the Upanisads 
must have been recognised as a part of the Sruti much 
later than their composition. Thus, even in Cha. Upa. VII 
Narada enumerates to Sanatkumdra whatever he has 
studied and the long list of works includes the four Vedas 
but not the Upanisads and Sanatkumara tells Narada that 
whatever the latter knows is only am. It is by several 
stages that Sanatkumara leads Narada to the Science of 
the Plenum (bhiman). The setting of the Mundaka 
Upanisad (I. 1. 4-6) when considered in the light of Mu. 
Upa. I. 2 would appear to suggest that the Mundaka Upa. 
tries to bring the Vedanta doctrine (Mu. Upa. I. 1. 6) in 
the list of Vidyas and-makes it the chief विद्या by calling 
Vedic Ritual the lower विद्यया ( अपरा विद्या ). 


It should also be noticed that both the Mu. Upa. and 
the Gita do not throw away the Vedas or the Vedic Rit- 
ualism; they only reject the old Vedic view that the Vedic 
sacrifices should be performed for the gake of the 
rewards they promise. The Gita rather recommends them 
for several other purposes. e. g. for the purpose of the 
purification of mind; it only insists that one should give 
up the desire for the rewards the Vedas promise. 


This is the attitude of the Gita towards the older Ved- 
ic Religion and we shall see that the same attitude is 
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found consistently in all the Adhyadyas of the Gita. 


50. (1) सुकृतदुष्कृते werfa—Sankara adds सत्त्वह्ुदयिज्ञानप्रापिद्वारेण. 
This may mean that the man on the Path of the Yoga is 
able at a later stage to give up merit and demerit, viz., 
after his mind is in due course purified and a/ter he 
attains the knowledge of Brahman. 


But this indirect way (द्वारेण ) is not meant by the 
Gita. It is by the समत्वबुदुधे itself that the follower of the 
Yoga gives up सुकृतदुष्कृते and the giving‘up of सुकृतदुष्कृते 
means that he does not get the good and bad results of 

is actions because he does not do his duties with a des- 
ire for those results. Sankara explains कराल in this very 
sense. 


(2) In his commentary on v. 51 Sankara proposes an- 
other interpretation of सुकृतदुष्कृते जहाति. “ He abandons good 
and bad deeds themselves. ” Sankara optionally takes the 
verse as dealing with the follower of the Samkhya or 
Sannydsa which is the result of the Karmayoga. So, योग 
in v. 50 would mean the Samkhyayoga the Path of Sam- 
khya, Jfiana or Sannyd4sa. 


But ‘salt सुकृतदुष्कृते ›, according to the Gita, means that 
“^ He gives up only the results, good and bad, of his deeds 
like the religious sacrifices or the war which he performs 
only as a duty.”’ V. 51 clearly mentions the word फलक, So 
जहाति does not mean साक्षात्‌ जहाति ‘ renounces the good and 
bad deeds themselves.’ Otherwise ‘ mag कोडचलम्‌ › will be out 
of place in the verse, and तस्माद्योगाय युज्यस्व would mean that 
A. is asked to renounce the दुष्कृत in the form of the war. 


(3) दुष्कूत “particularly applies to A. because he 
thought that if he would fight, he would incur ‘ great 
sin’ ( महतपाप-- प, 44-45 ), 


51. (1) कमंजं weaSankara-zenaetemih: is the result 
of actions. 


2. 51-52 Bhagavadgita (38) 


But the Gita does not mean only the zeta but it means 
also the enjoyment of स्व, भोग and रेच्य in the various 
bodies suitable for such an enjoyment. These results are 
promised by the Vedic Injunctions to those who perform 
the sacrifices with a desire to get them. ( कामात्मानः in v. 43 
and see also v. 44). So क्मेजं फलं BEAT means “ doing the 
duties but without expecting their rewards.’’ According to 
Sankara’s explanation the meaning of “Ht फलं त्यकत्वा is 
the same as जन्मबन्ध विनिमुँक्ताः so there is a tautology in the 
verse. Sankara adds जपेवन्तः एव, 


(2) senarafafayer:-Sankara~ While in this life they 
become free from a (future ) birth’, though Sankara dves 
not mention the word for ‘ future’. 


(3) साक्षात्छकृतदुष्कृतप्रहाण-48 already stated above (in 
प, 50) this second interpretation is inconsistent with the 
context. 


52. ( 1 ) Verses 52 and 53 directly refer to Arjuna. So 
° श्रोतव्य ? means what Arjuna wanted to know from Krsna 
( Bha. Gi. I. 7), and ‘ #47’ means what he had already 
heard or known. In verses J. 40-44 Arjuna has told Krsna 
what he had learnt from the Saripture ( Cf. अनुह्ुश्चम in 
छ. 44 of Adh.1). In this connection aff in श्रुतिविप्रतिपन्ना in 
the next verse will only mean ‘ what A. has heard.’ It 
has the same sense as श्रवण (study ). 


Sankara seems to take श्रोतव्य and aq in the sense of 
the Scripture ( Sruti ). And he does take श्रुति as the Veda 
because he explains it as अनेकसाध्य ( results ) साधनसंबन्ध- 
प्रकाञश्चनश्चुतिभिः श्रवणैः. 


(2) तदा श्रोतव्यं श्चुतं च निष्फलं प्रतिपच्ते-6817218 seems to 
mean that Arjuna will not long to get the rewards of 
भोतन्यड and Aq because he would have secured सत्वश्ुदाधे. This 
means that A. will continue doing his duties without a 
desire for the results of श्रोतव्य and 4a. The word फल the 


॥. > 
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result is not mentioned in the verse itself and as Sankara 
finds it necessary to add the word, we think he takes 
श्रोतव्य and aa as the Veda or श्रुति. As he explains aid 
in the next verse as 21ds which reveal the relation between 
many rewards ( aims) and their means, he may be very 
probably taking श्रोतम्य and ga also as referring to Sruti. 


But, we do not think it necessary to add फर at all. 
About Arjuna there is no question of many aims and 
their means. The Lord (in Padas 3 and 4 of v. 52) 
simply means that when Arjuna’s mind is free from 
hewilderment (see below ), he will no longer require any— 
body to advise or teach him nor will he be purplexed 
by what he was already taught. 


(2) ‘ मोहकारूलम्‌ ` refers to the bewilderment of Arjuna’s 
own words in Bha. Gi. 1. 28-46 and IL 4-8 and प्रज्ञावाद 
in Bha. Gi. IL 11. As मोहकर is a personal reference, 
श्रोतव्य, श्रत and aff also should be taken as a reference to 
Arjuna’s own words. | 


(3 ) योगानुष्टानजनितसच्वद्युद्धिजा द्धिः कदा प्राप्यते इति उच्यते- 
Sankara’s introduction to v. 52 suggests that he takes this 
verse 28 dealing with the advanced stage of the Karma- 
yoga when one gets the purification of mind and prepares, 
according to Sankara, for the Renunciation of all actions 
(सन्न्यास). Consistently with this he takes the Lord in verse 
53 as telling A. the time when A. will get the Real Yoga 
the result of the Karmayoga, i. e, of course, the Samkhya 
or Sannyasa Yoga. Thus, by making the two practical 
politicians talk about a period when -one of them, viz, 
Arjuna will no longer be fighting, Sankara prepares the 
ground to interpret the Sthitaprajfia (Bha Gi. 1 55-72) as 
a Sannydsin. (Vide Sa, bhasya on v. 55). 


To us the whole attitude of Sankara manifest in his 
com. on these verses ( 52-72 ) as also in his com. on the 
preceding verses appears to be a mistaken one. मोहकारेक 
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(v. 52) means Arjuna’s confusion at the beginning of the 
word and at the end of that confusion he undertakes to 
fight (Bha. Gi. XVIIL. 73). ' श्रुति विप्रतिपन्ना बुद्धिः › means Arjuna’s 
mind or intelligence which could not come to a decision 
(विप्रतिपत्ति) because A. had been taught that as a Ksatriya 
he should fight and also that he should not fight with 
his elders and relatives. So when his mind becomes firm, 
he only fights and does not think of samkhya or 8811119 5.६8. 
( परमाथयोग ) as Sankara says. Morevear, after telling Arjuna 
to do his duties by taking a stand on the Yoga (v. 48a. योगस्थः 
कुरु कमौणे) and that the Yoga is the skill in duing one’s duties 
( disinterestedly-ait: कर्म॑सु वभेरारूम्‌-प्, 50), it will be absurd 
if instead of telling him when he will get this same Yoga, 
the Lord were to tell him when he will he fit for the 
Renunciation and were to describe before Arjuna the pic- 
ture of a monk who has renounced the world. 


The above arguments, as well as our interpretation of 
the various verses disprove the propriety of Sankara’s in- 
troduction to verses 52 and 53 and his interpretation of 
the Sthitaprajfia as a Sannydsin. 


(4) It may beasked how it is that after mentioning the 
nature of the Vedic Rites, the Lord in v. 52-53 refers to 
Arjuna’s own mental confusion or, in other words, how it 
is that instead of dealing directly with Arjuna’s own 
mental bewilderment the Lord in v. 42-46 mentions the 
Vedic Rites (e. g. क्रिया चिङेषबहुलाम्‌ in ए. 43) ? 


We suggest the following answer: 


(a) Arjuna was to fight and had determined to fight 
and win the war because he had desired to get enjoyments 
(भोगाः) and pleasures (सुखानि) for his elders and relatives, 
as he says in Bha. Gi, I 22 (AAT सह योद्धन्यम्‌-116 was ready 
to fight and Bha. Gi.L 33. (येषामर्थे कांक्षितं at राज्यं भोगाः सुखानि 
a-he was fighting with a desire to get the kingdom ete. 
for his relatives). The Vedic Religion of Ritualism promi- 
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sed the same enyojyments (मोग and taq in Bha. Gi. IL 43 
and भोग and राज्य in Bha. Gi. L 33). 


(b). Not only the Vedic Retualism but algo the Vedic 
Law of the caste Duties promised the same rewards ( Bha. 
Gi. II. 37 ) and this was a part of the Samkhyayoga of the 
Bha. Gi. as said in Bh. Gi. IL. 39. 


(c) The Lord made an improvement in both the Sam- 
khya and the Vedic Retualism by asking Arjuna to do 
his duties withont atming at the Rewards ( 2318. Gi. 38 makes 
a reform in Samkhya and II. 48 in the Karmakanda ) 


(d) Thus, the Lord intended to discuss all the Paths by 
which भोग and ta74 are to be attained and he struck out 
a new Path called Yoga or more completely, Karmayoga. 
The ancient paths were followed by people who definitely 
had desires for the rewards, while the new path was to 
be adopted by giving up all desires for the rewards which 
were the same in all the three (two ancient and one 
new ) Paths. 


In the Samkhya Path the Lord emphasised the 
immortality of the soul and the necessity of doing 
the caste duties disinterestedly (Bha. Gi. 1. 38 to be exp- 
lained with reference {0 1 37). In the Vedic Retualism 
the Lord also made a reform by asking the followers to 
give up the desire for the rewards. Though the Vedic Ritu- 
alism is undoubtedly mentioned in Bha. Gi. IL 42-43-46, 
Arjuna is not asked to get the tsa, भोग and tad by per- 
forming the sacrifices for those rewards and @aift in Bha. 
Gi. I. 47 does not mean the Rites. He is to get them by 
means of fighting or war without aiming at its rewards 
( मा कमंफलहेतुभूः--1) Bha. Gi. IL. 47). 


One more point also should be considered here. Just 
as the Patafijala Yoga is not distinguished from the 


6 


2. 52 Bhagavad gtta (42) 


Karmayoga in at least Bha. Gi. JT-VI, similarly, it 
seems to us, that the word karman in the sense of a rite 
is not distinguished in the Gita from the word karman 
in the sense of a caste duty. The yoga in the sense of 
the Karmayoga (the path of disireless actions ) has so 
much to do with the training of the mind that one is 
quite sure that the ध्यानयोग of later days and the कर्मयोग 
have much in common; yet a study of not only the 
word योग, but other words like समाधि, स्थितप्रज्ञ, etc. proves 
that the कमयोग of the Gita was written when the 
ध्यानयोग of पतज्ङ्ि did not yet form a_ school, so also 
the Yoga-like practices prescribed for the कमयोगिन्‌ in 
Bha. Gi. VI proves the same. Similarly the passing 
over to the caste-duties of Arjuna in verses IL 47 from 
the Vedic Rites mentioned in verses I. 41-46 is achieved 
so easily and naturally that the critical reader has to 
conclude that the word a4q and क्रिया in the Gita are 
each of them expressive simultaneously of a rite as well 
as a duty. The Git&é does not want that the Vedic rites 
he abandoned, just as it does not want that the caste- 
duties be abandoned. It wants that both the rites and the 
duties being sanctioned by the Scripture should be perform- 
ed without a desire for their rewards which, so for as 
Axjuna is concerned, are the same ( मोग्‌; tad and even 
स्वगं ). The Gita recommends the sacrifice not because the 
Gité is a Priestely Production, but firstly because it does 
not distingrish betwan कुर्म of कर्मकाण्ड and aH of atis and 
secondly because the Gita purifies both the kinds of kar- 
man by asking them tobe done without an aim for 
their rewards, 

(५) The word योग ९. g. in I 48 (योगस्थः we कर्माणि), 
11. 53 ( तदा योगमवाप्स्यसि ), 1. 50 ( att: कर्मसु कौशलम्‌ ), adopted 
by the Gita for its Path of Action must have been ad- 
opted at a time when the word had already got 2 signifi- 


cance like the one which it 186 171 the later classical Yoga 
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School. If the word had been a property of that School 
and if that School had already existed, the Gita would 
not have adopted that word (योग ) in the sense of the 
Path of disinterested actions. So, the word योग when used 
in the Gita in the sense of कमयोग, primarily refers to 
concentration or fixity of the mind and simulteniously 
to action. 


53 (1) कदा क्मयोगजं we परमाथयोगमवाप्स्यसि-921:9.12 takes 
v. 53 as dealing with the time when A. will be fit for 
Sannyasa. But, in our opinion, it deals with the time 
when Arjuna’s doubts in भ. 7-8 of- Adhyaya II will be 
solved and he will be ready to fight. Vide Notes above. 


(2) afatanfarat-Vide notes on v. 52 Cf. Bha. Gi. XIII 
25-तेऽपि चातितरन्त्येव ag भ्रतिपरायणाः att=what they have heard. 


( 8 ) faxfiaat—Sankara— विक्षिप्ता. ' Has this the sense of 
आवरण and विक्षेप ? विप्रतिपत्ति" in the Brahmasititra means abse- 
nee of a definite statement, वविकषिप्त' would mean ˆ misled ` 
or wrongly guided. 


(4) faaret-Sankara- विक्षिपचक्नवजिता-766 from the mo 
vement caused by wrong guidance’. 


We suggest that गनिश्चला' means ‘ firm’ i. e ‘firmly 
believing that A. should’ fight disinterestedly’; “ giving 
up the indecision. ” 


(5) समाधि-9, explains this word in v. 44 as अन्तःकरण 
and here as आत्मन्‌. 


It should mean समत्व ( ए. 48) or equipoise of the mind 
in success or failure of one’s undertaking. This is the 
sense of the word also in Bha. Su. I 3.49. 


Tt should also be noticed here that the word समाधि is used 
here in the Gita not exactly in the sense it has in the Yoga of 
Patafijali and yet it is used with reference to the Yoga 
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i, €. the Karmayoga. Moreover like -the Patafijala Yoga 
this Yoga of the Gita emphasises the steadiness of the 
mind ( Sthitaprajfia ). So, we may safely conclude that 
when this part of the Gita was composed the Karmayoga 
and the Yoga of Patafijali were not distinguished from 
each other. This will also explain how it is that the yoga- 
bhrasta of Bha. Gi. VI is simultaneously a कमयोगी and 
also a ध्यानयोग though, of course, more of the former than 
of the latter. 


Sankara in his interpretation or समाधि as आत्मन्‌ is perhaps 
guided by his view that v.53 deals with परमाथयोग or सन्यास. 


(6) योग-58.7}82-कमयोगज फल परमार्थयोग, i. €. संन्यास 
विवेकप्रज्ञा समाधि. 

We-the Path of disinterested Actions. 

54. (1) Sankara tries to ‘show that the स्थितय्मज्ञ is a 
संन्यासिन्‌ and that since in v. 53 the Lord told A. the time 
when A. will reach the stage of sannyasa or Renuncia- 
tion ( प्रश्चबीज प्रतिख्भ्य in Sankara’s introduction to the 
verse ), Arjuna is tempted to ask the characteristics of a 
Sthitaprajiia. 

As we have already said we hold the स््थितम्रज्ञ to be a 
Karmayogin. 

(2) The word ` sthitaprajfia’ has reference to the 
confusion or bewilderment ( चर्मसंमूढ in Bha. Gi. IL. 7 and 
मोहकटिल in Bha. Gi. JI. 52 and नष्टो मोहः and गतसंदेहः in 
812. Gi. XVII. 73 ) which Arjuna has expressed in Adh. 
I and in the beginning of Adh. IL 


As Arjuna himself had referred to the Vedic authority 
about his duty (Bha. Gi. 1. 40-44), the Lord 2180 dis- 
cussed the nature of the Vedic Religion including the 
Vedic Ritualism (Bha. Gi, I. 41-44), मोग and ta, and 
even स्वगे, mentioned in Bha. Gi. I. 43 may refer to the 
भोग and सुखानि ( 212, GLI 33 A ) which Arjuna 
acting according to the Scripture he had studied, de- 
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sired to win for his relatives and elders by doing 
his duty as a Ksatriya (Cf. कांक्षितम्‌ 11 Bha. Gi 1. 33). 
The desire for the rewards and the rewards themselves 
are the same in the Vedic Ritualism (Karmakanda) as 
in the Scriptural Law (Dharma or Smrti) which Arjuna 
was to follow, ०८२. the Law of the Caste-duties. As we 
have already stated in our notes on v. 52 the word 
karman in the sense of a rite is not distinguished in the 
Gita from the same word in the sense of a caste—duty. 
Therefore it is that we find the advice to do the rites 
without a desire for their rewards-the rites with which Arjuna 
was not primarily concerned, along with the advice that 
Arjuna should do his caste-duties as a Ksatriya without 
a desire for their rewards. It is not by way of giving 
an illustration for the Karmayoga which Arjuna is advised 
to follow, that the Karmakanda is mentioned in the 
second Adhyaya of the Gitaé; rather the Karmakanda is 
also to be transformed into the Karmayoga, into which 
the worldly duties also are to be transformed. 


(3) Sa-Sankara—srenfe पर बद्येतिभज्ञा. But the centext 
shows that प्रज्ञा is here the mind or intellect and खत or 
स्थिर means firm or fixed i.e. desireless of the reward. ‘ One 
whose mind will nevsr be bewildered’ is called Raana. 
It is not atall intended in this Adhyadya (or in any other 
Adhyaya ) of the Gita to teach the absolute idenfity 
of the Jiva with Brahman. 

(4) fara का माषा-ऽ.-कथमसौ Toankaa-Though Sankara 
tries to avoid the fault of tantology of का माषा with वि 
प्रभाषेत, the natural interpretation would be one which to- 
lerates the repetition as bent natural. Moreover, we do 
not find any answer to “ कथमसौ परेभीष्यते, ” 


[क 


(5) We would advise the reader to read and interpret 
the first twelve Stitras of Bra. Sa. IV. 1 in the light of 
this picture of the स्थितप्रज्ञ, Cf. 6. g. आसनः Gaara with 
किमासीत. 
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55. (1) ज्ञानयोगानेष्ठायां प्रवृत्तः-9, has by adding this tried 
to interpret स्थितप्रज्च as a संन्यासिन्‌. 


As a matter of fact ‘ स्थितप्रज्ञ * is one who is only कम- 
योगेन प्रवृत्तः and कम॑योगे सिद्धः, one who has started by the Path 
of the Karmayoga and has prefected himself in the 
same and continues to remain in the same. 


(2) प्रजहाति कामान्‌-(†० up the desires for भोग, far, 
स्वगं, and not the actions (or rites ) leading to these, कामान्‌ 
as distinguished from कर्माणि, 


(3) Sankara's पूवेपक्ष for the latter half of the verse, 
०22.) If the man has no desires, his actions will be like 
those of a mad man, is hardly tenable. 


(4) सवैकामपरित्यागे वुष्टिकारणाभावात्‌--8. But this is hardly 
the possibility, because though he has given up all desires, 
he continues doing his duties and does obtain, as a result of 
doing his duties, the मोम ( enjoyments ), देश्यं (riches ), ete. 


The fact is that a yu may possibly ask: “If the 
भोग, tat, etc. which the feana gets are not to give him 
satisfaction since he does not desire them ( does not do 
his duties with a desire for them ), what gives him satis- 
faction ? Has he any other source of satisfaction ? ” 


To this qaqa, the reply is given that the source of 
his satisfaction is Atman (or Brahman ) or the Self of 
the Sthitaprajiia ). Cf. पर दुष्ट्वा in v. 59. 


(5) आत्मन्येव-8. प्रत्यगात्मस्वरूप tqa.—We hold that for the 
doctrine of the indentity of the Jiva and Brahman we re- 
quire some clearer statement in the Gita itself than 
this verse. 


(6) परमाथदरन-8. suggests that the स्थितप्रज्ञ is a Sannyasin. 


(7) आत्मना-8 contrasted with भोगेः; tain, etce., which 
he does possess. 


(47) Chapter 77 == ` 2. 56 


(8 ) आत्मन्येवात्मना ge:-This expression means that the 
स्थितप्रज्ञ 18 an introvert type of man doing his worldly duty; 
† €, he is a combination of what Jung calls introvert type 
and extravert type of man. We may freely translate 
आत्मन्येवात्मना gz: as “ satisfied by himself in himself.” 


For this interpretation of आत्मन्येवात्मना ge: cf. 
यस्त्वात्मरतिरेव स्याद्‌ात्मवृप्तश्च मानवः | 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कार्य न विद्यते ॥ 
Bha. Gi. 117. 17 ( Vide our interpretation ). 
(9) प्रज्ञा is according to Sankara आत्मानात्मविवेकजा प्रज्ञा. 


(10) लयक्तपुत्रविन्तलोकैषणः संन्यास्यात्माराम आत्मक्रीडः स्थितप्रज्ञ इत्यथैः-- 
Sankara has in his mind the famous Brhadaranyaka Upa- 
nisad passage:-—uana sath लोकमिच्छन्तः प्रव्रजन्ति एतद्ध स वे तत्पूर्वे 
विद्वांसः प्रजां न कामयन्ति किं प्रजया करिष्यामो येषां नोऽयमात्मायं लोक इत्ति तेह स्र 
पुत्रैषणायाश्च वित्तैषणायाश्च लोकैषणायाश्च व्युत्थायाथ भिक्षाचर्य चरन्ति या ह्येव 
पुत्रैषणा सा वित्तैषणा या वित्तैषणा सा लोकैषणोभे एषणे एव मवतः । It is possi- 
ble that 008 . 0 gives up the desire for 2, son, wealth, ora 
world (©, g. स्वर्गं ) gives up the duties orrites of obtaining 
them; and, in fact the Br. Upa. passage does refer to those 
who having no such desire gave up the world and took 
to Renunciation ; because that passage mentions ‘‘ faraat 
चरन्ति. ’ But it is, according to the context of the Gita, 
also possible that one who has no desire continues doing 
his duties ; and the passge in question does not contain 
any expression like भिक्षचर्या चरन्ति. In our opinion, Sankara 
has here missed the very point which it was the intention 
of the author (of this part) of the Gita to -emphasise 
definitely for the first time in the history of our religion. 
So the remark of Sankara, though doctrinally correct, 
are interpretationally wrong. 


‘ आत्मक्रीड ° may be one who has renounced the world 
as well as one who does all his duties ( Vide Mu. Upa. ) 


56. (1) प्राप्तेषु-प्राप्तेषु-6,. "perhaps suggests that the स्थितभ्रद्च 
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being a संन्यासिन्‌ gets Ga and दुःख only in the case of those 
प्रारन्धकर्म॑न्‌ऽ which he has yet to exhaust by experiencing 
them. 


But the purport of the Gita seems to be that the 
स्थितप्रज्ञ by his very name is one who though not free 
from सुख and दुःख because he continues doing all his duties, 
is not affected by them. 


(2) वीतरागभयक्रोध-11118 is an expression leading to the 
conclusion that, the Gita is earlier than Jainism in which 
° वीतराग * became a technical term. 


(3) स॒निः-6. संन्यासे 


But the word only means a sage and may not, and 
here does not, refer to a arta. 


57. (1) सर्व॑त्रन्देहजीवितादिषु अपि--9. 


But ‘aft’ is misleading because Sankara takes the 
स्थितप्रज्ञ to be a संन्यासिन्‌ who is only exhausting his प्रारन्ध- 
कमन्‌& by the remainder of his life and body. ‘ aft’ has the 
meaning of addition and it will have that sense here if San- 
kara meant “for the son, for the weath, for the world, 
and, in addition to them, for the body, the life, etc. ” 
Really, Sankara means ‘ only for the body, the life, etc. ’ 
and excludes the possibility of सर्वत्र referring to the son, 
the wealth, etc. 


But this restriction of the sense of सवेत्र is not intended 
by the Gita. 

(2) प्राप्य शुभाङ्युभम्‌-ऽ. does not discuss the possibility of 
स्थितप्रज्ञ meeting with good and bad things. But this 
expression serves as a proof that the स्थितप्रज्ञ is a man in 
the world, i. e. a householder doing his duties. 


58. (1) अयम्‌--9. जान निष्ठायां प्रवृत्तो यतिः. 


But the verse itself or the context refers neither to 
शाननिष्ठए nor to ae. 


(49 ) Chanter II 2. 58-59 


(2) क्रूर्मोऽङ्गानि इव सवैशः--6 2.11. takes the purpose of 
verses 58-63 to be इद्द्रियनिदात्ति (1. 9. इन्द्रियवृात्तिनिदृत्ति ) ; but -to 
us it appears to be इन्द्रियनिय्मह “ not allowing the senses to 
act as they please.’? Verse 64 makes this quite clear. It 
is not ज्ञाननिष्ठा but कर्मनिष्ठा, which is meant here. The 
senses do reach their objects, but they do so under the 
control of the स्थितप्रज्ञ. 


59. (1) आतुरस्यापि इन्द्रियाणि fradea—Sankara compares the 
man on the Path of the Karmayoga,.who controls his 
senses as stated in v. 58, with an afflicted or sick person 
who also does not enjoy the objects of his senses and who 
may be in that sense said to have controlled his senses. 


But this simile does not seem to us to be correct. We 
propose to explain it as follows ~ 


The follower of the Karmayoga is to do his duties 
without the desire for their rewards; so he is not to enjoy 
the rewards though he experiences them or, more correctly, 
he does not enjoy the rewards in the sense in which an 
ignorant man of the world doing his duties enjoys them. He is 
not entiled to the enjoyment. He is like a stoic in his attitude 
to the enjoyment. According to certain western philosophers 
a man must do his duties without deriving any pleasure 
at all from them, without even enjoying the pleasure of 
feeling that he does his duties. The Gita idea of doing 
one’s duties disinterestedly is not like this. According to 
the Gita the follower of the Karmayoga who being a mar 
in the world ( grhastha) possesses the objects of enjoyment 
without enjoying them, is not totally an abstainer, is not 
like a stone or a machine doing its work disinterestedly. 
He has the higher pleasure of pleasing his God by dedi- 
cating to Him the rewards of the duties which he does. 
Thus, he sees or realises the Lord in and through the per- 
formance of his duties. The physical enjoyment which he 


7 
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avoids even though he possesses the objects of enjoyment 
is substituted by his seeing the Lord the Supreme Being 
(the Para). Thus, though it is a fact that the Karma- 
yogin does not enjoy the objects of senses, he enjoys the 
sight of the Lord instead. 


The above conception of the Karmayoga is expressed 
by a simile of the fasting man in v. 59. 


When a man observes a fast (nirahara), tha objects 
of 311 the senses except the flavour which is the object of 
the sense of taste withdraw themselves from him, do no 
longer appeal to him, he concentrates only on one object, 
viz,, the flavour. A fasting man will not think of a=, 
eat, SY and गन्ध. He will think only of रस, without 
enjoying it though of course he can break his fast at his 
will, since he has ample food in his house. He temporarily 
avoids taking food, though he possesses it. If in this state 
he see the Lord whom he wants to please by his fast, 
the thought of even the <a of the fasting man will imme- 
diately disappear. This is the sense of “Even his (idea 
of ) रस will stop after seeing the Supreme One.” The verse 
is only a दृष्टान्ते and the दा्टन्तिक is to be taken as implied. 


The fasting man in the simile is not fasting because he 
is sick or suffering ( आतुर ) but he is fasting because he 
wants to see the Supreme One. Such a man can be the 
उपमान for a Karmayogin who abstains from enjoying the 
objects of sense which he possesses without enjoying them. 
Both the fasting man and the Karmayogin seek to see the 
Supreme One and their enjoyment lies in seeing or reali- 
zing Him. 

(2 }-(3 ) कष्टे तपसि स्थितस्य मूर्खस्यापि and at:—Sankara crea- 
ted a very bad situation for himself by suggesting in 
his introduction to this verse that the fasting man in the 
verse in one who fasts because he is sick. This situation 
he tries to improve by adding here कृष्टे तपसि सितस्य “an 


(51 ) Chapter (4 2. 58 


abstainer who is performing a difficult penance ”; but 
unfortunately he adds too much and says मूखेस्यापि instead 
of saying विदुषः. He seems to think that the उपमान is an 
ignorant man of the world and though the force of अपि 
can be that he is willing to refer by ‘the fasting man’ 
to a sage who observes a fast, he avoids mentioning him 
expressly. His real difficulty lies in the word रसवजेम्‌ ; he 
cannot think that a sage can have रस which he interprets 
as liking ( राग ) for the objects of sense, attachment to 
the objects, enjoyment of the objects. So, according to 
Sankara’s interpretation of the verse, the रस of which the 
verse ‘speaks remains in the ignorant man, while the 
परदरनानेमित्तरसनिवृत्ति (the cessation of attachment caused 
by the realization of the Highest One ) mentioned in the 
verse is stated with reference to a Sage who 88 usual 
with Sankara is an ascetic ( यति ). According to Sankara 
the verse says that :— 

‘“While the रस or attachment to objects of sense remains 
even in an ignorant man who for the purpose of a diffi- 
cult penance gives up the enjoyment of the objects, even 
that ta disappears in an ascetie after he realizes Brahman 
the supreme principle.” 


We hold that even (अपि) in मूखेस्यापि 18 misleading. 
Sankara uses अपि when he ought to have used एव. It is 
only in a qe that the attachment remains, after he gives 
up the objects. In the wise one there is no attachment 
even though he possesses the objects. 

Moreover, we do not think that “ wasa विषयनिवृत्ति ? 
‘cessation of all objects except Tq’ in its real sense is 
possible in an ignorant man at all. 

Lastly, to explain अस्य in the verse asreferring to यति 
a sage who has renounced the world and.not to the निरदार 
mentioned in the first half of the verse shows entire disregard 
of the context. Sankara siarted with a wrong idea that the 
स्थितग्रज्ञ is a सक्ञयासिन्‌ and it is therefore that he explains असय 
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as यति instead of a निराहार देहिन्‌. There will be hardly any 
special meaning in saying that the रसन remains in an ignorant 
fasting man, while that same रस disappears in a स्थितपञ्च 
who is a यति. It is to be taken as granted that the यति 


is devoid of the रस or attachment, if he has realized 
Brahman. 


On the contrary, the force of the verse as explained 
by us Hes in saying that the Karmavogin§ १०९४ his 
duties, possesses the objects of sense without enjoying 
them like a worldly man and derives real pleasure of 
enjoyment from his realization of the Supreme One. The 
Karmayogin is in the world without being worldly, and 
he is not a stoic doing his duties like a machine, but 
finds satisfaction and pleasure in the dedication of his 
works to the Lord. 


~ 


(+) न असति wepay रसस्य see7r:—According to Sankara 
the purport of the verse lies in इन्द्रियानवृात्ति or रमनिर्वत्त 
( रमाच्छेद ). According to the mnterpretation suggested by us 
the verse teaches कर्मयोग in the form of परमात्मददीनपूवंक and 
अनासाक्तिपू्क रसानुनव. See also v. 64. 


60. (1) आदो इन्द्रियाणि waz स्थापयिनव्यानि-6थ.?}878%8 addition 
आदा is significant of his standpoint. According to him 
the zrexafayez deseribed is v. 60-72 is the first step to 
सम्यण्ददान. We ask, ‘Where is the second step mentioned ? 
As is clear from the verses themselves (60-72), the only 
topie of these verses is डन्द्रियनियह, It is not stated here 
(in ए. 60-72) that this उन्यनिय्रह is followed by सन्यास. As 
we shall see below the meaning of मत्परः in v. 62 is to dis- 
tinguish the कमयागिन्‌ from an ईन्द्रियपरः. And in the absence 
of any statement about Renunciation, the विषयाचरण 
described in v. 64 should be taken as the teaching of the 
passage. So, the order of the stages on the path of the 
Karmayoga will be इन्दरियनियह in the worldly duties, मगव्‌- 
त्परता and then इन्दरियनिद्यहपूवंकविषयानचरण (v. 64). Thus इन्द्रिय 


( 53 ) Chapter II | 2. 60-62 


नियह is also part of the end of the Karmayoga. 


(2) With this descriptian of the zxafae we should 
compare the Allegory of the Chariot in the Katha Upani- 
sad describing the senses as horses and the mind as the 
reins ( प्रमह ). The Git& borrows a great deal from the 
Katha Upanisad. 


61. (1) मेधावैनोऽपपेति व्यवहितेन Garg:-Sankara seems to take 
अपि twice by repeating अपि in the verse. _In any case his 
effort to include the ignorant (४. मूखैस्य in his com. on v. 
59) by adding अपि or connecting अपि in यततो aft with विप- 
श्चितोऽपि is not in accordance with the natural place of 
अपि in the verse itself. 


(2) विषयाभिमुखं पुरुषं विक्षोभयन्ति-7118 is Sankara’s explana- 
tion of प्रमाथीनि. But it is not in harmony with the word 
विपश्चित्‌ in the verse. sarift will mean that the senses are 
able to purturb not only the विषयाभिमुख but even the wise 
sage also. 


(3) (मनः 18 explained by Sankara as विवेकविज्ञानयुक्तम्‌ . Or, 
are we to read अविवेकविज्ञानयुक्तम्‌ , as suggested ॥प़ग॒विषयाभिसुखं 
पुरुषम्‌ ! विवेकविज्ञानयुक्तम्‌ is not in harmony with विषयाभिसुखम्‌ 
पुरुषम्‌ and also with the passage in the Katha Upa. 

(4) सेप्रत्यगात्मा-8.५). to वासुदेवः-18 in harmony with Sank- 
ara’s doctrine. So also “नान्योऽदं तस्मादि ति." According to the 
context (see पर दृष्ट्वा inv. 59) “मत्परः means that the Karma- 
yogin devotes himself or, in other words, dedicates his 
duties, to the Jord. See मत्परम्‌ in अनादि मत्परं Ae-Bha. Gi. 
XI. 12. 


(5) यतेः-प€ find that everywhere यतेः is an addition 
made by Sankara. In fact these verses (particularly 55, 56, 
58, 59) say nothing about the Renunciation or the ascetic. 

62. (1) Sankara says that verses 61-63 describe the 


cause of all evil in the case of one who is to be defeated 
( पराभविष्यतः स्वांन्थमूलम्‌ ). 
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But, to be more exact, in the light of v. 64 these verses 
give the picture of a man subject to wey ( Vide (प्प 
Notes on तु in v.64 ). 

64. (1) तु 11 the verse shows a contrast between the tupic 
of ए. 62-63 and that of ए. 64.Sankara also notices that च 
means a contrast. But according to Sankara v. 64 describes 
the मोक्षकौरण the cause or means of Moksa. And according 
to him the means of Moksa is ` संन्यास accompanied by 
ज्ञान, so the word मोक्षकारण suggest that S. takes this verse 
as dealing with सन्यास. 

(2) विषयान्‌ srastfrarq—Sankara adds अवजंनीयान्‌ ‘ those 
which a Sannydsin cannot avoid”, because he tukes this 
verse as dealing with सन्यास. As there is no indication of 
a Sannydsin in the preceding verses and of ‘ unavvuidalble 
( objects ) ° in this verse, we conclude that the verse deals 
with the Karmayogin who is a householder. 

(3) A similar contrast is presented in Katha Upa. IJ 
3-9 :- 

आत्मानं रथिन विदि दाशर रथमेव तु । 

बुद्धि तु anti विद्धि मनःग्र्महमेव च ॥३॥ 
इन्द्रियाणि हयानाहूर्विंषयास्तेषु गोचरान्‌ | 
MAPA भोक्तेत्याहुमेनीषिणः ॥ ४ ॥ 
यस्त्वविन्तानवान्भवव्ययुक्तेन मनसा सदा । 
तस्थेन्द्रियाण्यवदयानि दुष्टाश्वा इव सारथेः ॥ ५ ॥ 
यस्तु aaa भवति awa मनसा सदा | 
तस्येन्दियाणि TNT सदश्वा इव सस्थः ॥ ६ ॥ 
यस्त्वविच्लानवान्भवत्यमनस्कः सदाशुचिः | 

न स तत्पदमामोति aan चाधिगच्छति ॥ ७ ॥ 
यस्तु विक्लानवान्भवति समनस्कः सदा ar: | 

स तु wage यस्माद्भूयो न जायते ॥ < ॥ 
विक्ञानसारथिर्यस्तु मनःप्रमहवान्नरः | 

सोऽध्वनः पारमाप्नोति तद्विष्णोः परमं पदम्‌ ॥ ९ ॥ 


(55 ) Chapter 17 2, 64-66 


The words अयुक्त and युक्त which occur in the above 
Allegory are also used in v. 66 in the Gita in relation 
with इन्दरियनियह. The Gita borrows from the Katha Upa. 
but makes use of it as it suits its Path of the Karmayoga 
or Yoga in short. The words युक्त and अयुक्त already in the 
Katha Upa. show the origin of a Path which developed 
later on in the form of the Yoga of the Gita. As in the 
Gita, the Yoga in the Katha Upa. is a combination of 
ध्यानयोग and HAA before the ध्यानयोग become a School. 


( 4 ) Watz-calmness of mind or detachment of mind, 
the same as अनासाक्ते in the very presence of the objscts of 
sense. The word “प्रसादः or “मन“म्रसाद'* is indicative of the ab- 
sence of all the stages from विषयध्यान upto स्मातिभ्र श mention- 
ed in $, 62-63. 


65. (1) अस्य-9. explains it as यतेः. It should rather mean 
‘of the man who experiences the objects with senses free 
from love and hatred’, 


(2) The बुद्धिनाद्च in v. 63 ( रागद्वेषवियुक्तेः इन्द्रियैः विषयान्‌ चरतः 
विधेयात्मनः। ) finds a corresponding opposite in जुद्धिपर्यवस्थान 
‘fixed or determind mind’ in v. 65. 771 in v.63 is replaced 
by @:aeitt in v. 65. 


(3) wag युक्तः wares. 
Vide Note on wasaiary in Sa, 218. on v. 64 above. 


66. (1) सेय प्रसन्नता eqaa-Sankara does not take the emph- 
asis on and the praises of प्रसाद of v. 64-65 in v. 66 as lite- 
ral, since he takes this प्रसाद as the calmness of the mind 
of an ascetic when he performs the unavoidable duties. 
“स्तुतिः is a मीमांसा term and means “recommendatory praise.” 


But the प्रसन्नता or मसाद peace of mind, unattachment 
of mind in possession of the objects of sense is ‘seriously 
emphasised here because it is that kind of mental attitude 
of the Karmayogin with which he is able to do all his 
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duties and to yet remain aloof from their rewards goud 
or bad. 


(2) युक्त in the Katha Upa. Sruti is an adjective to 
मनख्‌, 80, युक्त should here also mean ‘one whose mind is 
fixed i. 9. fixed on avoiding the results of his actions. We 
may translate it as ‘ disciplined’ in this sense. Sankara 
rightly explains the word as समादहितान्तःकरण. One whose 
mind is not thus disciplined has no ‘fixed mental attitude’, 
nor has he an ideal (भावना) 12., that of dedicating his deeds 
to the Lord. The man with mind trained in yoga has two 
things (a) the firm or fixed attitude in all his deeds with 
which he avoids their results and (b) a source of joy t?-., 
the idea that he is propitialing his Lord with his deeds. 
The former is called बुदाधि, the latter भावना. 


We may add that भावना should be explained in the 
light of मत्पर 7) ऽ. 61. In that verse the Karmayogin 
(yukta) is asked to first control the senses and then to 
devote himself to the Lord. So, devotion to the Lord seems 
to be भावना. 


It is very important to note that it is from the em- 
phasis on this बुद्धि laid in these verses that the question — 
of Arjuna in Bha. Gi. IIL. 1 arises. Arjuna is impressed 
that the Lord considers this बुद्धि to be more important 
( ज्यायसी ) than the deeds done with that बृद्धि. 


(3) अभावयतः-' of one who has no भावना or devotion to 
the Lord in the form of dedication of his actions tu Flim. 


(4) रान्तिः-चिन्तप्रसादः. 


67. ( 1 ) यन्मनोऽसुवि्धीति-^ ©८01011)8 to the Katha Upa. मनस्‌ 
is the reins ( प्रयह ). A trained mind will control the horses 
in the form of the senses; a mind which is itself not 
trained ( अयुक्त, as in the Katha Upa.) cannot control the 
senses. According to the Katha Upa. प्रज्ञा or विज्ञान is the 
charioteer ( सारथि ) and the self of the man is the occupant 
of the chariot in the form of the body, so, accord- 
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ing to this verse the horse in the form of the particular 
sense which is placed under an untrained ( अयुक्त ) mind 
carries away (the charioteer in the form of ) the intellect 
(sat) of (the occupant (रथि) in the form of ) this 
Karmayogin. 


This will be the sense if the Gita were exactly follow- 
ing the Katha Upanisad. But the Gita& only uses the 
Katha Upa. as it suits it From वायुरनावमिवाम्भसि we | 
learn that प्रज्ञा or intellect is in the Git& identified with 
the vehicle occupied by the Karmayogin. And this is 
just the proper change that the Gita would have made in 
the Allegory of the Katha Upa. The Karmayogin is here 
sitting in the boat of the intellect, because his Karmayoga 
depends upon the discipline of the बुद्धि or म्रज्ञा. The impor- 
tance of the बुद्धे is so much emphasised in all these verses 
( 39-72 ); and from this emphasis on बुद्धि Arjuna is tem- 
pted to ask a question in the beginning of Adhyadya II. 
So, the Gita makes the बुद्धि the vehicle. And here the 
vehicle is a boat because the Karmayogin is here in the 
midst of an ocean in the form of the world. He is to 
remain in the world and in the possession of all objects 
of senses and is yet not to be allured by their enjoyment. 
He cannot select a (lonely ) road and travel over it in a 
chariot to reach his goal, as does the रथिन्‌ in the Katha 
Upa. Ultimately, the particular sense in question is imagi- 
ned to be like the wind which carries away a boat in a 
different direction than the one useful to reach the goal, 
In this simile the mind is not to be compared with any 
particular item in the corresponding उपमान ऽ; but the sense 
together with the mind is to be compared with the (violent) 
wind. The author of the Giti makes the mind precede 
the sense and the sense is the more prominent out of the 
two because in his psychology the विषयध्यान (v. 62 A) 
precedes the इन्द्रियप्वुत्ति, while, of course, it is the इन्द्रिय 
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which requires to be controlled ( v- 61 B). If this inter- 
pretation of the simile in v. 67 is to be applied to v. 60, 
मनस्‌ in that verse should be interpreted as प्रज्ञा; and this 
interpretation will be also in harmony with the statement 
in v. 67 that thesense follows (lit. is laid after) the mind. 


[11 


(2) Sankara takes तद्‌ as referring to मनः and ˆ मनः 
yat ada’? is his interpretation. We heve already stated 
above that in our opinion तद्‌. refers to the particular organ 
of sense इन्द्रियम्‌) in question. Sankara’s interpretation 18 in 
complete disagreement with the context: (2) यत्‌ ( मनो ऽनुविधी. 
यते ) is taken even by Sankara as referring to one of the 
इन्द्रिय; so तद्‌. the correlalive of यत्‌ must be taken as refer- 
ring to the same; (b) the next verse which gives the 
conclusion (s7deIx ) says that itis the senses which must 
be controlled; so it must be one of the same which takes 
away the intellect; (3) ‘‘ तदस्य हरति प्रज्ञाम्‌ " must be interpret- 
ed in comparison with इन्धियाणि हरन्ति मनः in v. 60 B. 


(3) यतततो ह्यपीत्युपन्यस्तस्य अनेकधा उपपत्तिसुक्तवा तं चार्थमुपपायय उप- 
सहर ति- 1118 portion of Sa." bhdsya is printed along with 
the bhasya on v. 67 in all the available editions. But we 
hold that it introduces v.68 and therefore we have printed 
it as part of the introduction to v. 68. 


68. (1) इन्द्रियाणां aad दोष उपपादितो aema—Sankara has to 
add these words in his introduction to v. 68 because he 
feels that since he has explained a in v. 67 as referring 
to the mind ( मनस्‌ ); the control of the senses recommended 
in the verse (68) which summarizes the chief point at 
issue is not directly the conclusion to be derived fram 
v. 67 as interpreted by him. तस्मात्‌ in v. 68 would € 
naturally inperpreted as: ^ Because it is the sense which 
follows the lead of the mind and, like the wind, carries 
away the intellect, (the senses require to be controlled). ” 


(2) aa—Sankara does not forget that he must add 
wa: after यस्य. 
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(3) aaa:—S, adnate: मानसादिभिः-प् 1७ आदि will have to 
be explained as वाचिक and कायिक ; but Sankara has said 
that वाचिक and कायिक aspects of activity depend upon 
मानस and therefore by the control of the मानस activity, 
the other two activities will be already contnolled, ( Vide 
Sa. bha. on Bha. Gi IL 21 ननु मनसेति वचनात्‌ न वाचकानां 
कायिकानां च aeaqTa इति चेत्‌, न...). So, after the effort of 
controlling the senses mentally is made, there will be 
no scope of controlling them from any other stand- 
point. So, the explanation of aaa: given by Sankara 
does not seem to us to be satisfactory. Since S, has 
added यत्तैः, he seems to have found it necessary to ex~ 
plain सर्वशः as मानसादिभिः प्रकारैः ; but in the case of a यति the 
other two aspects are generally not possible. <स वेदाः" should 
be therefore taken to mean “entirely (controlled).” Cf. वर्मः 
ऽङ्ञानीव सर्वशः where day: means entirely. 


69. (1) This verse should be interpreted in the light 
of इन्द्रियमिय्ह ($. 68) and कमयोग (v. 70). We propose the 
following translation :— 


That type of इन्द्रियानियह ‘control of senses” which is 
night to all beings is a state in which the self-controlled 
Karmayogin wakes up (i. e. is able to avoid the rewards 
of good and bad deeds he does ). That type of दन्द्रियनियदह 
which is a state in which the ordinary beings believe 
themselves to be waking up is a state which is the night 
in the opinion of the seeing sage ( or to the seeing sage ). 


We may explain the verse as follows :— 


The verse deals with two aspects of इन्द्रियनिग्रह. The 
wise sage who is a Karmayogin does not renounce his 
actions but allows all senses to function with regard to 
their respective objects without any attachment ( आसक्ति ) 
to them. The ordinary people have attachment and yearn- 
ing for these objects but still they renounce all ६८८५8 
and understand this renunciation to be इन्द्रिय निह control 
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of senses. The इन्द्रिय नियह of the wise sage is a night to 
the ordinary beings, because they cannot understand it 
at all. The इद्ियनियह of the ordinary beings is a night to 
them — thinks the seeing sage; or the xfaafaaz of the 
ordinary beings is a night to the seeing sage himself who 
knows that if he renounces the deeds but yet yearns for 
their results, his renunciation is worse than the actual 
performance of his duties, since he will he bound in the 
world inspite of his outward renunciation. 


(2) Sankara’s interpretation :— 


The knowledge of the reality of the wise sage who follows 
the Path of Renunciation connot be understood by the 
ignorant people and is therefore a night to them. The 
stage of अविद्या ( Nescience ) in which the ordinary people 
are actually sleeping ( because they are in bondage ? ) 
but itis said that ‘they are awake’ ( idea of the waking 
state, one of the three states ), is the night ( hecause it is 
of the nature of Ignorance ) to (= 171 the opinion of ) the 
wise sage ( who is a Sanny4sin ). 


Thus, Sankara takes the verse as dealing with the 
knowledge of the highest reality and with the Ignorance 
the Nescience of the nature of objects to be perceived and 
the perceiver. According to Sankara the self-controlled 
man ( संयमिन्‌ ) is one for whom all worldly and Vedic 
dealings have ceased, hecause these dealings are the 
effect of the Nescience which has itself ceased, heing opposed 
by the Knowledge of the sage. 


We think that neither Knowledge nor Ignorance and 
nor even the Sannydsin are mentioned either in this verse 
oy in the verses connected with this verse. 


(3) Sankara concludes from the verse that all actions 
( worldly or Vedic ) are laid down by the Scripture only 
for one who is in the Nescienec, He also states that the 
sage who knows the Atman is fit only for the Renunci- 
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ation of all actions, and not for any activity. He sup: 
ports this view by Bha. Gi. VIII 17, which we shall 
consider in its proper place. 


70. (1) According to Sankara this verse deals with the 
sage who has renounced this world and all objects of 
sense. He explains प्रविश्चन्ति with reference to the sage as 
आत्मन्येव प्रलीयन्ते. The sage has got the knowledge of Atman 
and is himself Atman; the desires ( कामाः ) do not arise 
in him even if he were in the vicinity of objects of 
sense, but they (desires ) are dissolved in Atman or in 
the self of the sage. 


But the context shows that ‘ प्रविदन्ति ' means ‘ enter’ 
and the waters which enter into the ocean are not disso- 
Ived but are contained in the ocean without the occan 
leaving its boundaries, so, the sage who is a Karmayogin 
enjoys the desires without being attached to them and 
without longing for them. It will be rather absurdif a 
sage who is a संन्यासिन्‌ were really to think about desires 
and to feel that his desires are absorbed into himself. 
Nor should those who are near the sage think that the 
desires are there and they are being absorbed in the self 
of the sage, 


(2) Sankara explains कामाः (a) in तद्वत्कामा यं Taare सर्वै 
as इच्छाविरोषाः and (b) in कामकामी as काम्यन्ते इति कामाः विषयाः. 
We do not see any objection in explaining कामाः in (a) 
in the sense of विषयाः; in fact that is the correct sense; 
but even if we take कामाः as ‘ desires’ the sense suits a 
Karmayogin who enjoys all objects but has no desire for 
them. 


(3) fiaraframti—Sankara adds अपि, But it is only a 
Karmayogin who is really associated with the objects ; 
the sage who has renounced the world will not be in the 
vicinity of objects unless we imagine him to be tempted 
by gods, just as fart was by Menaka. 


2. 70-72 Bhagavadgita ( 62) 


(4) ara is interpreted by Sankara as मोक्ष; but he 
explains the same word in v. 66 as उपशमः or प्रसन्नता. The 
latter seems to be the sense according to the context 
(४106 प्रसाद in भ. 64 ). So, we propose to interpret it in 
the sense of peace of mind, tranquility. 


71. (1) विहाय ararq—According to our interpretation of 
प्रजहाति यदा कामान्‌ (v.55) we interpret विहाय कामान्‌ as abancom 
ing desires but neither the objects of desires nor the actions. 


(2) a: सन्यास्ी-8, adds the word सन्यास as usual. 


(3) चरति--९ propose to interpret this word in the 
light of विषयानिन्द्रियेश्वरन्‌ in v. 64 ( enjoying or experiencing 
all objects with senses devoid of love and hatred). Sankara 
has explained that line as विषयान्‌ उपरूभमानः. 


Sankara explains चरति as पर्यटति and add जीवनमाच्रचष्टाद्याषः. 
But कामान्‌ विहाय चरति would mean “does his duties or allows 
the senses to function having given up desires and not 
actions.” 


(4) निःखृहः--6, क्रीरजीवनमत्रेऽपि ... निःस्ण्दः-2{ the context 
shows that there is no justification for restricting the 
sphere of निःस्पृहत्व. He is निःस्पृह desireless forthe rewards of 
all deeds, and he does all deeds. Similarly his addition of 
ररीरजीवनमात्राक्षिप्तपरियहेऽपि 18 out of place. 


(5) facegnx—‘ Having no idea of 1 am doing these deeds.” 


(6) ama—Vide our notes on atin v. 66 and 70 
above. Sankara explains the word as famrear ara. But, 
as weshall showin the next verse, the peace called absolu- 
tion in Brahman is the achievement 01 continuing the 
possession of the peace of mind (taught in v. 66, 70-71 ) 
not only for a few days or years but till the end of the body. 


72. ( 1 ) aaet—Sankara takes the word ama in v. 
71 as ज्ञाननिष्ठा which according to him means sannydsa. 
But the area in v. 70-71 is the peace of a Karmayogin 
who does all his deeds disinterestedly- 


( 63 ) Chapter IT 2. 72 


(2) are स्थितिः-6. explains this expression in a way 
to include सवैकमसन्यास as a characteristic of this stage. But 
the idea of सन्यास of the कमन्‌8 is foreign to the picture of 
स्थितप्रज्ञ and also to this verse. 


(3) एषा ब्राह्मी fend:—Sankara has explained the word 
दान्ति in the preceding two verses as Hig, and so he does 
not explain this sentence as “ एषा ad: नाह्यी स्थितिः ^ 
But this latter should be the proper explanation because 
the दान्ति described in Bha. Gi. II. 52-71 is referred to by 
एषा; and for the first time we are told in v. 72 that 
the peace of mind is the State of Brahman. 


(4) अन्तकालेऽपि-6.-अन्ते वयस्यपि ... ... Sankara holds that it 
is possible to get Moksa even if one is in this state only 
in the last age of his life 3. €. only in the old age. Thus 
he interprets अन्तकार in the sense of the last age or old 
age of aman; but the word has only the simple sense of 
the last moment i. e. the time of the soul’s departure from 
the body, i. e. the time of death. Sankara’s interpretation 
of अन्तकाठे as ‘the last age’ is, of course, due to the fact 
that he does not take अपि in the sense of also, but interprets 
it in the sense of ‘ even if.’ Bha. Gi. VII. 10, 13, sup— 
port our explanation of अन्तकाले as प्रयाणकाले. 


(5) As a matter of fact ^“ अपिं ” shows that it is not 
enough that a man continues to have the दान्ति or बाह्य 
स्थिति during his life, but it is necessary that he must be 
in that state also at the time of leaving his body; then 
only he would get Moksa. 


The above-mentioned point is one of the chief points 
of difference between the Path of Sacrifice and the Path 
of the Karmayoga. The former is the Path of the Pirva- 
mimamasa, in which, to give an example, the performer 
has to perform the ज्योतिष्टोम sacrifice in order to get 
the Svarga ;and whatever vows he,has to observe or wha- 
tever penance he has to practise, is to last only during the 
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performance of the Sacrfice. But in the Path of the Karma- 
yoga the mental attitude of अनासक्ति non-attachment to 
the rewards of the actions must continue from its origin 
onwards and must be present in the Karmayogin 2130 
during his fast moments in this world. In other words it is a 
life-long mental stage. 


In suppart of the above interpretation of अपि we quute 
the following Passages from the Gita itself :-— 


(a) They whose mind is trained in the Path of Yoga 


khow me atso at the time of departure from the body (Bha. 
GI. VIL. 30 B) 


(b) And he who atthe time of death remembers me 
and leaves the body and then starts (from here ), reaches 
my state. There is no doubt about this ( Destiny ). 


Or, a Yogin who being always devoted to whatsover 
form of mine, leaves the body remembering the same form 
at the time of death, reaches that respective form only. 


Therefore remember me at all times ( सर्वेषु कालेषु ) and do 
fight with your mind and intellect devoted to me and 
there is no doubt that you would reach me only. 

Bha. Gi. VII. 5-7 


( ८ ) Vide also Bha. Gi 12. 14. 


The word अपि which 0८व्तऽ in Bha. Gi. IL 72 also 
occurs in thesame reférence in 318. Gi. V1. 30. According 
0 the Gita the attitude. oBth€ mind at the time of the dep- 
` कपप from the body is an important factor in deciding 
the hereafter of the Karmayogin ( or the Yogin in brief), 
but the remembrance of God at that time is not possible 
if one has not made an effort throughout his life. 


Sankara in his explanation of अपि is influenced by his 
partiality for the Path of Renunciation of all actions 
He draws the following conclusion from v. 72 :—If a 
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man who is in the Brahm! state even in his old age gets 
Moksa; then, it is a foregone fact that one who has taken 
to Sannyasa from the very period of studentship and 
lives in the state of Brahman gets Moksa. 


(6) Sankara does not take v. 72 as literally true ; he 
takes it as स्तुति ‘ only meant for alluring people to ज्ञाननिष्ठा 
by praising the ज्ञाननिष्टा or sannydsa. He introduces the 
verse by “ सेषा ज्ञाननिष्ठा waa. This would mean that though 
the verse promises Moksa to those who take to सन्न्यास 
which means नाही स्थिति even in old age only, the fact is 
that only those who renounce the world from the stage 
of studenstship get Moksa. 


(7) Sankara does not seem to give an independent 
title to his commentary on Adh. II, just as he does in 
the case of other Adhyayas. 


(8) In the next Adhyaya we shall see how the empha: 
sis laid by the Lord on the buddhi ‘the determined 
standpoint’ of disinterested action (योग) leads to a doubt 
of Arjuna as to whether that standpoint is more important 
than the actual action or not. 


Adhyaya III 


(I) Sankara in his introduction says that in the 
second Adhyaya :— 


(1) Samkhya which means Renunciation of all actions 
was taught and that it was declared to be the direct Path 
to Moksa, And algo, 


(2) The Karmayoga was taught: it is an indirect 
Path to Moksa, because the Karmayoga is the first step 
and the Samkhya is the second, higher step. 


(3) And Arjuna was asked to follow the Karmayoga, 
not the Samkhyayoga, 


(4 )Itis not stated in the second Adhyaya that through 
the Karmayoga itself Moksa can be achieved. 


(5) Considering all those points Arjuna is perplexed as 
to why he was not asked by the Lord to follow the Path 
of Samkhya which is a direct Path to Moksa, 


In our opinion:— 


(1) Sémkhya is one of the two Paths of Action. Bha. 
Gi. I. 11-30 teach the immortality, the rebirth and the 
unknowability of the nature of the soul They do not 
teach the changelessness leading to non-agency ( अकृतृत्व ) 
of the soul, as Sankara thinks. Bha. Gi. 11. 11-30 together 
with Bha. Gi. IL 31-38 the purpose of which is to empha- 
sise the performance of the duties of a Ksatriya, describe 
the Path of Sarhkhya. Jt is not a Path to Moksa;: but it 
18 8 Path of doing one’s duties without incurring sin; and 
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unlike the Karmayoga in which even the good results of the 
actions done are to be avoided by the practice of non—atta- 
chment to the objects of sense, the Samkhya avoids only 
sin, but is a Path which involves attachment to the good 
results ( 8. g. svarga or the kingdom of the earth in the 
case of Arjuna). 


(2) The Karmayoga is a Path of Actions which are 
to be done disinterestedly, which will lead to enjoyments 
but these enjoyments will be enjoyed without an attach: 
ment to them. The actions are dedicated to the Lord to 
whom the good and bad results of the actions are also de- 
dicated. This Path developes a mental Peace ( Santi ; 
1288628.) whichis the state of Brahman and ensures Moksa 
if the same attitude of mind is practised continuously 
upto the departure from the body. In this Path the parti- 
cular mental attitude ( वुद्धि ) is more emphasised by the 
Lord than the actions done with that attitude. 


(3) Arjuna’s question in Adh. If 1 arises from this 
emphasis on the particular बुद्धि, the attitude of indiffer- 
ence to the rewards of the duties done. Arjuna is right in 
his conclusion that the Lord’s speech in Bha. Gi. IL. 
39-72 emphasises the बुद्धि or mental attitude more than the 
fight he is asked to fight. 


(4) The स्थितप्रज्ञ is not asannydsin and the Lord has no- 
where stated in the second Adhyaya that the Simkhya means 
Sannyasa and that the Sannydsa (as Sankara interprets 
बुद्धि in Bha. Gi. III. 1) is a higher step ( ज्यायसी in Bha. 
Gi. DL 1) than the Karmayoga. The word बुद्धि has never 
the sense of सन्यास ; even the word ज्ञाने does not mean 
sannyasa or Renunciation of all Actions. 


(5) In the second Adhyaya there is no discussion of 
sannydsa, between Arjuna and Krsna. Samkhya does not 
mean sannyasa. “ Sannydsa ” is first mentioned in Bha. 
Gi. Ill. 4 because Arjuna draws the conclusion favourable 
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to him in Bha. Gi. IL 1 that he may renounce the 
horrible action of fight, if as the Lord said in Bha. Gi. I. 
39-72 the बुद्धि or the mental attitude of the Karmayoga 
was more important than the actions of the Karmayoga. 


(6) It is nowhere stated in Adh. IJ that the Karma- 
yoga is an indirect Path to Moksa and that it must be 
followed as a second stage by सांख्य which means sannydasa. 


(7) Arjuna is given a choice between Samkhya and 
Yoga (=Karmayoga ) in the sense that either of them is 
a Path of Action and by adopting any or even both of 
them at the same time Arjuna will have to fight. Arjuna 
is asked to follow both the Paths. 


€8 ) Moksa can be attained through the Karmayoga 
if continued upto death. It cannot be attained through 
the Sarmkhya, by which only the sin of fighting can be 
avoided, not the merit. 


(9) Arjuna in Bha. Gl. 1. 1 is not perplexed. The 
Lord had in Bha. Gi. II 39-72 actually emphasised the 
mental attitude more thanthe action of the Karmayoga; 
so Arjuna is right in inferring that the attitude of dis- 
interestedness for the rewards is more important than 
the actions themselves. 


(Ir) Sankara makes some further introductory remarks 
on this verse ( 312. Gi. I. 1) which we shall state and 
examine here:— 


NAN 


(1) यदि हि भगवता द्वितीयेऽध्याये ज्ञानं at च agada त्वयानुष्ठेयमि- 
Qa स्यात्‌-1118 is one of the most important पू्वेपक्चड on 
the central teaching of the Gita, preserved by Sankara. It 
18 what is called ज्ञानकमससुच्ययवाद. We do not know the exact 
meaning of this theory except from the remarks made 
by Sankara, It is a fact, even Sankara himself testifies 
to it, that a predecessor of Sankara held that Arjuna was 
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taught to do his duties and to perform all actions by an 
argument which combined both 1708, and karman ; the 
predecessor may have explained शान as the sirnkhya and 
कर्मन्‌ as the Karmayoga and his view may be that both 
these were Paths of Action and that Arjuna was advised 
by the Lord to do action by an argument combining both 
सांख्य and the carmayoga, as we have also interpreted the two 
Paths. At least it is a fact preserved by स्कर that according to 
one of his predecesors the सांख्य or the ज्ञान was not meant 
to be Renunciation of Actions, but a Path of Actions. His pre- 
decessor unlike Sankara did not believe that the knowledge 
of the Samkhya could not be combined with the action of 
the Yoga to make Arjuna fight. 


The remarks preserved by Sankara have often been 
interpreted to refer only to the Karmayoga and it is often 
said that according to Sankara’s predecessor the Karma: 
yoga was a Combination of Jfiana and Karman, while 
according to Sankara the Karmayoga is a Path of 
Action only. 

We do not think that whetever Sankara has told us 
about his predecessor’s view can be thus interpreted. In 
fact Sankara never says that his predecessor held that the 
Samkhya was सन्यास ; on the contrary Sankara seems to 
mean that his predecessor believed that the samkhya was 
1781728, which led to Action, and that the Yoga was karman 
which led to Action ; so both these combined in asking 
A. to do his duties. It is Sankara who for the first time 
asserted that the 1712. of the Samkhya meant Renun- 
ciation because that 12118 was of the nature of the non- 
agency (smu) of the soul. We do not know, whether 
Sankara’s predecessor explained the Jfiina of the Samkhya 
as the non-agency or changelessness of the soul, or as 
simply the immortality of the soul as we have suggested. 


(2) ततोऽर्जुनस्य प्रश्नोऽनुपपन्नो ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता बुद्धिरिति । 
According to our suggestion about the sense of Sankara’s re- 
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marks on the view of Sankara’s predecessor or according 
to our own interpretation of the Simkhya and the Yoga 
of Bha. Gi. IL it is quite proper that for persuading A. 
to fight both these Paths of Samkhya and Karmayoga 
may be combined and A. may be asked to du his duties 
In the light of both these Paths. 


(3) अज्जुनाय चेद्‌ बृद्धिकमणी ( समुच्चिते ) त्वयानु्ेये इत्युक्ते या कर्म॑णो 
ज्यायसी बुद्धिः साप्युक्तेव इति । This पूवेपश्च॒ also shows that the 
Opponent or the predecessor of S, interpreted Saimnkhya 
as ज्ञान and Karmayoga as karman, because otherwise the 
argument that the Combination of Jfidna and Karman dues 
include the Jfidna which Sankara believes to be higher than 
Karman, will be meaningless if jfidna and karman were 
both of them the charecteristics of the Karmayoga only. 


If the yata be understood as above, then there will be 
no impropriety in Arjuna’s question ^ Why do you ask 
me to do the horrible deed ? ”, because since both = 17.118. 
(SAmkhya) and karman (Yoga or Karmayoga) are Paths of 
Action, Arjuna does not want to follow either of them. 


( 4 ) यदि पुनरेकस्य पुरुषस्य ज्ञानक्मणोविरोधाचुगपदनुष्ठानं न संभवतीति 
भिन्नपरुषानुष्ठेयत्वं भगवता YAR स्यात्‌, ततोऽयं प्रश्न उपपन्नः | This argu- 
ment coming from Sankara shows that his predecessor 
held that both according to 17212, or SAmkhya and karman 
or Yoga (=Karmayoga) one and the same man was to 
perform his duties because there was no mutual  inconsi- 
stency between these two Paths as regards the conclusion 
viz, doing one’s duty. It was Sankara who interpreted 
12108, as hostile to action and so he argued that there 
was a contrast between Samkhya or 15.18 and Karman. 


The main difference between Sankara and_ his prede- 
cessor seems to be that about the nature of the jfana 
or Samkhya itself. His predecessor believed it to he 
favourable to Action, while Sankara explained it as 
hostile to Action. 


(71) Chapter LIT 3.1 


1. (1) savaei—Sankara takes this word in the sense 
of better or superior and he says that बुद्धि is superior to 
कमन्‌ because बुद्धे brings Moksa while कर्मन्‌ does not ( HAT: 
भेयस्करी भगवतोक्ता बुद्धिरश्रयस्करं च कर्मं कुरु... ). 


We think that ‘ ज्यायस्‌ ° here means ‘more important. ’ 
In Bha. Gi. IL 39-70 the Lord emphasised the बुद्ध rather 
than the action done with the बुद्धि, the mental attitude of 
non-attchment to objects; and, we may also say that 
while describing the Samkhya Path of Action also the 
Lord emphasised the बुद्धि, the mental attitude of the immo- 
rtality of the soul and the duties of Arjuna as a Ksatriya 
( Bha. Gi. 1. 11-38 ). Arjuna was asked to do his duties 
following the SAamkhya in which there will be no sin in- 
curred and also the Karmayoga in which he would avoid 
both sin and merit by his non-attachment to the rewards 
of his actions. But, inspite of this emphasis on the 41 in 
the Samkhya Path and ont he same also inthe Path of the 
Karmayoga the Lord had said nothing as to which should 
be preferred between Action and Renunciation ; as regards 
Arjuna, he wanted to avoid the former if the Lord would 
so advise him (Bha. Gi. IL 5. भक्षम्‌ etc.). Thie question of 
Arjuna yet remained to be answered. 


(2) बुद्धि is interpreted by Sankara as jiina and this 
latter according to S. means daze or Renunciation because 
the ज्ञान 18 in his opinion of the nature of the soul being 
by nature no agert ( अकतं ). And this word बद्धे here means 
सांख्य which means ज्ञान and aaa. 


But this sense of बुद्धि is quite strange to what is said 
in Adh. IL We have shown that the Lord has emphasised 
बुद्धि rather than the action to be done with the disinterest- 
ed mental attitude ( निष्कामबुद्धि ) in 212. Gi. IL 39-70. Not 
only this, but even when He described Samkhya He em- 
phasised af or the stand—point in the Samkhya. In Bha. 
Gi. I. 39 the बुद्धि of both SAmkhya and Yoga is referred 
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to. So, to say that बुद्धि means jfiana in the sense of the 
Samkhya which is the sannydsa is quite misleading. 


(3) Even if <7 meant jfiana, the simple statement 
that “ बुद्धि is superior to Karman” does not mean that 
Karman does not give Moksa and बुद्धि does; because the 
superiority may be due to only preference. In the verse 
itself there is no statement about the cause of the supe- 
riority. When the Gita says that Karman is better than 
a-karman or Renunciation of actions, it only means that 
the former is preferable because it is easier (Bha. Gi. IIL 8, 
V.2,6). And as regards सन्यास and कर्मयोग, the Gita clearly 
and expressly says that both of them are equally fa:3aear, 
able to bring Moksa ( Bha. Gi. V. 2 ). 


(4) अविरिक्तिकरणम्‌-- fact A. does not distinguish the 
Samkhya from the Karmayoga, but he distinghishes only 
the standpoint of both from the conclusion ( कर्म॑न्‌ ) of both. 


(5) Translation according to Sankara :— 

O Janardana, if the jfiana (Samkhya, which means 
the knowledge of the non-agency (akartrtva) of Atman 
and the Renunciation of all actions) be in your opinion 
better (the higher step because it directly leads to Moksa ) 
than the karman (the Karmayoga which leads to the 
purification of mind and then to the Samkhya ), then, why 
O Kesava, do you ask me to do action which (in my 
case) is a terrible one ? 

Translation proposed by us :— 

O Janardana, if you consider the mental attitude (in 
both the Paths of Action viz., the Samkhya andthe Yoga ) 
to be more important than the Action itself (because so 
long you have in your advice emphasised the mental 
attitude in both the Paths and not the action which is 
the conclusion of both the Paths ), then, O Kesava, why 


do you urge me to do a duty which is itself horrible 
( viz,, to fight ) ? 


(73 ) Chapter IT 3. 2 


2. (1) व्यामिश्रेण इव वाक्येन our opinion the Lord said 
nothing about the comparative value of सन्न्यास्त 2110 karman 
in Adh. II, while Arjuna wanted to know only that value for 
his immediate purpose. What the Lord told Arjuna in the 
second Adhyadya was the nature of the mental attitudes in 
the Samkhya and the Yoga neither of which is a Path of 
Sannyadsa, So, Arjuna’s question remains yet to be answer- 
ed. He feels that the Lord by telling him how to be 
free from sin (in the Samkhya Path of Action) and 
from both sin and merit ( in the Yoga Path of Action ) 
had not solved his doubt as to which of the two ways, ०८२, , 
giving up the war as he was inclined to do or fighting 
as he had so long prepared himself to do, was better for 
him. Instead of his doubt being solved by the Lord's advice, 
he got more confounded than before because the Lord 
kept quiet about Renunciation which he was anxious to 
hear about and without referring to सन्न्यास or without em- 
phasising karman (as against sannyadsa) either He emphasi- 
sed the stand-points ( बुद्धि ) from which both the Paths of 
Action were to be followed, 

This explains “ बुद्धि मोहयसीव मे. ”’ 

(2) इव-इव-५४€ believe the इवऽ are used because the 
Lord did not compare सन्यास and Karman but keeping quiet 
about the former and saying nothing in favour of the 
latter as against dara or as against the standpoints of the 
two Paths of Action, empasised only the stadpoints (a1%s). 
So the words of the Lord are neither clear (about the doubt 
of Arjuna as to Karman and Sannydga) nor not clear ( about 
the points raised by the Lord Himself, viz, whether the 
standpoints are more important or the actions). Thus, both 
the words व्याभिश्र and इव have each of them their importance. 

Sankara says that Arjuna uses इव twice because he 
(Arjuna) feels that the Lord would never say (and Sankara 
10108 that He has not at all said) anything ambiguous, 
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and Arjuna believing himself to be dull-headed (मन्दबुद्धि) felt 
doubtful about the meaning of the Lord’s advice. 


(3) एकम्‌-68.] 28, who explains बुद्धि in v. 1 as jfiana 
or sannydsa holds that एकम्‌ 7062.18 one of Sannydsa and 
Karman. 


We also hold that एकम्‌ means one out of Sannydsa and 
Karman, but we do not take बुद्धि in v. 1 as sannyasa. We 
suggest that already in Adh. 1 and in verses 4-8 of Adh. 
Ii Arjuna had expressed a desireto know which was better 
for him out of Sannydsa and Karman. And in Adh. IL 
11-72 the Lord had emphasised the बुद्धि or standpoints of 
the two Paths of Action; but Arjuna in v. 1 of Adh. TH. 
asked a question why he was urged by Krsna to fight and 
thereby suggested that he himself would like to follow 
Sannyasa and to renounce fighting. Thus, he, now in v. 2, 
asks Krsna again to tell him which particular one out of 
Sannyaésa and Karman will lead him to 34 or Moksa. 
Thus, एकम्‌ does not at all refer to the af in v. 1 as one 
of the two; nor does it refer to the Samkhya as a Path of 
Action. Nor does एकम्‌ go against the view (of Sankara’s pre- 
decessor) that A. was advised to perform his duties according 
to both Samkhya or 17378 and Yoga or Karman combined 
together, since it is likely that his predecessor also took 
Samkhya as a Path of Action as we propose to do. It is 
Sankara who takes jfidna, the chief characteristic of Sarn- 
kya as hositle to Karman and therefore finds out 
that Samkhya is hostile to Yoga and that therefore one 
and the same man could not have been asked by the Lord 
to follow both Samkhya and Yoga. 


ॐ. (1) निष्ठा is a Path or a Scheme as to what a man 
should do and how and with what aim ; it ean mean a course 
of career, a method of living one’s Hfeand doing one’s 
duties. 8. seems to be right in explaining it as अनुष्ठेयतात्प्यम्‌, 
It can also be explained'as a Principle, adopted as 


(75) Chanter 7/८ 3. 3 


a guidance for doing all one’s duties. frst cannot necessa- 
rily be a Path to Moksa, as interpreted by Tilak. 


(2) पुरा-5, “In the beginning of the creation.’’ We 
hold that it refers to Bha, Gi. IL 11-72. 

(3) Matta सांख्यानाम्‌-11118 refers to Bha. Gi. IL 11-38. 
लान 18 the knowledge of the immortality of Atman, the 
soul. ज्ञानयोग = concentration on this knowledge. सांख्य is a 
name of one of the two Paths of Action. Sankara takes 
सांख्य 28 a Sannydsin ; but no word in the verse guaran: 
tees this explanation ; nor does any word or verse in 
Bha. Gi. 11. 11-38. 

क 


(4) कमयोगेन योगिनाम्‌-“ योगिनाम्‌ ' shows that ‹ योग › is a 
short name of कमयोग ‘ codcentration on action’- Sankara 
explains योगिनाम्‌ as कर्मिणाम्‌ ; but the word कर्मिन्‌ can also 
be used for the follower of the Vedic Ritualism and there- 
fore it is not an exact word 


(5) यदि चैकेन पुरुषेणेकस्मै परुषार्थाय ... बरयात्‌-- But the predecessor 
of Sankara seems to have held that both the Samkhya 
and the Yoga were Paths of Action so that Arjuna was 
asked to follow both by doing the duty of fighting and 
in this sense Arjuna would be combining ज्ञान of the Sam- 
khya and कर्मन्‌ of the Yoga. Inspite of tbe fact that the 
followers of the ज्ञानयोग are called the Samkhyas and those 
of the कमयोग are called Yogins, a man like Arjuna would 
easily ८०01716 ज्ञान and HAY of the two Paths respecti- 
vely. If we understand the view of the predecessor of 
Sankara in this light, we require no answer to be given 
to Sankara’s remarks :--यदि पुनरर्जुनो ज्ञानं क्म च दयं श्रत्वा स्वय- 
मेवानुष्टास्यत्यन्येषां तु भिन्नपुरुषानुषटेयतां वक्ष्यामीति मतं भगवतः कल्प्येत तदा 
तचायुक्तम्‌ | 


(6) चदजुनेनोक्त कमणा ज्यायस्त्वं abs RATATAT ALT —T his 
view of Sankara that वुद्धि in the sense of संन्यास is superior 
to कमन 18 not refuted by the Lord is wrong because as 
we shell show ` करम ज्यायो ह्यकर्मणः › ( ए. 8) means that कर्मन्‌ 
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is superior to the संन्यास of the jfidnin or the wise sage even. 

We may also note that our view of Arjuna’s question 
that the Lord had in the opinion of Arjuna emphasised 
the standpoint ( बुद्धि ) more than the Action of the two 
Paths is not refuted or denied by the Lord, because in 
ए. 6-7 the Lord again emphasises the importance of the 
बुद्धि and because in v. 16-18 the Lord says that the बुद्धि 
is more important than karman and a-karman; but for 
that very reason ( तस्मात्‌ in v. 19) karman is preferable to 
a-~karman ( sannydsa of the wise sage ). 


(7) तस्याश्च ज्ञाननिष्ठायाः संन्यासिनामेवानुषठेयत्वम्‌- 1115 is quite 
opposed to the text of the Gita, because there is no verse 
to support it, but, on the contrary, the jfdananistha of the 
Gita is also proposed by the Lord as a Path of Action 
for Arjuna ( Bha. Gi. H. 11-58 ). 


4. (1 ) ag कमं aa इत्यवे मन्वानमालक्ष्याह मगवान्‌ | Sankara. 

We hold that from v. 3 onwards the Lord replies to 
the question of Arjuna which of the two, sannyaisa and 
performance of all actions, is better than the other (र, 2 ). 
By “ saat ete,’ Sankara himself proposes to take भ. 4 ete. 
as dealing with the question of the comparative value of 
the two viz,, Renunciation and Action. This favours our 
interpretation of the motive of v. 3 onwards. 


(2) According to Sankara ए, 3 makes astatement that 
ज्ञान which according to S. means ara is the Path of one 
type of men and क्म is the Path of another type of men, 
so that the two cannot be combined or “ cannot be per- 
formed at the same time by the same man,” as Sankara 
interprets the combination. 


But in our opinion v. 3 contains the first of a series 
of arguments proving that कर्मन्‌ done according to सारय 
and—or according to कमयोग or according to both as Arjuna 
was asked to do (in the opinion of Sankara’s predecessor), 
is better than (i. 9 preferable to ) Renunciation. 


(77) Chapter IIT 3. 4 


This first argument is that there are two 11151188 in 
the world which were already told to Arjuna. The Lord 
means that both these 11811188 or Rules of Conduct support- 
ed action and none of them supported Renunciation 
and that Arjuna was asked to do his duties considering 
both these Rules, In other words, Action had the support 
of two well-known Rules of Conduct prevalent at the time 
of the composition of ( the earliest part of ) the Gita. As 
the purpose is here to support Action, the Samkhya Rule 
of Conduct would not have been referred to if it meant 
Renunciation. Moreover, as only the names of the two 
nisthads are reproduced here and as nothing except jnana 
(not sannydsa ) and karman is stated as to the chara- 
cteristics of each of the two nisthas, we have to depend 
solely upon Bha. Gi. I. 11-72 for their exact detailed 
interpretation and that interpretation shows that both are 
the Rules of Action. So the first argument is that the 
course of Action is supported by two well-known Rules 
of Conduct. 

(3) V. 4gives, in our opinion, two more arguments 
in favour of Action (as against Renunciation), (1) ४८२.) that 
aman cannot reach the stage of Renunciation ( nais~ 
karmya ) without making a beginning in the form of doing 
his duties ( whether with self-interest or disinterestedly ); 
and (2) that this naiskarmya or sannydsa ( of the wise 
sage) is not the only Path of reaching Perfection or 
Moksa. (1) If one must begin with Action, why should it be 
neccessarily renounced ? The idea is that by the very fact 
that the performance of actions is the first stage, it is 
never hostile to renunciation. Otherwise, it will never be even 
the first step. (2) The latter half of the verse gives the 
argument that physical abandonment of actions is not the 
only Path to Perfection; so performance of actions may 
be continued as a Path to Perfection also. 


(4) इह जन्मनि जन्मान्तरे वा- order to make room for 
ascetics who renounce actions even from their stage of 
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brathmacarya Sankara says that the performance of actions 
may have taken place in a past birth. And in order to 
bring in his theory of यज्ञ; ज्ञान; तपस 28 actions which 
purify the mind, Sankara interprets कर्मणाम्‌ as referring 
to the sacrifice, etc. But it is quite clear that though San- 
kara may be doctrinally right and though he may he 
also right as regards the interpretation of some Upanisadic 
texts (Br. Upa. IV. 4. 23) and even some verse of the 
Gita (e.g. Bha. Gi, XVII 5, V. 11), he gets little 
support from this verse or from the context of this verse 
(प्र, 4) for his modification of the sense of कमन्‌ (as the 
sacrifice, etc. ) and of आरभं (as referring to a past birth ). 
In fact the कमेन्‌ advised to be performed here is not the 
sacrifice, etc., but it is the कमन्‌ or rather the actions which 
are performed as a sacrifice ( यज्ञाथं कम. 9. Vide our inter- 
pretation ). All कर्मन्‌ऽ done are not done only for the puri- 
fication of the mind. 


(5) नेष्कम्य--62 189, rightly explains this word as 
कर्मद्यून्यता or Renunciation. द नेष्कम्यैसिह परमां संन्यासेनाधिगच्छति । 
( Bha. Gi. XVIII 49). 


(6) संन्यसनादेव] is a pity that having taken नैष्कम्थ as 
the Renunciation of the wise sage, Sankara changes the 
sense when a synonym of नेष्करम्यं is used in the very same 
context. Sankara interprets एव as केवलात्‌ and this कंवल्यत्‌ 
should have the sense of “ alone” meaning thereby that 
there are more than one Path to the Perfection (sannydsa 
is not the only Path to Perfection). But having explained 
was Hawa Sankara finds it necessary to explain केवलात्‌ 
as ज्ञानरहितात्‌ =even «though this explanation of पव will 
mean that Sankara overlooks the fact that सन्यास here is 
simply 8 synonym of नैष्कम्यं in this very verse. Here again 
Sankara is not doctrinally wrong, but he is interpreta- 
tionally not right because the purpose of the whole passage 
(पः 4-8) is to prove that action is better than non-action 
or Renunciation (both with and without Knowledge). This 


(79 ) Chapter 7141 3. 4-5 


is the teaching of the Bhagavadgita and Sankara seems 
to us to have missed it. 


( 7 ) fefaa-Sankaraearioant ज्ञानयोगेन निष्ठाम्‌ i. €. सन्नयास, 


But this is not the sense of सिद्धि which Sankaia him- 
self generally assigns to the word. We suggest that in 
the light of the context the word RIS here means Perfec- 
tion 1. e. Moksa. Vide the word fara in 2318. Gi. IV. 12, 
XT. 10, XVI. 23 XVIII. 45, 46, 50. 


5. (1) According to Sankara this verse gives the reason 
(meaning of हि ) for the statement in the preceding verse. 
We also agree with him, though we differ from him as to 
the nature of the statement in that verse ( Vide our 
interpretation of फ, 4 ) 


(2) कश्चित्‌ and aaq:-These words are in the opinion of 
Sankara to be applied to अज्ञः which he takes as implied in 
the verse. He is forced to take अन्नः as implied because he 
has taken ^^सन्यसनदिव” in $. 4. 28 ज्ञानरदितात्‌ संन्यासमात्रात्‌. 


But just as v. 4 applies to संन्यास or नैष्कम्य of the sage, 
कश्चित्‌ and सवैः would mean anybody i.e. both the ignorant 
and the wise. 


(3) Translation according to Sankara :— 


(No real सन्यास is possible through सन्यास unaccompa- 
nied by jfiana-v. 4) because no ignorant man can abstain 
from doing an act (lit. can remain non-agent ) even for 
a moment, since every ignorant man is per force made to 
do his duties by the constituents (born ) of the Prakrti. 


Translation proposed by us:— 


[The Renunciation (of the sage) is not the only 
means to Perfection or Moksa | because nobody whether 
ignorant or wise can remain absolutely actionless ( can 
avoid actions altogether ) even for a moment since every- 
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one, including even the sage is made per force tu do an 
act by the constituents ( born ) of the Prakrti. 


(4) Thus, the argument in this verse is that as abso- 
lute actionlessness is a physical impossibility, ome may 
continue doing all actions and can thereby reach Perfection. 
Absolute renunciation of actions is impossible because in 
that case the body of the renouncer will nut be main- 
tained (v. 8 of Adh. III). Bha. Gi. Il. 33 clearly says that 
even the wise does his actions, though he dves them 
according to his own nature. A determination for total 
renunciation of actions can do nothing to save beings 
from their subjection to the Prakrti which forces them ६५ 
do actions. The word ज्ञानवानपि in Bha. Gi. IIL. 33 shows that 
Sankara is not right in adding अज्ञः in v. 5. As to Bha. 
Gi. XIV. 23 which Sankara quotes as authority for his 
addition of अज्ञः, the verse simply says that the far i: 
not perturbed by the constituents. 


6. (1) In our opinion verses 6-7 emphasise the बुद्धि or 
standpoint in सन्यास and in कमन्‌ respectively. The L.ord 
says that the qi or the mental attitude is important not 
only in Karman as He had emphasised in Bha. GI. II. 72, 
but it is important also in Sanny4sa (v. 6.). 

Sankara wants to support his addition of अज्ञ tov. 5 and 


therefore interprets ए. 6 to mean that an अङ्ग cannot help 
doing the duties laid down for him. 


But this is not exactly the purpose of v. 6. The verse 
tather says that an wa will physically stop doing all 
duties ; but in spite of this physical abandonment of actions, 
the अहे will be bound to the world, because mentally 
he is active or longing for the objects of sense. Verses 6-7 
aim at presenting the contrast between ज्ञानर हितसन्यास्र and 
लानसदहितकरम. 


ध. ( 1 ) यः = कमणि अधिकृतः--52?]828. 
We hold that यः refers to जानिन्‌ who is not a मिथ्याचार. 


(81) Chapter II 3. 7-8. 


° तु › is meant to give this contrast between the अज्ञ of v. 6 
and ज्ञानिन्‌ of ए. 7.-Moreover it is impossible’ that an अज्ञ 
can remain non~attached ( असक्त ) to the rewards of the 
actions he does. . 


Cf. Bha. Gi. ए. 18 for the mental renunciation of the 
rewards of actions accompanied by the physical performa- 
nee of all actions. 


The verse या निदा सवंभूतानाम्‌ etc. (Bha. Gi. 11. 69) should 
be interpreted in the light of these. verses. 


Verse 6 is an example of अकमणि कर्मददोन and v. 7 of 
Aa अकमदश्च॑न ; Vide 8112. Gi. IV. 18. कर्म॑ण्यकम यः परेयेदकमौणिं 
च कमं 4:1 स बुद्धिमान्‌ मनुष्येषु स कृत्स्नकर्मकृत्‌ ॥ बुद्धि = the correct 
standpoint of संन्यास and FAL 


8. (1) faaaq—This word is an adverb to be taken with 
कुरु. It cannot mean the technically so-called नित्यकर्माणि of 
the Karmakanda (Sankara). In ‘ कर्मञ्यायो gaa’, कमं oor 
action in general is said to be superior to Renunciation ; 
80 कमं in कर्मकर should also be action in general. कमे here 
includes and directly refers to the action of fighting; 
and this action is not one of those for which no reward is 
mentioned is the Scripture (फलाय च अश्रुतम्‌). Sankara’s pur: 
pose in explaining नियतं as नित्यम्‌ and thereby adding 
“ant ated: फलाय च waa” is to restrict the sense of कमे 
and अकर्मणः in क्म उ्यायो ह्यकर्मणः. | 

(2) कम ज्यायो द्यकर्मणः-52.]र278- 01. an ignorant man the 
performance of the (daily ?) duties is better than their non: 
performance. 

We hold that the context requires this to be trans- 
lated as:— 

The wise man’s disinterested performance of actions 
(असक्तं in v. 7) is far better than the Renunciation of the 

11 
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wise, ( because ) the maintenance of the body even of 
Arjuna or any other wise man will not be fulfilled if he 
were absolutely inactive. 


(3) 3-Sankara often argues that अञ्जुन is not a शानिन्‌ 
and that therefore he is अनधिकारिन्‌ for सन्यास and so he is 
asked to follow the Path of योग or कर्मयोग. So, according to 
Sankara ‘a? will mean “for Arjuna” who is not an अधिकारिन्‌ 
of सन्यास. If so, we would ask “Is the maintenance of the 
body possible if a jfianin remains absolutely inactive 
and stops even breathing ¢ ” 


(4) अवर्मणः=अकरणाद नारंभात्‌-59 7). 278, does not like to take 
अकर्मन्‌ as संन्यास even of the अज्ञ, though the context shows 
that अकमेन्‌ means the संन्यास of the jfianin. 


(5) With कमं ज्यायो ana: we must compare Bha. Gi. V. 2 
( तयोस्त कर्मसंन्यासात्‌ कृमथोगो वििष्यते ) where कमेसन्यास and कमयोग 
are both such as lead to निःश्रेयस final beatitude and there- 
fore both dara and कर्मयोग must be taken as those practi- 


sed by the sage. 


(6) Verse 8 is a reply to Arjuna’s question In v. 2 ए 
as to which of dara and कमन्‌ (both of the wise} was 
better in the opinion of the Lord. 


9. (1} Having removed Arjuna’s doubts and having 
briefly answered his question in verses 3-8, the Lord now 
explains further the 41 or standpoint of the कमयोग in 
v. 9 onwards. 


(2) यज्ञार्थं कर्मन्‌ main teaching of the Gita is the 
Karmayoga which consits of doing all one’s duties without 
being bound by their results good as well as bad. The 
Gité mentions a number of ways in which one can do 
all his duties without being bound by them, €. g., (1) 
doing them disinterestedly (without attachment to the 
fruits-sataia for the wes), (ii) realizing that they are 
done by the Prakrti (v. IIL 5), (iii) dedicating them to 
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the Lord ( Cf. मत्परः in Bha. Gi. IT. 61. ). Altogether more 
than a dozen such ways are mentioned in the Gita, as we 
shall see later on. One of these ways is the Gita idea of 
an action as a यच्च; a sacrifice, which isfor the first time 
in our Scripture found in the Gita (beginning with 
Bha. Gi. I. 9 ) 


Every action, duty of one’s caste, duty of the house- 
hold, is allegorically imagined to be a Yajiia and the 
parts of the action are to be identified with the parts of 
a 878 in the Old Vedic Ritualism. This allegory is 
elaborately brought out in 202. Gi. IV, 24 and IX. 16. 
Several religious and yogic practices are under this tea: 
ching fancied to be a यज्ञ्‌. There is a vast difference 
between this 4% and the actual यज्ञ of the Karmakanda and 
it will be a complete misunderstanding, if on account of 
this Gita teaching of Yajia anybody concludes that the 
Gita favours the Old Vedic Religion of sacrifices and is 
a priestly production. 


In the present passage ( Bha. Gi, IL 9-15 ) the Gita 
makes use of old beliefs about the old यज्ञ॒ with the pur- 
pose of giving them a new interpretation to suit its own 
conception of every action as a Wat. In doing this the 
Gita makes many changes in the old idea of 4a:—(1) One 
must do his duties for the sake of यज्ञ but have no attach- 
ment to the reward ( सुक्तसङ्ग ), which ( फलासक्ति ) was a part 
of the old sacrifices which were done with the desire of 
achieving definite aims;( 2 ) The old am is traced to its 
ultimate origin viz., the omnipresent Brahman. It is with 
this Yajfia traced to Brahman that every human action 
(of the Karmayoga of fhe (18 ) is to be identified. 


(3) यज्ञाथांत्कमेणोऽन्यत्र लोकोऽयं कर्मबन्धनः-48 the old sacrifices 
like the Jyotistoma, etc. made promises of heaven, etc. 
they were for bondage ( Bandhana ), The Gita lays down 
a यज्ञ which is the aim of all actions and the actions if 
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performed with this aim will not lead te bondage. “In 
(doing) an action other than the action the aim of 
which is the a the people are bound by their actions. ” 


So this यज्ञ is quite different from the 4% of tho Old 
Vedic Ritualism. 


Sankara explains यज्ञ in यज्ञार्थात्‌ as विष्णु. He quotes a 
Sruti explaining 49 as विष्णु and if the word 4% could be 
interpreted as विष्णु, the interpretation will correspond to 
those sentences of the Gita where a follower of the Kar- 
mayoga is asked to dedicate his actions ( कर्म॑न्‌ ) to the 
Lord. But the word 4% here must be interpreted as the 
word 4 170 "सहयज्ञाः (v.10), aa: कमेससुद्धवः (v. 14) and 
तस्मात्सवेगतं we fret यज्ञे प्रतिष्ठितम्‌ (v. 15). In all these cases 


यज्ञ॒ means a sacrifice ; so 4 in v. 9 also should mean a 
sacrifice. 


(4) wed कर्म कौन्तेय सुक्तसडगः समाचर । When the various 
actions referring to a Vedic Sacrifice are performed, each 
of the actions will have an aimin view and all of them 
jointly lead to the performance of the particular Vedic 
Sacrifice which also promises a reward (8. g. स्वगं in 
the case of the safer). Thus, in the Old Ritualism 
each minor action and the main action were performed 
with attachment to an aim. But the action of the Kurma- 
yoga of the Gita, performed for the Yajna of the Gita is 
to be performed with no attachment to any fruit. This is 
another point of difference between the Vedic Ritualism 
and the Allegorical Ritualism of the Gita. 


(5) Of. गतसङ्गस्य मुक्तस्य ज्ञानावर्िथितचेतसः | 
यज्ञायाचरतः AY समरं प्रविलीयते  Bha, GiIV. 23. 


10-12 (1) Here three very old traditional beliefs about 
the institute of the Sacrifice of Old Vedic Ritualism 
are mentioned by the Gita with the definite purpose 
of tracing that यज्ञ to the Principle of Action and tracing 
this latter to the Immutable Brahman, and subsequently 
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proving that by an action done for the sake of the alle- 
gorical Yajiia the Omnipresent Immutable Brahman is 
pleased or that the allegorical Yajria is presided over by 
Brahman ( v. 15 B), 


(2) The first of these beliefs is mentioned in v. 10- 
12. All these three beliefs are mentioned as they were 
held in the Old Vedic Ritualism, with certain modifica- 
tions of the faith. This means that the Gita does not 
accept them in their old form and that the Git& does not 
recommend them to its followers or to the followers of 
the Karmayoga in the old form. The Gité mentions them as 
they were,but traces the old यज्ञ tothe Principle of Activity 
(Karman) which is itself to be traced through the 
Prakrti to the Omnipresent Immutable Brahman. 


The first belief confirms the idea about the religion 
of the Rgvedic Hymns that has recently prevailed since 
the study of the Hymns by modern scholars. It was a 
religion of ^“ give and take,” though of course it was 
not a bargain. It was a sacrifice done for a definite 
desired object ( इष्टकाम्‌ ). 


$3 


(3) सदयज्ञाः-[ saying that the people were created 
along with the यज्ञ॒ or sacrifice, the Gita seems to give 
2 new interpretation to this Vedic Ritualim. ४ 278 is as 
old as human existence and therefore action for यज्ञ (यज्ञां कमे) 
is coextensive with human existence. 


11. ( 1) waq—-This root has the sense of ‘pleasing, propi- 
tiating. Cf. नायुक्तस्य भावना । नाभावयतः शान्तिः ( Bha. Gt. II. 66 ). 
परस्पर भावयन्तः- propiiating each other. 


(2) भयः wwa-Sankara first interprets this word literal- 
ly, in the sense of the highest good (2a: परमपि ज्ञानप्रापि- 
क्रमेण अवाप्स्यथ ); but he hesitates in offering this interpreta- 
tion as the only possible one because it is not consist- 
ent with all that he knows of the traditional Vedic Ritu- 
alism which only promised the heaven; so he offers a 
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second explanation that परं श्रेयः means @ (ie. “ you shall 
obtain the heaven as the highest good "' ). 


We hold that ‘i 4a: is a modification of the Gita 
in the old faith, which is mentioned as it exactly was in 
the fourth quarter of v.10 andin v. 12. The Gita holds that 
an act identified with a sacrifice performed tu please 
God because God is the ultimate origin of the Sacrifice 
(through the Prakrti and the Principle of Action ), leads 
to the Highest Good. The Gita gives up the old Yajiia 
leading to heaven but does not and could not give up 
the idea of Yajiia, soit made ‘aa’ a principle tu be traced 
to the principle of Activity originating from the Prakrti. 


13. This verse states a traditional belief about the 
Old Vedic Sacrifice without making any change in it. 


14-15. (1) ag:—Sankara has taken यज्ञ in v.9 in the 
sense of ववष्णु, and in ए. 10-13 where it occurs three times 
in the sense of a sacrifice (of the Old Vedic Ritualism), 
and to the same word in the present verse he assigns a 
third sense viz, जपूवेम्‌, Of course, there are words used in the 
Gita in more than one sense, like the word योग. But tu 
say that one and the same word in the same context is 
used in three different meanings requirs more convincing 
proof than what Sankara has given 


As the very words (1) 4% and (2) कर्म are used in v. 9, 
14 and 15 we suggest that both the words must have the 
same sense in all these verses, viz. (1) the sacrifice i. €. 
the allegorical sacrifice with which every human action 
is identified and for which the Lord asks Arjuna to do all 
his duties disinterestedly, and (2) the act so identified. Let 
us see if we can assign the same sense to them in all 
these places without violating the context. 


(2) Verse 14 is only partly a reflection of the famous 
verse from Manusmrti quoted by Sankara in his com on 
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the verse. Here again the Gita states an old belief but 
makes a change suitable to its Path of the Karmayoga. 


The rain falls because of the यज्ञ (lit. the rain is born 
of the यज्ञ ) and the यज्ञ॒ is born of Karman the Principle 
of Activity. 

Here the word यज्ञ॒ in यज्ञाद्भवति पर्जन्यः has undoubtedly 
the same sense as that of the Old Vedic Sacrifice, and 
the same word in यज्ञः क्म॑ससुद्धवः has also the same sense, 
४१२. the Vedic Sacrifice. It is with this sacrifice and with 
the parts or rather the instruments of this sacrifice that 
Arjuna is asked to identify his action (of fighting ) and 
the instruments of his action in v. 9. Every action should 
be performed in such a way, with such a feeling that it 
becomes a sacrifice, a holy ceremony, a work (in the 
Biblical sense ). 


‘When the sacrifice is said to be born of Karman or the 
Principle of Activity, the Gita is undoubtedly making a 
modification in the Old Vedic tradition to suit its own 
Path of the Karmayoga. "कर्मः the origin of यश्च is the 
Action i. e. the principle of activity in the Nature ( अक्ति ). 
The word ब्रह्म in कमे ब्रह्मोद्धवम्‌ 18, 88 we shell show below, used 
in the sense of Wald; and in the Gita there are many passa- 
ages in which action is said to be born of प्रकृति or the 
Us of wait; so, कर्मन्‌ in ए. 14 is also action but as the यज 
is said to be born of कमैन्‌ we should say that कमं inv. 14. 
is the Principle of Action or Activity. All activity (adm) 
is to be traced to the Nature ( म्रकरृति ). So, we do not think 
that there is any fundamental difference in the sense of 
aa in यज्ञाथोत्‌ कर्मणः in v. 9 and कर्म॑न्‌ in v. 14. The differ- 
ence will arise when we think over the sense of “ action 
for the यज्ञ ” and यज्ञ originating from Action. But there is 
nothing strange inthe sense also, since in ए. 9 we are told 
that our action should be done with the idea that it is the 
Sacrifice-and in v. 14 that the Sacrifice should be thought 
of as originating from the Principle of Action. In fact 
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the Gita has not distinguished between the action of a 
human being and the action which originates from the 
Nature; it is we who would like to make a distinction 
to be more exact in our terminology. The human action 
is to be allegorically raised to the status of a Sacrifice 
while the Sacrifice is to be traced to the Principle of 
Action in Nature, because the sacrifice is only one of the 
actions which are represented by the Principle of Action 
or to explain which we may postulate a principle in the 
form of action. 


The Gita mentiors several ways of doing our every- 
day duties without being bound by them. Two out of these 
are closely connected with each other; २२, (1) our 
actions should be raised to the status of a holy ceremony, 
2 Yajfia and this should be mentally traced to the 
Principle of Activity which is born of the Prakrti, and ( 2 ) 
secondly our actions should be directly ( not through 
identification with 4%, realized as Originating form the 
Prakrti or its gunas. The ultimate result of both the 
processes is the same, viz., we become free from the कमवन्धन 
(Cf. v. 9 with र. 27 ). 


# 


(3) For these reasons we do not accept Suakara’s 
interpretation of yajfia as अपूव and कर्म as ea: 
व्यापारः, By interpreting #1 as क्तिम्यजमानयोः व्यापारः Sankara 
has in fact explained कमे as yajfia, because the yajiia is 
performed by the activity of the priests and the sacrificer. 


19. (1) बरह्म in कर्मं बरह्मोद्धवं विद्धि. Wehave already stated 
above that as in several passages of the Gita कर्म as an 
action is traced to walt or the युणऽ of Had, we propose to 
interpret the word #@ here in the sense of अक्रति because 
केम 18 said to be born of ब्रह्मन्‌. Cf. II. 27, 33 and 5 in all 
of which wait or its गुणऽ are declared to be the origin of 
action or actions. In both these verses (14-15 ) the word 
SRT or ससुद्धव is used in the sense of the place of origin 
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or birth and we are able to explain the same word in कमे 
भह्मोद्भपं विद्धि if we interpret we in the sense of प्रकृति. More- 
over the word जह्य does occur in the Mundaka Upanisad 
(I 1, 9 ) in this sense:—a: ade: सवंविस्य wast तपः | 
THAT नाम रूपमन्न च जायते ॥ 

In the earliest stage of Sarmkhya Philosophy the भक्ति 
was called ब्रह्म. 208. Gi. IIL 15 b says that ब्रह्य or प्रकृति is 
born of अक्षर the Immutable Brahman. 


Sankara takes ब्रह्मन्‌ in the sense of ¥ and explains 
उद्धव (in ब्रह्मोद्धवम्‌ ) in the sense of कारण ( cause ). Thus, he 
gives a secondary sense to the word उद्धव and does 101 
explain why यज्ञ itself is not said to be born of the Veda, 
as is the usual belief. Having taken बह्म in ब्रह्मोद्भवं in 
the sense of वेद Sankara could not give a literal sense to 
the word समुद्भव in ब्रह्माक्षर समुद्भवम्‌ also. (“ The Veda has come 
out from Aksara ब्रह्मन्‌ just as the breath comes out from 
2 man.’ ). 


(2) सवगत wai-Sankara gives a secondary sense to 
सवैगत by interpreting it in the sense of स्वार्थपरकारकत्वात्सवैगतम्‌ 
ˆ omnipresent because it reveals all objects.’ He explains 
ब्रह्मन्‌ 98 वेद and says that the Veda reveals all objects. “The 
all-revealing Veda is the well-known authority = ( प्रतिष्ठितम्‌ ) 
for the यज्ञ ( because It chiefly deals with the Injunctions 
for the Sacrifices )-this is Sankara’s interpretation of the 
latter half of the verse. 

This interpretation is objectionable in more than one 
way. It makes useless the reference to Aksara Brahman 
in the second quarter, which is traced as the ultimate 
origin of all beings by a series of successive principles ; 
it gives a secondary sense to सवगत ‘ omnipresent’; and it 
does not give the proper sense to प्रतिष्ठितम्‌ which should 
mean “ Brahman is well-established in the Yajfia” i. 6. 
“the Yajia is the support of the all—pervading Brahman. ” 
a. purpose of the latter half is to point out the impor- 
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tance of the Yajia asa status to which every human action 
should be raised in order that the action may not cause 
bondage ( v. 9 ). Moreover, the Veda cannot be said to 
be य्ञविपिग्रधान by Sankara who is not a Mimamsaka, but 
a Vedantin. The Gita does not favour the ए 2) cult as 
known to the Veda and does not hold the Mimamsaka 
view that the entire Veda teaches only the Sacrifices. 


In our opinion Sankara has altogether missed the 
importance of v. 15. The Git& makes use of the well— 
known cacra (v. 16) mentioned in very ancient tradition 
(Cf. the verse quoted by Sankara in his com. on v. 14) 
to teach its own Doctrine of Yajfia which is a part of its 
peculiar teaching about the Karmayoga. It does not hold 
that the Allegorical Yajfia with which every human 
action is to be identified in the Path of the Karmayoga 
is the ultimate Principle but it adds three more stepts to 
the Yajfia, viz, Karman (Principle of Activity ), Pra- 
krti ( brahman ), and Aksara the Immutable Principle. It 
is this last which is based upon ( pratisthitam ) the a«alle- 
gorical Yajiia and therefore it 28 that our every action 
should be raised to the status of that Yajfia. In other 
words, we have to propitiate Aksara by our actions. 
Aksara thrives by our doing our duties. This is the teaching 
of $. 14-15 and of v. 9. 


16. (1) This verse says that for one who is attached 
to the senses action is compulsory; the next verse says 
that for him who is attached to the Atman or Aksara 
mentioned in v. 15, there is no duty which he must do 
Sankara is right in saying that this verse refers to one 
who is ignorant of Atman and who is enjoined to do his 
duties by the Scripture. Verse 16 is in a way a repeti- 
tion of v. 6. Sankara’s remarks on the topic of v. 4-8 
and 9-16 in his com. on this verse (16) are answered by 
us Im our Notes on the same. 


(2) Though Sankara takes this verse as dealing 
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with the Ignorant, he seems to explain the verse in 
such a way that it would appear to be in favour of the 
Vedic Ritualism. According to hirh the verse should be 
translated as follows 


“ He who does not help the so-started wheel to re- 
volve, is of a sinful life, and is devoted to the pleasures 
of senses; O son of Prtha he lives in vain. ” 


But we believe the following translation will be better 
even from Sankara’s own standpoint -- 


A man of a sinful life and devoted to the objects of 
senses who does not help the so-started wheel to revolve 
lives, O Partha, in vain. 


The purpose of the verse is to tell what an अघायुः and 
इन्द्रियाराम should do. It does not tell that the wheel must 
be put into revolution by everybody and that one who 
does not make it revolve is a sinner. The word इन्द्ियाराम 
is to be contrasted with the word आत्मरति in the next verse 
and this will make the topic of both the verses (16-17) 
quite clear. 


(3) The wheel am in v. 16 should be taken as consis- 
ting of all the steps enumerated in both the preceding 
verses (14-15). This will also prove that v. 16 does not 
aim at making the Vedic sacrifices compulsory even for 
the Ignorant. It is the Path of the Karmayoga which is 
made compulsory for the sense-devoted by v. 16; and. this 
Path isa mental process by which a man doing this duties 
tries to propitiate the Aksara or God, as we have already 
seen; so, the verse (16) aims at telling us for whom the 
Karmayoga is compulsory. 


17. (1) We have already stated above that this verse 
deals with him who is devoted to Atman and that this 
Atman is the last step in the Cakra, viz, Aksara or the 
omnipresent Brahman ( in.v. 15 ). 
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(2) तस्य काय न fraa—He has nothing to doi. €., accord- 
ing to Sankara, he has nothing to do except a firm stand 
in the Knowledge of Atman ( आत्मश्चाननिष्टा ) which in 
Sankara'’s opinion consists of Renunciation of all actions 
(सन्यास). 


But in our Notes on ए. 16 we have already stated that 
ए. 16 mentions इद्धियाराम for whom the revolving of the 
wheel is compulsory and v. 17 mentions the man of an 
opposite nature for whom the revolving of the wheel is 
voluntary, so v. 17 has nothing to do with a compulsory 
Renunciation of all actions. 


Sankara tries to reconcile Br. Upa. IV. 4. 22 with this 
verse of the Gita with a view to prove that the central 
teaching of the Gita is compulsory Renunciation preceded 
by the Knowledge of the Atman and therefore it is that 
he sees compulsory Renunciation in “ तस्य ar न विद्यते. *’ 


‘The next verse (18) will make our standpoint further 
strengthened. 


(3) Sankara explains आत्मरति etc. by ths word सांख्य 
which he understands to mean ‘ a follower of the Path 
of Renunciation.’ But आत्मरति, आत्मवृष्च are only adjectives 
and do not express the sense of dre at all. In the light 
of v. 18-19 आन्मरति will be a सांख्य ( Vide our interpretation 
of Bha. Gi. I. 38-39 ), a योग, and a संन्यासिन्‌ also, according 
to the Path he chooses to select, because to him all these 
options are given. 


18. (1) Im our opinion three statements are made 
here with reference to the आत्मरति and they are intended 


to correspond to the three Paths discussed in Bha. Gi. I 
11-0. 15. 


` (9 ) The आत्मरति has nothing to do with (does not 
stand in need of:) कृते “doing a duty” an action, This 
means that eat is not to prosper or improve or gain 


(93 ) Chapter IIT -3. 18 


spiritually by following the Path of Action. 


(b) न अकृतेनेह Haa—The आत्मरति has no need of Renucia- 
tion in this world. 


The words # and अक्रत seem to us to mean Action 
and Renunciation as interpreted by Sankara, because these 
meanings suit the context. 


In the light of this sense of क्रत and wad, the famous 
Upanisadic sentenee “ नास्त्यकरतः HIT” would mean “ A Brab- 
mana having well considered the worlds won by action (1. ९. 
Yajiia, etc. ) should be disgusted and come to the conclusion 
that the Renunciation can not be had through Action. ” 


The proper construction of the quarter would be “ न तस्य 
wR कश्चन wy: ˆ अर्थः ` should be repeated from the first 
quarter. But Sankara takes अनर्थः as understood because he 
takes HaHa as Renunciation of the obligatory duties result- 
ing in प्रत्यवाय “sin of omission.” He thus explains the 
अनथं as {6 म्रल्यवाय, But we can only take अथै as implied 
and not #44. There is no justification for taking wad as 
implied and for restricting the Renunciation ( अक्रत ) to 
that of the daily duties. The verse does not even remotely 
refer to the controversy of the daily duties being com- 
pulsory even for the Sannyadsin or not. 


(c) न चास्य स TTY कश्िदथन्यपाश्रयः- 


Nor has he an aim for an obiect to be achieved from 
among all beings. In our opinion the Samkhya has an aim 
to achieve from somebody. According to Bha. Gi. IT. 11-38, 
as interpreted by us, the knowledge of the immortality of 
Atman was imparted to Arjuna and he was asked to fight 
in order that he may get either heaven (if he dies in 
the war ) or the earth (if he wins ), but he was advised 
to fight without any particular longing for either of 
the two ;he was told that he should look upon the success 
or failure as equal. Thus, a Samkhya has the knowledge 
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of the immortality of Atman and has yet an aim tu 
achieve from the world. 


But the man who is आत्मरति has no such aim to achieve 
from all beings. So, it is not necessary for him to 
follow the Samkhya Path of Action. 


Thus, the purpose of Bha. Gi. III. 18 sesms to us to be 
that of showing that for the जात्मरति it is not necessary to 
follow the Yoga Path of Action, the Path of Renunciation 
or the SAamkhya Path of Action. He is not to profit by 
following any of these Paths. He may adopt any one of 
them he likes. And we shall see that in the next verse 
the Gita asks Arjuna that considering the position of 
both the indriyardma and the Atmarati he must do his 
duties without attachment to the results. 


(d) Verse 18 should be taken as an explanation of v. 
17. Sankara says that v.17 lays down Renunciation for the 
Atmarati “one who is attached to Atman’”; but he cannot 
find any support for his interpretation of तस्य ala न विद्यत 
from ए, 18. On the contrary, if he had interpreted ‘‘amHad@ 
कश्चन ” (the second quarter of the verse ) as we have dune, 
it would mean that the Atmarati does not stand in need 
of Renunciation. To avoid this situation he adds the word 
अनथ to the second quarter instead of the word अथं which 
should be taken as implied from the first quarter, 


The Atmarati is a man like Janaka mentioned in v. 
20 and it is not compulsory for him to follow any parti- 
cular Path. 


19. (1) तस्मात्‌-¶1138 word refers directely to the statement 
about the Atmarati in v. 17-18. But as Sankara 
has said in his bhasya on v. 17 that the Gita prescribes 
the Renunciation for the Atmarati, he has to connect 
तस्मात्‌ with some of his own remarks which he has to 
make in his com. on v. 18 in order that he can explain 
तस्मात्‌ in harmony with his interpretation of the Atmarati- 


(95 ) Chapter ITI 3, 19. 


He remarks there that Arjuna has not reached the stage 
of spiritual development reached by the Atmarati (न त्वमे | 
तस्मिन्‌ Tat: संप्ठुतादकस्थानीये सम्यग्दर्दौने 7a). 


We suggest that the Atmarati is here contrasted with 
‘the इन्द्रयाराम -and though the word need not necessarily 
mean ‘one who has already realized Atman,’ he serves as an 
ideal for Arjuna, who is not 81 डन्दधियाराम. ए) all the examples 
of Janaka (in 20), grestha (in 21), the Lord Himself in 
(v. 22-24), the wise (in v. 25-26), the philosopher 
( tattvavid-in प, 27-8 ), the all-knowing or the thorou- 
ghly-enlightened (krtsnavid-v. 29 ), it is clear that 
Arjuna is asked to follow the Path of the Karmayoga not 
because he is sfzat<tta but since he shares the qualifica- 
tions of the Atmarati and is to follow the example of the 
Atmarati. 


(2) कार्थं कम-^]] duties that you have to do including 
that of the fight. 


Sankara explains ai as ava and कार्य कर्मं as नित्यं कमे the 
daily duties, but purhaps he does not mean fe in the 
sense of the socalled daily duties. 


(3) परम्‌- बह्म or Moksa as Sankara says. The Highest 
Principle, the Supreme One. 


(4) aareafi—Sankara adds सत्वद्युद्धिढारेण, 


The Gita promises Moksa or attainment of the Supreme 
One directly by the Path of disinterested Action and 
सत्वद्युद्धि, purification of the mind, probably precedes the corr- 
ect practice of the Karmayoga, because the attitude of 
the non-attachment to the rewards implies the purifica- 
tion of the mind. 


(5) V.19 explains the action to be raised to the status 
of a Yajfia. 


(6) We suggest that the Practise of the disinterested 
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Action is not stated in v, 19 as a means of attaining the 
Highest One, but only as a nistha a Mode of Life in 
this world for a seeker of Moksa. The means of Moksa 
is the knowledgo of Brahman in the sense of its realiza- 
tion. This is clear from the examples of Janaka and 
others. Even in the Path of the Karmayoga it is the Reali- 
zation through which the Supreme One is reached, while 
the Karmayoga is a nistha a mode of living. 


20. (1) afirne—Sankara explains this word as मोश्च and 
as जनक was asage ( a knower of Brahman ) we also propose 
to take संसिद्धि as Moksa. 


(2) कर्मणेव हि संस्िद्धिमास्थिताः--7७७01१8त to “ Moksa through 
Renunciation ” ‘tq’ excludes संन्यास and means that Janaka 
at no stage took to Renunciation but adopted the Path of 
Action before he got knowledge and also after the attain- 
ment of knowledge (संसिद्ध). 


Moreover कर्मणैव संसिद्धिमास्थिताः › means “ संसिद्धय कम (-करमै- 
योग, निष्कामं कमेमार्ग॑म्‌) आस्थिताः Compare the use of आनसा in 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोविन्दते फलम्‌, 


(2) waatea:—Sankara hag discussed the question 
whether जनक was a WAM a or not. We hold that जनकः here 
in the Gita is not different from the same person mentioned 
in the Br. Upa. He was hold by YaAjiiavalkya ("अमय 
वै जनक प्राप्तोऽसि. So it is impossible to hold that the Gita 
refers to Janaka who was ignorant of Brahman. Similarly 
it is impossible to hold that the Gita refers to Janaka resort- 
ing to the Karman before he knew Brahman and not after 
he knew Brahman, since the Janaka of Br. Upa. never 
turned out a monk by renouncing all actions. 


Sankara adds गन्तुम्‌ (in संसिद्धि ate गन्वुमास्थिताः प्रवृत्ताः ) and 
explains आस्थिताः as प्रवृत्ताः which would mean प्रस्थिताः, But 
we should point out that strictly translated, the passage 
would be Janaka and others resorted to Moksa i. 6. clung 
to Moksa only through Action. 


(97 ) Chapter LIT 3. 20-26 


( 3 ) Sankara assumes that if Janaka was a sage and 
had got the Right Knowledge he did his actions for the 
purpose of guiding the people (लेकसयह) because his prarabdha 
actions were such as would not allow him to resort to 
Renunciation. | 


But the passage of the Gita (प, 20) takes the example 
of Janaka as a different argument from the argument of 
work for guiding the people (लेकस्यह). That the two argu- 
ments are different is clear from the word अपि in the latter 
half of the verse. Moreover एव with लोकस्तयहमेव' shows that 
the argument of लोकसंयहाथं कमे is an independent one. 


21-24. (1) Arjuna is asked to do his duties because 
as a man of a high rank it is his duty to show by his 
actions the right conduct to the lower classes of people, 
The latter follow the former in their good and bad deeds. 


(2) sarra-Standard of Conduct. Rule of Conduct. 


24. (1) सकरस्य च कतौ स्याम्‌--.^+7†प112 had told the Lord 
that if he would fight, the result will be the co-mingling of 
the castes ( Bha. Gi. 1. 41). The Lold now tells A. that if 
He were not to do his duties, it will lead to a co-mixing 
of the castes, and an ultimate destruction of all peoples. 


25-26. (1) faty—This makes it clear that the Karma- 
yoga is not meant for the Ignorant. Sankara also expla- 
ins fart as आत्मविद्‌. Cf. the latter half of v. 20 above. 


(2) Verse 26 shows how the actions done for the gui- 
dance of the ignorant people should be performed. The 
wise one should not perturb or mislead the ignorant by 
telling them what they cannot possibly understand; he 
should not preach to them any doctrine about giving up 
attachment to the rewards of the actions, because instead 
of giving up rewards they would perhaps give up the actions. 

(3) सवं in aanatiti-all actions including the duties of 
the caste. 

13 
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27-29.(1) at: Sankara-the body and the senses which 
are the effects ( विकारऽ ) of the Prakrti, 


(2) watftt—Sankara—et@earta दाख्पयागि च 
(3) aa:—Sankara.—eaaan:, 


(4) गुणकर्मविभागयोः-. चातुवर्ण्य मया ge genta: | कर्म॑ 
may mean the function of the three gms of the Prakrti 
and the तत्त्वविद्‌ will attribute the actions of the man to the 
functions of the three constituents of Nature ( Vide Bha. 
Gi. XVIII. 23-25 ), All actions of a man are derived from 
the Principle of Activity which is born of Prakrti ( brahma 
in कमं बद्योद्धवं ffe—Bha. Gi. IL 15) which consists of the 
three constituents of सत्व, Ge, and तमस्‌ . 


(5) तत्त्वविद्‌, in v. 28 and कृत्स्नविद्‌ in v. 29 show that 
the follower of the Karmayoga of the Gita is a sage, one 
who knows what the Nature is. 


30-32. (1) Sankara seems to be right in explaining 
the verse as “ अहं Hat ईश्वराय शृत्यवत्करोमीति.'” But his introdu- 
ction to the verse says that this संकस्प is made by the 
ignorant one who seeks मोक्ष ( st मुसुश्चुणा) and he says that 
such a man is enjoined by the Scripture to do the duties 
(अधिकृत). This addition of अन्न is in direct disregard जा क्रत्सनविद्‌ 
in v. 29, तच्वाविद्‌ in v. 28, विद्वान्‌ in v. 25-26, the example of 
the Lord Himself as the right Actor in v. 22-24, the भ्रष्ठ 
in ए. 21, the illustration of जनक in v. 20, आत्मराति in v. 17. 


In our opinion v. 30 shows the dynamic power in the 
Karmayoga. In other words, v. 30 shows Wk as a साधन to 
the Karmayoga. 


(2) मयि सवौणि कर्माणि सन्यस्याध्यात्मचेतसा- 115 expression, as 
interpreted by Sankara here, does not mean that the 
actions are physically renounced. But in interpreting स्व. 
कमाणि मनसा संन्यास्यास्ते खसं Fat । ( Bha. Gi. प्र, 13) Sankara 
says that that verse (प, 13) teaches the renunciation of alt 
actions “because the actionsof the speech and thebody depend 


(99) Chapter 7८. 3, 32-33 


upon the actions of the mind and the verse({ V. 13) advo: 
cates the mental renunciation” (Vide his bhasya on Bha. 
Gi. II 21). In our opinion Bha. Gi. ए. 13, should be inter- 


preted in the light of Bha. Gi. ILL 30 as we shall show 
later on. 


(3) श्रद्धावन्तः अनसूयन्तः- 7. Bha. Gi. XID. 25. This verse 
also mentions भक्ति as a means to the Karmayoga. 


(4) aft-Cf. अपि in Bha. Gi. XI. 25. This shows that 
there are several ways of being free from ( the bondage 
of ) actions and that the devotional Karmayoga is one of 
those ways. We have already said that in the Gita about 
twelve such ways have been mentioned. 


(5) Verse 32 cannot be taken as referring to the Bau: 
ddhas and the Jainas. It can refer only to the followers 
of the Path of Renunciation in the Upanisads, Cf. Cha. 
Upa. V. 10; Br. Upa. VI 2. 15; Mu. Upa. 1. 2. .11. 


33. (1) This verse also containg one more argument 
in favour of the Karmayoga. In fact the whole Adhyaya 
is a collection of the arguments in favour of the Karma- 
yoga as against the 8210 288. 


The argument in this verse (33) is only a repetition 
of the argument in verses 27-29 and भ. 5. In v. 5 we are 
told, “ Everyone wise or ignorant is per forec made to do 
some actions by the constituents ( born ) of the Prakrti. ”’ 
Here (in ए. 83) we read, ‘Even a wise sage does his 
actions in harmony with his own nature ( Prakrti). All 
beings submit themselves to the Nature ( Prakrti). Of 
what avail will a restraint over the senses in the form 
of a compulsory abandonment of all the functions of all 
the senses, be ? 


As we have explained above, v. 32 seems to us to find 
fault with the followers of the Path of the Sanny4dsa of 
the Cha., Br., and other Upanisads. Similarly this verse 
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(v. 33.) also finds fault with the same class of persons. 
This is clear from the word “ ज्ञानवान्‌ . " There were in the 
days of the Oldest Upanisads sages who insisted ( fue ) 
that one must give up the world and stop doing any 
duties at all, go to the forest and live as ascetics there. 
These जानिन्‌ 8 are criticised here. 


The Gita here criticises the Renunciation of the sage 
on the ground that he will also have to do some actions 
in harmony with his own nature; so why should he not 
do other actions also without being subject to the feelings 
of attachment and dislike ( ए. 34 ), 


(2) According to Sankara the purpose of v. 33 jis to 
answer a question viz,‘ Why is it that people do not 
follow the view of the Lord and on the contrary aban- 
doning the Dharma of one’s own, perform that of others? ” 


So, according to Sankara the verse should be trans- 
lated as follows :-— 


Even a sage ( who knows that My view is the proper 
one )—what to say of a fool who cannot grasp My view - 
does his actions according to his own nature (which he 
cannot check ) and indoing so follows other views (and 
not Mine), All beings follow their nature, An effort to 
control that nature is of no avail. 


So according to Sankara this verse shows the helpless- 
ness of the fool and even of the wise in successfully 
opposing the force of nature ( Prakrti the Nature ), 


(3) But, in our opinion, the fae in this verse is not 
the इन्द्रियनिग्रह of the fool who is called मिथ्याचार in Bha. Gi 
I, 6 and gear in v. 16. But itis the अेषकर्म (sate ) 
निह of the sage ( जानवान्‌ ) who insists that he must abandon 
all functions of all the senses. The Gita declares that this 
kind of control of senes in an impossibility, 


(101 ) Bhagavad gtia 3. 33-35 


(4) स्वस्याः aat:—Prakrti has a two-fold function and 
has therefore two aspects. (It is the lower Prakrti which 
has two aspects.~-Vide Bha. Gi. VII 4-5). One aspect is 
the cosmic one and the other is the individual or personal 
aspect. The latter is a part of the former. 


34, (1) According to Sankara this verse ( 34 >) refutes 
a view based upon the statement made in v. 33; “If as 
stated in v. 33 (as interpreted by Sankara ), even the sage 
has to submit to the order of his nature, then there is no 
scope for the human effort to control the senses and the 
nature.’ So, this verse says that such an effort may be 
successful if one makes it without the feelings if attach~ 
ment and hatred. 


In our opinion अस्य means ज्ञानिनः ( ज्ञानवतः ) and the verse 
recommends the Karmayoga which is to be practised by 
the sage avoiding the feelings of attachment as well as 
dislike, remaining indifferent to the rewards of his duties 
and yet doing his duties. 


Sankara simply explains अस्य as { अस्य ) पुरुषस्य, But अस्य 
means “ of the wise sage who tries to get Moksa through 
the performance of his duties disinterestedly.” 


35. (1) This verse is the last of the series of arguments 
in favour of the Karmayoga stated one by one in this 
Adhyaya. 


One must practise the Karmayoga because “ Doing one’s 
own duties ( according to one’s caste fixed by birth and 
one’s stage of life-varna and aérama ) though ( appearing ) 
defective (viguna) is better than (doing) the duties of 
others (i. e. of other castes and other orders of life) 
though done very well. Dying while doing one’s own 
duties is better; doing the duties of others is a cause of fear. 


(2) According to Sankara the purpose of the verse 
(35) is to show that one who is possessed of the feelings 
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of attachment and hatred believes that he can also follow 
the dharma of others simply because it is a d/arma and 
the latter half of the verse says that this belief is wrong. 


In our opinion this verse is an additinal argument in 
favour of the Karmayoga. It is meant to persuade Arjuna 
to follow his own duties as a Ksatriya belonging to the 
order of the householder and to die if necessary while 
doing his own duties, but not to think of giving up the 
war and taking to the life of begging alms. Cf. Bha. 
Gi. IL 31 which is given as an argument for the Samkha 
standpoint. According to v. 35 one is asked to follow 
one’s own duties disinterestedly, while Bha. Gi. II 31 
implies that if a Ksatriya dies while fighting he will get 
heaven and if he wins he will get the earth ( Vide Bha. 
Gi. I. 32-33 ) 


(3) धमै and स्वधम. The word धमे and स्वधर्म are used here 
only in the sense of one’s caste duties, as is clear from 
the same expressions in Bha. Gi. 71. 7 ( ways), धम्ये समाम 
(in Bha. Gi. IL 33) and स्वधमे (ibid) and from the fact 
that the Lord tells Arjuna that he should fight following 
the Path of Yoga. 


In modern days this verse of the Gita (Bha. Gi, II. 35) 
is often quoted as dealing with Hinduism as one of the 
Religions and as criticising other religions but there is 
little possibility of the word wWwtmeaning even Buddhism 
and Jainism in the Gita. 

‘aut’ meanr धमं or duties for which one is tempara- 
mentelly fit, and in the Gita this temparament is not 
opposed to the caste in which one is born. In the Gita 
the caste-system is so arranged and is in such a stage 
of development that the caste and temparament act in 
harmony and to continue this heimony the rule of v. 35 is 
necessary. If Arjuna breaks this rule, he will have to repent. 


We may add that it is doubtful whether there is any 


( 103 ) Chapter 117 3, 35-36, 


passage in the Gita which will be a sure proof of the 
institution of the four orders of life being definitely 
known to the Gita. Yet, we have taken स्वधर्म as duties of 
01:68 caste and one’s order of life, 


36. (1) In ए. 36-43 we have a discussion about काम 
and कध and about the necessity of controlling the senses, 
mind and intellect, 


According to Sankara’s introduction to ए, 36 this dis- 
cussion is meant {0 show us the root of all evil that befalls 
a man who yearns to get all objects of sense विषयान्‌ ध्यायतः 
Ya:-Bha. Gi. Il. 62-63 and to point out once again briefly 
and definitely the enemies of the ignorant man, ४८९.) 
attachment and dislike (Bha. Gi. II. 34). 


But the verse seems to us to refer to a 17 81011, a sage 
who is asked to follow the Path of Karmayoga and points 
out that desire for the rewardsof his duties is his enemy 
and that this desire should be killed in order to perfect 
the practice of this yoga. That the person concerned with 
this discussion is not one who yearns to get objects of 
sense is quite clear from (i) the fact that अयं पुरुषः should 
refer to the ज्ञानवान्‌ the sage mentioned in v. 33, just as 
the word अस्य in v. 34, (11) from the fact that ‘ this man’ 
is not willing to seek the objects of sense but rather makes 
2 very strong effort to avoid the attachment to the object , 
an effort which it is impossible for the ignorant to make, (iii) 
from the further fact that in v. 38-39 we are told of the prese- 
nee of jnana which is however covered by काम and this Kama 
is here declared to be an eternal enemy of the ज्ञानिन्‌ who is 
the topic of this discussion; and ( iv ) probably इह in v. 37 
refers to the Path of the Karmayoga in which all actions 
are to be done disinterestedly, 1. e. without attachment to the 
results of the actions. 


Verses 37-42 are a warning to the 21781171 whois asked 
to follow the Path of Action. 
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(2) पापं चरति-^5 this is a discussion pertaining to a 
sage who follows the Path of disinterested Actions, पापं 
चरति means “ does certain actions with a desire for their 
reweards though he is always keen on giving up the desire.” 

(3) अयं पुरुपः; अनिच्छन्नपि, and बलादिव नियोजेतः-{688 expre- 
8810118 show that the topic of this discussion is a sage, as 
already stated in Note (1) above. 


37 (1) ' काम ` is discussed here because the topic is 
the निष्काम कमयोग to which ‘ इह ` refers. 


(2) was AUs:—Sankara. But the Gita wants to emphasise 
the fact that काम the desise for the rewards of one’s duties 
is an enemy of the ज्ञानिन्‌, as said in v. 39. 


(3) a¢—-Sankara-wait ° in this world.’ We have sugge- 
sted that इह refers to निष्कामकमयोग. 


38.(1) The purpose of the three similes is to say 
that काम or desire for the rewards of one’s actions is co- 
existing with the effort of the sage to follow the Path of 
the Karmayoga. Sankara is right in adding “azs’’ meaning 
‘smoke and fire co-exist, ’ 


(2) sxa-Sankara does not explain the context of 274, 
but इदम्‌ refers to the ज्ञान of the M7. 


39. (1) ज्ञानिनो नित्येवेरिणा-प© have already emphasised the 
importance of ज्ञानिन्‌ in this context. ‘ नित्य ` should be 
explained in the light of the similes in v. 38. In the case 
of the ज्ञानिन्‌ who is a follower of the Karmayoga he has 
always to watch against this eternal enemy, who will at 
any moment deceive him. 


Sankara who holds that these verses (36-43) deal with 
the evils and difficulties of the ignorant who yearns to get 
the objects of desire finds the mention of ज्ञानिना fear 
somewhat difficult to explain. He thinks that the jfianin 
is mentioned here incidentally and that there is really no 
enemy of one who is a jfidnin. He says, “The jfianin 
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knows that ‘ I have been in the past (पूर्वमेव) already thrown 
into evil’ andremembering this past experience the jfianin 
always feels pain.” ( grat हि जानालनेनाहमनर्थं प्रयुक्तः पूर्वमेवेति | 
दुःखी च भवाति नियमेव). According to Sankara the काम is an 
enemy of the jfianin before he got his ज्ञान but afflicts him 
always. Sankara gives a contrast of this jfidnin with a 
fool to whom काम appears to be friend. 


But in our opinion the काम is said to be an eternal 
enemy of the ज्ानिन्‌ because even after the ज्ञानिन्‌ has once or 
for some time succeeded in his practice of the Karmayoga, 
he has to be careful that this काम does not mar his future 
practice of the Karmayoga. (See the picture of the are 
in Bha, Gi. VL He is a fallen Karmayogin.‘) 


40. (1) Sankara in his introduction to this verse says 
^“ वैरी सर्व॑स्य. ” सर्वस्य should meen “ of all wise sages, ”’ 


(2) इन्द्रियाणि मनौ बुद्धिः-0116 has to watch the functions 
of these three and to see that they are not occupied by 
काम, or influenced by attachment ( आसाक्ते ). 


41. (1) ज्ञान and faara-See Sankara’s interpretation. 
These words are explained elsewhere in the Gita itself. 


42. (1) The expressions of this verse are similar to 
those of a well-known verse of the Katha Upanisad :— 


इन्द्रियेभ्यः परा gat: अर्थेभ्यश्च परं मनः | 
मनसस्तु पराबुद्धि बुद्धेरात्मा महान्‌ परः ॥ 
Katha Upa. II. 10 


But as usual the author of the Git&é only makes use of 
the expressions of the Katha Upa. without reference to the 
doctrines of the Katha Upa. contained in the coorespond- 
ing verses. 


(2) The purpose of v. 42 seems to us to-explain how 
the three places ( adhisthanas ) of काम and the काम itself 
14 
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be watched and controlled. The senses, the mind and the 
intellect are the place occupied by काम, as stated inv. 40; 
it is from these places that काम bewilders a sage on the Yoga 
Path.V. 42 says that the control of the senses 18 easier than 
that of the mind, that of the mind is easier than that 
of the intellect and that of the intellect is easier than 
that of the काम itself, because the काम is beyond the in: 
tellect ( बुद्धेः परतस्तु सः ). It is but a natural interpretation 
of v. 42 to take इन्दियाणि, मनः and बुद्धि as the three places 
of residence of the काम, exactly as they are found in v. 
40. And ˆसः' in v. 42 can refer to the topic of v. 
40 and 41 only;so ° सः > must mean “uy ata: More- 
over sO many principles of Katha Upa. IIL 10-11 are 
dropped in Bha. Gi. Il. 42 that it is not possible to take 
this verse (IT 42) as dealing with the same topic as in 
Katha Upa. DL 10-11. 


Sankara tries to explain Bha. Gi. ID. 42 in the light 
of the Katha Upa. (II, 10-11). But the Gita does not 
borrow the doctrine of Katha Upa. I. 10-11. + borrows 
only the expressions, as we have amply shown above. 
So the purpose of Bha. Gi. IIL 42 as interpreted by 
Sankara, viz; to show that by resorting to Atman or 
Brahman who is beyond the intellect one can first control 
the senses, etc. and then abandon ( Sankara reads प्रज दिदहि+ 
एनम्‌ in ए.41 ) the काम, does not seem to be the correct one. 


(3) Sankara reads प्रजहिदि+एनम्‌ inv. 41. But v. 43 uses 
ag ; 80 the correct reading will be प्रजहि+हि+एनच्‌. Moreover 
the enemy is to be killed ( जहि ), not to be abandoned. 


43. (1 ) एवं दधेः परं बुद्ध्वा“ कामम्‌ › shouldbe taken as the 
object of बुद्ध्वा, Sankara takes परमात्मन्‌ as understood, 


(2) संस्तम्यात्मानमात्मना- प्त controlled Atman by one’s 
own self. 


(3) दुरासदम्‌-010००ा to be approaced, because the 
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residences of काम are so subtle as the senses, the mind 
and the intellect. 


(4) The AdhySya is fittingly called कर्मयोग, but San- 
kara calls 1४ कर्मप्ररोसायोगः; we think, even from Sankara’s 
own point of view a better title would be कमयोगप्रससानाम 
तृतीयोऽध्यायः, It is not प्रदसा at all; it is an enumeration of 
the arguments in favour of the Karmayoga itself. 


Adhyaya IV 


1. (1) The purpose of these verses (IV. 1-3) is accor- 
ding to Sankara, to show that the am taught in Adhya- 
yas II-III is praiseworthy and this is done by giving a 
narration of the race of the teachers and the disciples of 
this योग ( (aaa). Moreover the Lord gives this narra- 
tion “ because he thinks that he has by his statement 
of योग in Adhyayas [ and Il] completed the statement 
of the teaching of the entire Veda (about the Paths of 
Activity and Renunciation ). 2 


In our opinion these verses aim at showing that the 
teaching being imparted to Arjuna (in Adhyayas I-III, 
etc) is not a new one invented by the author of the Gita, 
but that it is identical wlth an ancient teaching ( meaning 
of एवं and पुरातन ) and thus it has the sanction of 
राजर्षि. The योग is अव्यय unchanging and indestructible, 
though it was lost or forgotten ( नष्टः ). We believe that 
a वद्चकथन cannot include a statement that there were no 
teachers and disciples of this योग for a long period, as 
is the case here; so, these verses do not give a TAA at 
all, To us the Lord’s words do not seem to suggest that 
he has finished the statement about the वेदाथ the teaching 
of the entire Veda. In fact he wanted to state only a 
Rule of Conduct for the guidance of Arjuna as regards 
his fight with the Pandavas and he hag only partly 
done this in Adhyadyas II and III and he wishes to, and 
he does, continue his topic in a few more verses and it 
is as a part of this arrangement of his topic that he 
points out the hoary antiquity of his view about a 
rule of moral conduct. 
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(2) इमं योगम्‌-6221८ 8.8, explains this as योगः ज्ञाननिष्टाकक्षणः 
संसंन्यासः कमयोगोपायः, We have amply shown by our inter: 
pretation of the verses of Adhyadyas II and II that the 
योग in these Adhydyas is a Path of disinterested Actions 
preceded by the knowledge of Brahman. It is कर्मयोग it- 
self, to which in its फर aspect the knowledge of Brah- 
man is subsidiary. 


(3) स्तोति in Sa. Bhd. on v. 1-It would be against 
Sankara’s own doctrine to say that the Gita praises the 
संन्यास्तयोंग accompanied by ज्ञान ; 1.8.116 the संन्यास्तयोग is accord- 
ing to Sankara the very central teaching of the Gita. 
The reason why Sankara says that the statement made 
here is a स्तुति a mere praise, not to be taken literally, but 
meant to excite the curiosity of the hearer, is that these 
verses seem to prescribe the “at” for aga whom Sankara does 
not regard as the proper receipient of the सन्यासयोग. Sankara 
means that though aga is told this highest योग by the 
Lord, he is not to follow it; for him this statement is 
only a स्तुति, 


(4) aaa: in 8.28 bhasya on IV. 1—There is no men- 
tion of Gara in these verses; moreover the illustrations of 
विवस्वत्‌ the Sun, मनु, शश््वाकु and wis which will surely 
refer to जनक (Cf. Bha. Gi. I. 20 ) shows that only the 
Path of continued Activity is meant here by योग. 


About विवस्वत्‌ as an illustration of कमयोग cf. the follow- 
ing verse from the Sakuntala:-— 
भानुः सक्रचुक्ततुरङ्ग एव रात्रिदिवं गन्धवहः प्रयाति । 
शेषः सदैवाहितभूमिभारः षष्ठांदवृत्तेरपि धर्म॑ एषः ॥ 
( Sakuntala V. 4..) 
Manu and Iksvaku are also referred to here as kings 


who followed the Rule of Conduct viz., कमयोग in very 
ancient days. 


(5) ब्रह्म-1 ai. मा. on v. 1. ब्रह्म the Brahmana caste. 
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(6) अव्ययम्‌ S.—seqanectd and he says that this indes- 
tructible reward ( अन्ययफल ) is the Moksa. We do not think 
there is here any justfication for the refrence to the 
reward ( फल ). Rather the word ‘ #=44’ shows that the योग 
is indestructible and therefore eternal, so that the Gita 
has the authority of antiquity so far as its teaching about 
the कमयोग is concerned. 

2. (1) राजर्षयः-110प्ष]1 विवस्वत्‌, मनुः, इक्ष्वाकु are a series 
of fathers and sons, the expression राजषयः ` might mean a 
series of teachers and desciples. Moreover, the word wry: 
shows that this कमेयोग is here being traced ६५ the life of 
the Ksatriya Princes, rather than the life of Brahmana 
sages. 

(2) महता--5. atein. | महता ’ may also suggest that Time 
is the all-powerful destroyer, and so in the course of time 
the योग had disappeared from vogue. 


3. ( 1 ) स एव--4.8 stated above, it is here the purpose of 
the author of the Gita to identify (स एव ) the teaching of 
the Gita (the first chapters of the work at least ) with 
some similar fast of more ancient period ( पुरातनः } than 
the Gita itself. The Gita makes more than one effort ६५ 
identify its several new ideas (९8. g. the idea of any act 
as a sacrifice’ 4°) with some thoughts, customs and rites 
of particularly the religious life of the people and thus 
to trace its various views to more ancient authorities. 
In doing this, the Gita gives a new interpretation to the 
old views, putting, as it were, new wine into old bottles. 
This is undoubtedly the case with the Gita’s idea of cakra 
the wheel of (human evolution ) through the Sacrifice (यज्ञ); 
where the Gita clearly goes beyond the then prevalent idea 
of the cakra as stated in the Manusmrti. The more ancient 
conception of the cakra stopped at “aa: प्रजाः ” because, 
again, the peope will ‘throw the offering into the fire’ and 
the cakra would thus go on revolving repeatedly and 
unendingly. But the Gita traces the cakra through कर्मन्‌ 
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to the omnipresent Immutable viz, Brahman and thus 
gives a fresh interpretation to the Yajfia of the very old 
days (Bha. Gi. Ill 10), suitable to its own teaching 
about कर्मन्‌ human actions raised to the status of a sacrifice 
offerred to (not the Rgvedic deities but to ) Brahman. 


In the particular identification of the योग or करमेयाग of 
the Gita with the fst or career of the ancient royal 
sages, the author of the Gita seems to us to be more 
favoured by and more in harmony with the more ancient 
history of our culture, since the expression ‘ royal sages’ 
includes the name of the King Janaka (Bha. Gi. III. 20), 
whose career is well known to be that of a कमयोगिन्‌ or a 
स्थितप्रज्ञ, even from the days of the Brhadiaranyaka upanisad. 
Here the Gita gets the support of history without twisting 
the meaning of historicai facts and ideas. 


Sankara misses the importance of ^° स एव अयं योगः ” and 
ˆ“ पुरातनः ” since he simply believes that the Lord gives 
वदाकथन for the purpose of योग (i. e. ज्ञान) स्तुति. 


(2) पुरातनः-५५९ have stated above the use made by 
the Gita of the more ancient ideas, theories aud facts, to 
support its own new views. 


(3) भक्तोऽसि A सखा ATa-Sankara does not at all comment 
upon the words भक्तः and सखा. He simply passes them 
over, because he is interested only in telling us that the 
Yoga is jhanam. 


But for the history of the Bhakti doctrine the two 
words भक्तः and सखा as occurring in the Gita particularly 
are very important, and we shall havetosay much about 
them later on. 


Here, however, it must be noticed that the verse is 
important for the relation of भक्ति and कमं or कर्मयोग. The 
verse describes Wh in its capacity of a means to the 
Karmayoga of the Gita, though wm is also the Goal of 
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कम actions done disinterestedly. In fact in the teaching of 
the Gita whi, कम, aa and ध्यान are both means and goals 
Each of these is a means to the other three when these 
are conceived of as goals and each is a goal by itself 
when the remainig three are conceived of as means. 


A human being is a psychological complex and so the 
Gita can be best understood if we keep particularly four 
types of tomparaments before our eye, each of which is 
a harmonious combination of four temparements with the 
predominance of one of them. Thus, according to the 
Gita there is nothing like the unmixed कर्मयोग, भक्तियोग 
ज्ञानयोग oor ध्यानयोग. भक्ति is subsidiary to कर्मथोग and कर्म, 
is subsidiary to भक्तियोग. 

From the standpoint of the Sankara Vedanta 8611001 
Madhusiidana Sarasvati has given a more correct interpreta- 
tion to the Bhakti doctrine of the Gita than Sankara himselt. 

(4) रहस्यं aaaqxaaq—Thisi s the reason why the कर्मयोग is 
imparted by the Lord to only a devotee and a friend like 
Arjuna ( meaning of हि ). A secret ( रहस्य ) can be imparted 
only to a friend and a devotee. 


Here the Karmayoga is declared to be उन्तमरहस्य thie 
highest secret ;while in Bha. (आह. 2.याक्तेयोगं £ said to be Taya 
the great secret. In describing कमयोग and मक्तिथाग as secrety 
or secret doctrines, the author of the Gita is adopting the 
more ancient method and belief that the knowledge of 
Brahman (as Atman) was a secret to be taught only to 
the adhikarin the one who was areligiously fit receipient 
of it ( Vide अश्रदधानाः in Bha. Gi. IX. 3). There are many 
instances in the Upanisads of great teachers keeping their 
philosophical views to themselves and refusing to teach 
them to an undeserving person. The very word STAT, 
means a secret doctrine ( Vide Deussen’s Philosophy and 
Pp. 12-13 of the Upanisads, ). The students had to prove 
their fitness to receive these doctrines before they could 
learn them, | 
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The reason of keeping these doctrines secret seems to 
be the fear of their being misunderstood or misinterpreted. 
We give here an example of how the कर्मयोग is misunder- 
stood by such a great scholar as Prof. Dr. Winternitz. 
About the कमयोग of the Gita he writes as follows-—— 


“ There is no murder or act of violence which could not 
be justified by this miserable sophistry. It is surprising 
that the pious readers of the Git& do not see this. ” 

(A History of Indian Literature, Vol. L P. 429 ) 


In the name of the कमयोग horrible murders can be 
committed, as can be easily seen from the remarks made 
by Winternitz who was of course, sincere in what he said, 
But according to the Gita the adhikarin of the कर्मयोग is a 
सखा and a भक्त like अजुन, so there is no fear of the doctrine 
being misunderstood and misused. We shall later on see 
what other requirements like इन्द्रियजय, चिन्तद्युद्धि, etc. etc. are 
wanted of the man who follows the कर्मयोग of the Gita. 


(5 ) योगो ज्ञानमित्यथैः--58,. Bhasya. Sankara knows that the 
more ancient views (14s) of the Upanisads are called 
रहस्य and Ja. So, he finds it convenient to tell us that 
this योग of the गीता is the ज्ञान of the Upanisads. The fact, 
however, is that the योग of the Gita (i.e. the Karmayoga, 
here) is as much a secret as the ब 78128 of the Upanisads 
and the author of the Git& does not at all intend to imply 
the identity of योग and ज्ञान by using the Upanisadic expre- 
ssion about the latter. 


4. (1) चोचमिव sdq—By इव Sankara means that ISG 
himself had really no doubt about the ancient existence 
and births of Krsna; his question ( चोय ) is therefore meant 
for removing the doubt of others. This is the orthodox 
view about Arjuna’s question regarding the अवतार€ of 
Krsna or Visnu. 

In our opinion this passage does not identify Krsna 
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with Visnu, and does not therefore talk about the अवत्तार8 
of Visnu, but orly of Krsna. Not a single verse here 
( 2112. Gi. IV. 4-15) speaks about Visnu or his Wants. 
We hold that Krsna was at first identified with पुरुप who 
wag higher than the Aksara or the Avyaktai. ९. निराकार 
Brahman. This identification took place, in our opinion, 
much earlier than Krsna’s identification with Vasudeva or 
Visnu. It is noteworthy that here (v. 13) Krsna is descrited 
also as the Creater, not only as the Protcetor. The Gita, 
moreover, does not seem to be aware of the theory of 
त्रिमूति the theory of the Trinity of Brahman, Visnu and Siva. 

Now, Sankara’s interpretation of v. 4 means that the 
author of the Gita already knew and believed in the अवतार 
of God, but that there were (or there was the possibility 
of there being ) a few non-believers. 

We think that from the passage ( 9. 4-15) it seems 
that the Gita does not know the अवतार theory. The number 
‘ten? is not given here; then, as stated above the functions 
of पाटन ( protection ) and ( creation ) दृष्टि are here mixed 
up ; again, it is stated that the अवतार takes place in every 
age ( युगे युगे-ए. 8), so that there are innumerable births of 
Krsna ( बहूनि-1 v. 5‘ बहूनि मे व्यततिानि जन्मानि तव aaa) 
reminds us moreor less of the doctrine of the immortality 
of the soul as expressed in 

न त्वेवाहं जातु नासं न त्वं FH जनाधिपाः । 
न चैव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌ ॥ 
( 8118. Gi. 11. 12 ). 

Moreover, unlike other passages about the ten अवतार & 
here an effort is made to tell us how the अवनार of क्ष्ण 
is possible (vide v. 6). 

In our opinion, therefore, the author of the Gita who 
wants to support his कर्मयोग by tracing it to very ancient 
authorty successfully does so, but in doing so wants 
to make Krsna himself the most ancient author, the 
originator, as it were, of the कर्मयोग. It is in making out 
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this latter part of his कमयोग that the author of the Gita 
hits upon the अवतार of Krsna and upon a definite purpose 
of the Haqits viz, protection of the good (v. 7-8). The 
wonder here is not as to how or why the Haas take place ; 
the point of marvel is how it is that Krsna remembers his 
अवतार8& while Arjuna, having also अवतार ( really births ) 
is not able to remember them (vy. 5). That the author- 
ship or originatorship of कमयोग is the point at issue can 
be seen from the word आदौ in कथमेतद्विजानीयां त्वमादौ प्रोक्तवानिति. 
Arjuna is aware that Krsna has many births ( Vide Bha. 
Gi. II. 12) since the soul is immortal, but how is he to 
know that Krsna himself has taught कर्मयोग to विवखत्‌ at the 
beginning of the creation. The answer is that Krsna remem- 
bers his past births, and therefore he says that he is the 
author of कमयोग and so, Arjuna must believe in Krsna’s 
authorship of कर्मयोग. The mention of विवस्वत्‌ as the pupil 
shows the पुरातनत्व of कर्मयोग and that of Krsna asthe teacher 
shows Krsna’s authorship of कमयोग 


Thus, from v. 4-8 we need not conclude that the Gita 
had even the intention of starting the अवतार theory ; much 
less can we conclude that in the days of the Gita the 
अवतार theory was anew one and thatthere were opponents 
to whom a reply is given in ए. 4-5, as is held by Garbe 
and others. This however, does not bar the possibility of 
this passege having been in a subsequent period the basis 
of the अवतारवाद known to the ams, The अबवतारवाद of the 
latter differs widely from the views about Krsna’s births 
stated in Bha. Gi. IV. 4-14 and that difference also is 
sufficient to show that our passage is the older of the two. 

(2) @aq-Sankara explains this 28 त्वमेव. He is right. 
The author of the Gita wants to emphasise the fact that 
Krsna himself is the originator of the कर्मयोग. 

(3) आदो-- 78 have already in Note (1) above said 
much about the significance of आद्यौ in this verse. 


(4) अपरम्‌ and परम्‌--11688 are very ancient words expre- 
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ssing sequence in time; परम्‌ means earlier in time अपरम्‌ 
means later in time. 


5. (1) या वादेवेऽनीश्वरासर्वबशङ्का मूरखाणाम्‌--98. Bhisya-As we 
are not told in the subsequent verses about the prehistory 
of the birth ज क्ष्ण as the son of वसुरेव, we do not think 
that v. 5 is a reply to a doubt regarding the son of वसुदेव 
being an incarnation of विष्णु. The doubt, in fact, pertains 
to how Krsna was the originator of कमयोग, 


In chapters II and IJ of the Gita Krsna was the ex: 
pounder of कमयोग; in this chapter he is the originator 
of कर्मयोग 


(2) agft-Vide Note ( 1 ) on v. 4 
(3) वेद and न a9, Vide Note (1) on v. 4. 


6. (1) In our opinion this verse explains how it is 
that the Lord retains the memory (verse 5) of his past 
births, We propose to render the force of अपि which occurs 
twice in the first half of the verse as follows > ‘ Being 
also unborn, ( and ) of immutable nature and being also 
the Lord of all beings.’ अपि occurs after अजः and इश्वरः and 
not after सन्‌ ; so, the more natural construction ef अपि will 
be to take it with अजः and Zt in the sense of also. The sense 
is that when the Lord is born in the world he retains 
his original nature of अजत्व and दश्वरत्व unlike the indivi- 
dual soul who also is अज and 24 by nature but who is 
unable to retain his अजत्व and aca. The reason why the 
Lord is able to retain his original nature is that the 
Prakrti and the Maya through the means of which he is 
born ( समवामि } are his own and are controlled by him, 
while the individual soul is not the master of the matter 
(or the material body ) through which he incarnates. 


According to Sankara the verse explains how the Lord 
is born in the world though he is free from good and bad deeds 
(dharma and a-dharma ), “ कथं तव नित्येश्वरस्य धर्माधर्माभियिऽपि जन्म. 


(117) Chapter 1V 4. 6, 
Here Sankara seems to us to be incorrect in explaining the 
force of अपि. He explains ^ अजोऽपि सन्‌ › as if it were ‘ अजः 
सन्नपि ` ° though I am unborn’; so that instead of the more 
natural way of अजोऽपि सन्‌ संभवामि ‘I am born being 2160 unborn’ 
he take the sentence to be अजः सन्नपि संभवामि “I am born 
though I am unborn.’ The result of his method of const- 
ruing the words is that he comes to the conclusion that 
the Lord is not really born (force of इव in संमवामि-देहवानिव 
wala जात इव 3 he takes help of the word माया, for which 
see below ). Thus, he has to add इव to संभवामि and conse- 
quently the very assertion made by the verse 18 
nullifi ed by Sankara. Moreover the doubt raised by 
Sankara ( कथं तदहि aa नित्येश्वरस्य धर्माधर्माभवेऽपि जन्म) is really 
raised by him alone and not by Arjuna and it 
is in disagreement with the context. According to the 
context Arjuna had asked Krsna to explain how he should 
know that Krsna had taught the कर्मयोग to विवस्वत्‌ in the 
beginning of the creation; and the Lord says that he 
remembers his past births and in v. 6 as we have suggest- 
ed, he explains why he remembers his births. An ordinary 
human being is also अज, अव्यय and ईश्वर, but he is not able 
to retain these characteristics when he is born, The Lord 
on the contrary retains them when e his born. This is 
because he is the master of the two Natures through which 
he is born ( प्रकृति and माया }). 


(2) अजोऽपि aq and इंधरोऽपि aa-Here the (188 idea of 
births of the Lord seems to be different from the same of 
the पुराण. According to the Gita the Lord in his human 
form does not cease to be the Lord and is not limited by 
the limitations of a human body. The same is proved also 
by the fact that throughout his births the Lord is here 
said to retain the memory of his past births (v. 5). This 
is unlike the view of {6 पुराण according to which the 
incarnation of God does not remember the past births. 


(3) waft and arat-Sankara explains प्रकृति as त्रिगुणासिका 
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माया and माया as the power of illusion ( मायया न परमार्थतः ); in 
our opinion the word माया should mean त्रियुणात्मिका माया, 
because it has that sense in Bha. Gi. VII 14-15. This 
would mean that माया corresponds to the Lower Nature 
अपरा प्रकृति which is also said to € त्रियुणाप्मिका, If this 
suggestion of ours be correct, ‘Waa’ in this verse should 
mean the परा wala of Bha. Gi. VII 5-6. Both these प्रक्रतिः; 
belong to the Lord ( Bha. Gi. ज] 4~7 ) and are controlled 
by him; 80, we can explain स्वाम्‌ and आत्मन्‌ in this verse. 
ˆ अधिष्ठाय ° means that Lord retains His mastery over the 
प्रकृति. We shall further discuss the meanings of there 
terms in the cousre of our interpretation of the Gita, 


As Sankara explains Taft as माया, Ramanuja says that. 
प्रकृति is the mum. Ramanuja explains मायया ays खेच्छ्या (? ) 
“^ ज्ञानपयोयोऽत्र AMIE: । आत्मीयेन TaasaTaacia. ” 


(4) ख in देहवानिव भवामि जात इव--:111); 1141 doves not 
seem to us to be right in adding इव to ममवामि, as we have 
already said above. 


7-8. ( 1 ) This makes it clear that the births of Krsna 
according to the Gita are a reality and not an illusion. 
A definite time (v. 7) and a definite aim (५. 8) are 
assigned to the births of the Lord. The purpose of the 
assignment of these seems tu us to be that the author 
wants to tell us about some points of distinction heween the 
births of Krsna and the births of ordinary men and there- 
by to further support the fact of his remembering his 
past births while Arjuna forgets the same. 


(2) The births of the Lord are not like those of a 
man to enjoy the good and bad fruits of his own actions. 


The idea of the births of the Lord seems here to have 
been traced to the Upanisadic idea of Brahman as the Pro: 
tector as expressed in येन जातानि जीवन्ति. The created world 
has its sthitt ‘ continuation’ due to Brahman; so, Krsna 
who is identical with the पुरुष creates himself for the pro- 
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tection of the world through the protection of the Dharma. 
In other words ‘ the अवतार doctrine’ was explained by the 
author of the Gita as an ethical necessity (cf. argarand 
दुष्कृताम्‌ 11) v. 8. ) 


With the word ‘dharma’ we should compare the 
conception of ऋत in the Rgeveda. 


(3) युग युगे-11118 in an expression found fn the Reveda. 
The Git&é does not know the theory of the 4 Ts, 


9.( 1) This verse shows that the answer to Arjuna’s 
question in v. 4 is continued up to this verse. Arjuna 
did not know about the previous births of Krsna. So, the 
latter describes the same and also his actions during the 
births. Both of them are unlike those of a human being 
they are superhuman ( दिव्यम्‌ ). It is therefore that Krsna 
remembers his past births while Arjuna does not (v. 5 ). 


( 2 ) According to Garbe verse 9 shows that the अवतारवाद 
was a fresh doctrine in the days of the Gita, But we 
have already explained how these verses of the Gita do 
not originally mean to teach the अवतारवाद. The verse of 
अवतारवाद or rather the births of Krsna is not a digression 
in the Gita It is purposely given by the author to support 
his view about the कमयोग. 

(3) atata—The माक्ति doctrine 18 partly set out in this verse. 

(4) जन्म मायारूपम्‌--6घ, Bhasya. According to the Gita 
the birth of Krsna is not of the nature of माया ( illusion), 
but the births of Krsna are possible through the material 
Power of Krsna called माया, | 


10. (1) मद्धावम्‌-{11€"6 have always been two concep- 
tions of the state of Moksa in the Upanisads:(1) merging 
of the soul into Brahman, just as the waters of the rivers 
merge into the ocean; and (2) the state of the Lord, 
i. e. attainment of the Lordship, in whlch case the soul 
retains his individuality. Both these conceptions are found 
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side by in the verses of the Mundaka Upanisad. 

The author of the Gita here (in v. 10) says that the 
liberated souls reach the status of the Lord himself. Cf. 
मम aia in Bha. Gi. XIV. 2. We shall have to discuss 
the state of the Muktas later on. 


11. (1) 4at-In verse 10 ज्ञान was said to be the means of 
reaching the goal viz., the Lordship the state of the 
Purusa higher than the Aksara. The word यथा vf this 
verse (11) definitely says that (i) a4 is not the only way 
to the Lord; (2) that the way to the Lord depends upun 
the temparament of the seeker rather than upon the 
Sastra or even upon the Lord ; the Sastra only explains 
this temparament: and (3) that the Lord of the Gita is 
extrememely sympathetic to His devotees and (4) lastly 
that the choice of the Path is given to the seeker, 

(2) मम वर्त्मानुवतन्ते मनुष्याः पाथ सवेशः-1111 line is identical 
with the latter half of Bha. Gi. UI. 25. But in both the 
places the line has not the same sense. In Bha. Gi. I. 23 
it means that the people at large adopt the fashion of 
Krsna because the people of the lower strata of the 
society follow the life, manner and the standard of the 
people of the higher strata (Bha. Gi, JIL 21), But Bha. 
Gi. IV. 11 B means that human beings by whatever path 
or method they adopt, pursue the Path to the Lord. There 
are several Paths to the Lord, not only one (that of ज्ञान 
stated in ए. 10). Some of these paths are mentined in 
Bha. Gi. IV. 12 ff. This means that the goal of humanity 
as a whole is Perfection in the form of the attainment 
of the nature of the Lord (मदभाव ). The author of the 
(1/2 here does not believe that there are some souls 
who are for ever condemned to the hell. All Paths carry 
man to the Lord. 


(3) यथा-यत्फङाथितया-ऽ,. Bhasya. Sankara holds that 
people who seek the variousrewards promised by the Seri- 
pture do not really surrender themselves to the Lord and 
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are in no way on the path of Perfection. Thus, he ex- 
plains तथा as तत्फकूदानेन and adds “acneniaqa यस्मिन्कमेण्यधिङ्ता 
ये प्रयतन्ते ते मनुष्या witerd” ie. “This verse (अत्र) speaks 
of the persons religiously fit (अधिक्ताः) for various kinds 
of rewards and trying to get the same. *’ Verse 12 which 
mentions those who resart to the deities and want to get 
the fruit (lit. faf-achievement ) of rites may appear to 
be in favour of Sankara. 


But we must admit that Sankara has here missed the 
very spirit of afar which teaches to readily look upon the 
greatest sinner as capable of attaining Moksa, even while 
he commitshis sins. This spirit of liberality and compassion 
on the part of God is a special characteristic of the Bha- 
kti cult. The latter half of the verse clearly says that all 
ways lead men to the Lord or that men pursue the Lord 
by all they do whether good or bad. As regards verse 12 
we do not think it favours Sankara very much ( Vide 
our interpretation below ). 

(4) Verse 11 may be contrasted with Upanisadic 
statements like the following :— 


(i) ऋते ज्ञानान्न मोक्षः Note that ज्ञान is mentioned in 
the immediately preceding verse viz., Bha. Gi. IV. 10 
( वहवो ज्ञानतपसा पूताः मदूभावमागताः ). 

(ii) तमेव विदित्वातिशत्युमेति नान्यः पन्था विदतेऽवनाय (Sve. Upa. IL 
8) in the sense in which Sankara interprets this Sruti. 

(iii) नायमात्मा प्रवचनेन लभ्यो न मेधया न बहुना श्रुतेन । 

यमेवैष वृणुते तेन करुभ्यस्तस्येष आत्मा विवृणुते तसतं स्वाम्‌ ॥ ३ ॥ 
नायमात्मा ART BY न च प्रमादात्तपसो वाप्यलिङ्गात्‌ ॥ 
एतैरुपायैर्यतते यस्तु विद्वां सस्थेष आत्मा विरते ब्रह्मधाम tl ४॥ 
(Mu. Upa. IIL 2. 3-4) 
(iv) न MMI गृह्यते नाऽपि वाचा नन्धेदैवेस्तपसा कर्मणा वा । 
शानप्रसदेन विद्युदस्छस्ततस्वु तं पश्यते निष्फरं ध्यायमानः | 
(Mu. Upa. IIL 1. 8 ). 
16 
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The Upanisads promised Moksa only to the followers 
of one particular path, or as is done in Mu. Upa. Ii. 2. 3 
the Lord himself is said to make selection or choice of 
the man to whom he would reveal himself, not heeding 
the efforts of the devotee. The Chandogya Upa. promised 
Moksa only to the ascetic (Cha. Upa, V. 10. 1). Unlike this 
narrowness the Gita promises Hberation through a variety 
of ways ( Vide Bha. Gi, XII 24-25 ). 


Considered from this standpoint the आतंभक्त and थाथी भक्तः 
(Bha. Gi. VIL 17 )-the former seeking to be relieved of 
his adversity and the latter trying to secure an object of 
his desire, are really on the way to Perfection though 
their immediate goal is not the same. Jn practice this 
kind of mental attitude works wonder by encouraging 
sympathy for all beings and respect for all religions. 


12. ( 1 ) Sankara holds that this verse explain why all 
persons do not submit themselves to the Lord who is 
anxious to favour all devotees equally. He means that 
there are persons who do not seek the Lord and therefore 
all persons cannot be said to be on the path of the Lord. 

We suggest that v. 12 is not in conflict with the 
literal sense of v. 11 explained by us. Verse 12 undertakes 
to explain the popular religion of those days; the religion 
of the Veda proper was not forgotten nor given up even 
whenthe Gita was composed ; and the Git& did not condemn 
it but recognised it ( Bha. Gi. IV. 12 ) and gave a 
new interpretation to it which suited the new spirit of 
Bhakti expressed in Bha. Gi. TV. 11. This new interpreta- 
tion of the old Vedic religion seems to be implied in 
Bha. Gi. IV. 11-12 where verse 12 should in our opinion 
be interpreted in harmony with the express sense of v. 11; 
because in Bha. Gi IX. 23-24 we are told that the 
worshippers of other deities are really worshipping the Lord 
himself and Bha, Gi, VII. 20-23 tells us that the Lord 
himself helps the devotees of other deities to fix firmly 
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their faith on those deities and himself acting as those deities 
gives them the respective rewards of their worship, and 
though these devotees of other deities do not reach Perfection 
(TTY फल तेषाम्‌ ) they are on the Path’to Perfection. The wor- 
shippres of other deities should know that the Lord is 
the Lord and Enjoyer of all sacrifices and then they can 
attain Perfection even through the sacrifice . addressed 
to the deities (who are different forms of the Lord 
himself ). This is the teaching of Bha. Gi. IX. 24. 


According to Sankara’s commentary on Bha. Gi. IV. 
12 the Lord not only recognises the old Vedic religion 
but he would be also encouraging the people to follow 
it in its old form ( as interested or kamya karman). 
Sankara does not admit the possibility of “reaching Sri 
Krsna through the sacrifice because Sri Krsna is the Lord 
of all sacrifices ” as stated in Bha. Gi. IX. 24. 

(2) ज्ञानेनैव yaa: सन्तः--58, Bhasya. But ज्ञान in not 
the only Path to the Lord. 

( 3 ) मानुषे aa—Sankara “ fam हि मानुषे लोके इति fazer: 
दन्येष्वपि कर्मफलसिद्ध Tata भगवान्‌ । ›° The कर्म॑न्‌ or rites referred 
to here are like those for getting a son, getting a victory 
in a war, or getting rains, etc. etc, which immediately 
give their results (faf<). The latter half of the verse 
gives the reason why the people desiring the results of 
rites worship the deities. 


13. (1) Sankara gives two explanations about the 
propriety of this verse. (a)He has remarked in his 
commentary on the preceding verse that only human beings 
have a religious fitness ( अधिकार ) to the duties of castes and 
the orders of life. In this verse (13) he says, the Lord expla- 
ins why it is that in the human world only the fitness (अधिकार) 
to do the duties of castes and the orders of life (वर्णाश्नरमादि- 
कर्माधिकारः ) exists and not in other worlds. (b) Or, he says, 
in v. 11 it was stated that men who are classified accord- 
ing to castes and orders follow the path of the Lord 
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only, while in v. 13 a reason for this statement is given. 
According to Sankara the latter half of the verse is a 
reply to a subsequent doubt, v22., that if the Lord created 
the four castes of men, he will be subject to the result 
of his action of creation and so he will no longer be 
the fereac, 

In our opinion the only important point in v.13 is that 
though the Lord is the creator ( kartr ) of the division of 
the four castes he is not subject to the result of his action. 
Verses 14-15 clearly say that one who knows how the 
Lord is not subject to the result of his action of creating 
the castes will himself be free from the result of his own 
actions and that Arjuna should do his actions following 
the Path of Action pursued by the Lord himself. 


The fact that the four castes are created hy Lord is 
not at all to be emphasised here; the Lord might have 
created any other thing and he would have remained 
free from the fruit of his actions (Vide Bha. Gi, 1X. 8-9 ). 


Thus, verse 13 explains only what is कर्तृत्व aud अकार्तत्व. 


In our opinion there is no reference to the four castes in 
verses 11 and {2; 80 the mention of the four castes in v. 
13A cannot be connected with verses 11 and 12. 


( 2 ) Orthodox people often quote this verse as showing: 
the origin of the four castes by being created by God 
himself. But to those who seek the history of the Hindu 
Caste System it is clear that this verse is at most a later 
effort to explain the basis of the Caste System long after 
the Caste System already existed. 


The earliest reference to our Caste System is the one 
found in the Purusa-sikta of the Rgveda (RV. X. 90) 
But in that hymn the Caste System is mentioned as an 
accomplished fact. So, for the history of the origin and 
ztowth of the caste as a System we have to look to the 
still earlier hymng and perhaps the other Vedas and some 
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of the Brahmanas. 

( 3 ) #4-Sankara is right in referring to Bha. Gi. 
XVII. 40-44, We shall see later on that the Gita’s idea 
of the duties (#iq{s) of the castes is far older them the 
same of the Manusmrti, and consequently points to a 
period when the caste was not at all rigid. 

( 4 ) गुणकमंविभागरः-कर्मन्‌8 are based upon Ws and Ws are 
to be traced to स्वभाव (स्वमावजं कमं in Bha. Gi. XVII 40-44). 
So, the करमन are 80 स्वभावज and not created by God 
nor by the Sastra. The Sastra only tries to explain them 
as a rational theory. 

14. We have already explained above that this verse 
is to be connected with the latter half of v. 14 and then 
we get the important point emphasised in these verses. 


15. (1) Sankara has written a very brief commentary 
on this verse and seems to us to have missed the very 
point intended to be emphasised here. 

(2) सुसमुश्चभिः इतं a@A-This means that the Path of 
Action leads to Moksa. 

( 3 ) arat-This shows that a kind of Jfiana-parti- 
culariy here the knowledge of the Lord’s remaining free 
from bodage though doing various duties—preceds the actions. 


Thus, the verse teaches the Path of Disinterested 
Action as a means to Moksa. 

(4) Freed तदात्मश्ुद्धयथं  aatteiadseriSankara 
clearly wants to make the verse fit in with his 
system ; he does not want to make outa system or 
a doctrine from the words themselves of the verse. So, he 
does not decide whether Arjuna is अनात्मज्ञ or तन्त्वाविद, He 
leaves it for his reader to make it out from the Gita. 


It is clear that Sankara’s difficulty arises from the 
words Hag and ज्ञात्वा Ht कर्म॑. 


आत्मश्ुद्धयथेम्‌--1218 is the doctrine of Sankara. The Gita, 
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at least in this verse, does not say that the performance 
of actions will lead to PRIYTK and then to a and lastly 
to Moksa. Rather the word मुसुश्चाभिः shows that the " Path 
of Action is a direct way to Moksa. 


As regards Arjuna being अतच विद्‌. we hold that his 
knowledge of the Lord himself being free from bondage 
even though doing actions like the creation ete, will make 
him awa. So, there is no doubt about Arjuna's being 
aaa. If qa: refers to जनक and others as Sankara himself 
says, and as is also stated in the Gita itself (Bha. Gi. 
TIL 20), there jis very little doubt about Arjuna being a 
{72.111 a sage knowing Brahman, though Sankura would 
not tell us that जनक was definitely a ब्रह्मज्ञानिन्‌ ( Vide his 
com. on Bha. Gi. IIL 20 ). 


Thus, आत्मज्ञान precedes the Path of Action ( जात्वा Ha कम ). 


(2) पूर्वै पूवेतरं कतम्‌-116 purpose of the author of the 
Gita isto support his view by tracing it to old examples, 
88 Is done in the beginning of this Adhyiya. 


16. (1) The subject of this and the following verses 
makes it clear that in v. 13 the discussion of कर्तृत्व and 
HAA is the point under consideration and that the question 
of चातुवेण्येसष्टि is only secondary. 


(2) FewsygaraSankura explains AYU as ससार. Su the 
knowledge of #4 (1. €. कर्मयोग as will be explained in v. 18 ) 
leads to Moksa, and not to Magis. 


(3) In this vy. विकमेन्‌ is introduced in addition to कर्म॑ 
and अकम already mentioned in v. 16. It is strange that 
no explanation of विकमेन्‌ is given either in this chapter or 
in any other chapter of the Gité. We suggest that विकर्मन्‌ 
means an action in doing whichthe agent starts with 
the idea of Disinterested Action but which ultimately 
results in an Interested Action. The aware described in 
Adhyaya VI 37-45 is perhaps one whose अकर्म (a disinte- 
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rested action ) turns out to be कमै Can interested action ) 
and who is thus the agent of a विकर्मन्‌. 


The above meaning of विकमेन्‌ is offered by us because 
it is consistent with the meaning of कर्म and अकम given 
in v. 18 ( Vide our Interpretation below ). 


( 4 ) Sankara takes कर्मन्‌ as arendi@aat and विकसन्‌ as 
प्रतिषिद्धकममं and अकर्मन्‌ 28 तृष्णीभावं and he says that कर्मणः in 
गहना कर्मणो गतिः stands for कर्माकमेविमंणाम्‌ . 


We hold that कमेन्‌ means activity or inactivity which 
is full of mental worries and mental longing and yearn-~ 
ing for the reward of the action which is either done or 
which is apparently not done (abandoned ) according as 
one remains active or inactive. अकमेन्‌ in our opinion is an 
action which is actually done but without a longiong for 
its result, i. e. which is done disinterestedly ( निष्कामकमे ) ; this 
अकर्मन्‌ is possible when actually a man is to all appearance 
fully active. 


The Git& seems to refer to the Sastra (e. g. Bha. Gi. 
XVL 24) which deals with विहित and प्रतिषिद्ध actions. But in 
the present context there is no reference to such actions. 


(5 ) wa:—Sankara-atarea oor त्तम्‌. We would rather 
interpret it as बोध or ज्ञान the right knowledge. 


18. (1) Sankara sees a highly philosophical meaning 
in this verse. In fact he discovers his doctrine of अविधा in 
this verse ( Vide our summary of Sa. bhdasya on this verse ) 


Sankara’s interpretation is as follows :--कमेन्‌ means all 
actions ; and अकर्म means absolute absence of actions. From 
the standpoint of the Para Vidya there is no action or 
activity in the world; all actions and all dealings like 
क्रिया, कारक, etc are only in the stage of अविचा. So, one who 
realizes that really there is no action in what the unwise 
people think to be action and that really there is action 
in a state of affairs in which the wise sage finds no 
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action (because of his Para Vidya), is the intelligent 
man among all men, is really disciplined (in योग ) and 
the same sage may be described as ‘one 110 has done 
all actions’ in order to praise him (in the मीमां सा sense ), 
though he never does an action ( avuids all actions, takes 
to सन्यास ). Thus according to Sankara the सात्मन्‌ is aad 
and to think that ‘I have done this action’ is अविया. This 
is the sense of the verse. 


Sankara also gives the interpretation of this verse 
given by a predecessor of his, who was ६५ पूवमीमांसक and 
who held that नित्यकमे& must be done and should never be 
abandoned. He tried to support his view by interpreting 
this verse in his favour. — Here it must be noticed that 
the नित्यकर्म or obligatory duties like the sandhyad-adora- 
tion, etc. are according to the Scripture such duties as du 
not give a reward like the काम्य 44s or voluntary duties ; 
but if one fails in doing the नित्यकमं he will be punished 
and so he will incur a sin called प्रत्यवाय. Now, the prede- 
cessor of Sankara interpreted the verse as follows :-— 


The faaats if done do not give a reward like the 
काम्यकमे& ; therefore the निलयक्मड are by गौणीवृत्ति (i.e. in a 
secondary sense) as good as अकम (absence of कमः ). If 
निल्यकर्मड are not done (si), one is punished and gues 
to नरक ( प्रल्यवायपफक ); so, THA ( non-performance of नित्यकं ) 
produces a फक and therefore अकर्म is as good as कर्म. 

Sankara is right in refuting this interpretation by 
saying that this kind of knowledge does not lead to 
Moksa from the evil, as promised in v. 16. 


We suggest the following interpretation which alone 
we hold, suits the context (See also Bha. Gi. IV. 20-21). 


One should see अकम in करम because the agent has no 
attachment to the कम or {16 कर्मफल and should see कर्म in 
अकम because the renouncer of actions ( अकम ) has a 
yearning for the rewards of the actions which he has re- 
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nounced, Such a man is an intelligent sage among men: 
he is well—disciplined and has really done all actions. 


In our opinion the latter half is no स्तुति of the sage; 
but it is a literally correct statement. One who has no 
longing for the rewards and who does his duties disinter- 
stediy is not bound by his actions; so his actions are as 
good as no actions. On the contrary one who gives up his 
duties and takes to renunciation but has earnest desires 
for the rewards of those actions is bound to the world 
because of his desires. One who knows this has done all 
duties ( कृत्स्नकर्मकृत्‌ ); so he has no obligatory duties or 
for him it is not necessary to do his duties, as is the case 
with a beginner on the Path of Action. Without doing all 
one’s duties, one cannot be free from the obligation of 
doing one’s duties ( नेप्कम्यं or तस्य कायन feat in Bha. Gi. OL 
17; and Bha. Gi. VI. 3A). In Bha. Gi. VI. 3A. we are told 
that for one who wants to ascend the Path of कमयोग, the 
means is the performance of his duties. But the sage who 
has the knowledge stated in Bha. Gi. IV. 18A has reach: 
ed the कमयोग-81†2.&€ and in this sense he has done all 
duties. He is entitled to either Gara or कमयोग, he has a 
freedom of choice, unlike a man with attachment to the 
results of his actions for whom renunciation will be hypo: 
cracy ( मिथ्याचार-ए12. Gi. DL 6). Thus, nevada does not 
mean that the sage had no duties and yet he is said to 
have done all his duties; he had actually duties and he is 
now (as good as) one who has done all his duties. Accord- 
ing to Sankara the sage had never any duties, on the 
contrary he had to realize that all duties are illusory 
( अविदयाभूमौ ); and yet 6 18 praised ( स्तूयते ) by being 
declared to be त्स्नकमेश्ृत्‌. 


This praises also are strange praises! How can it be 
praise at all ? It would be like telling a men with a lac of 
rupees that he has ten rupees already; because a बह्यज्ञानिन्‌ is 


17 
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here told that he is कृत्स्नकर्मकृत्‌ i.e. in the Sankara Vedanta 
one who hag done his duties and passed through the stage 
of चित्तद्युद्धि by doing those duties. If a ब्रह्मज्ञानिन्‌ is told that 
he has attained fags, how can it be his praise ? Or, 
how can another man be thereby persuaded to do his duties ? 


(2) For other points raised by Sankara’s comment- 
ary see our summary of the same. 


19. (1) प्रवृत्तेन चेछोकसंगरहारथं निवृत्तेन चेञ्जीवनमाव्रार्थम्‌--62,. Bhasya-— 
Sankara is not sure that सवै समारम्भाः would mean all 
duties includiug the caste duties so that the man spoken 
of here is none else but a गृहस्थ. Moreover, how would 
the actions of a निवृत्त “ retired one” be anything else but 
कामसंकल्पवजिताः ? The teaching that the actions of a retired 
man should be कामसंकल्पवजिताः would be superfluous, unless 
he be a मिथ्याचारः; but here he is not a मिथ्याचार because 
Sankara takes this verse to be dealing with a sage who 
has the knowledge of कमाणि अकर्मादि. So. the retired man 
( निवृत्त ) is out of context here. 


Also the next verse (force of अपि ) shows that the 
ग्रवृत्त alone is referred to in भ. 19. 


(2) दग्धकर्माणम्‌-॥8 Sankara takes this verse as option- 
ally dealing with a saa, he must be meaning that द ग्धकर्मन्‌ 
means दग्धकमंफलः. Not that the man is to give up actions, 
but that he has given up all desires for the fruits of the 
actions so his actions will not produce results binding 
him to transmigration. 


The idea of ‘ दग्ध ` seems to have been borrowed from 
avadist the seeds which have been fried over fire and which 
can therefore no longer produce any fruits even if sown. 


(3) कमण्यकर्मादिद ईनं स्तूयते-6. Bhasya. One fails to 
know how this will be merely a स्तुति. In the case of a 
ATi an active man this is a faet;, because his actions of 
alt possible kinds which according to the Gita may 
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include the Vedic काम्यकमंन्‌8 also, do not bind him; in the 
case of a निवृत्त he does no actions which may bind him, 
so the verse does not apply to him. 


(4) It may be added that this verse has nothing to 
do with the (later) theory of प्रारब्ध, क्रियमाण and संचित of a 
att? being destroyed or continued on the attainment 
of Aas. 


(5) sada Bereanedaq-It should be noticed thet Sankara 
18 doctrinally not against a jfianin 1. e. a Brahmajfianin 
doing his duties as before, for the sake of guiding and 
guarding thepeople. So, though there is a difference of 
opinion between Sankara and others (including ourselves) 
as regards the interpretation of the Gita, we are unanimous 
as regards the doctrine itself that a ज्ञानिन्‌ may do his 
duties, as before his attainmeut of ब्रह्मज्ञान . 


Sanhkara’s introduction to the next verse ( 3128. Gi. 
IV- 20 ) makes Sankara’s view on this question quite clear. 

20. (1) Note the introduction of Sankara to this 
verse in which he clearly admits the possibility of a 
बह्मज्ञानिन्‌ continuing to do all his duties as before the 
attainment of ब्रह्म्ञान. This sense Sankara gives on the 
strength of his interpretation of this verse (IV. 20 ). So, 
partly at least he supports this view from the Gita itself. 


Sankara’s remarks (a कुतश्चिनिमित्तात्‌ कर्मपरित्यायाप्षभवे साति ) 
are in our opinion out of place because the Gita rather 
asks the शानिन्‌ to continue doing his duties purposely. It 
is not against his wish that he continues his duties ; 
rather, he aims at living an active life and this is the new 
teaching of the Gita under the word कर्मयोग, 


The एव (in स कमणि प्रयोजनमपदयन्‌ ससाधन कमे पररित्यजत्येव ) is 
contrary to the spirit to अपि in the verse itself. ^^ aft” 
shows that the Gita admits both the possibilities ( that 
of a jianin giving up his duties and also that of the 
same man continuing to do this duties 2). We may also 
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add that the Gita prefers the continuation of the perfor- 
mance of his duties by a 1021111). 


On the whole Sankara’s introduction to his commentary 
on this verse is a clear proof that he is wrong in his 
interpretation of the कमयोग of the Gita, which is meant 
for a ब्रह्ज्ञानिन्‌ and which leads him to Moksa. 


(2) अपि in क्मण्याभिग्रवृत्तोऽपि in v. 20. See supra our 
remarks on एर in कमं परित्यजव्येव in Sa. bha, on this verse. 
The Gita does not only allow or admit the option of a 
ब्रह्मज्ञानिन्‌ continuing the performance of his duties instead 
of renouncing them; but it emphatically and clearly pre- 
fers their continuation to their renunciation. ( Vide IV. 15 
force of एव in He HAT तस्मात्‌ त्वम्‌ ; force of रहस्यं Bw in 
IV.3; ण्व in कर्मेणेव हि संसिद्धिमास्थिता saarea:—lIll. 20; कम- 
उ्यायो ह्यकममणः in IL 8). 


When the Gita uses एव in II. 4 it emphasises the fact 
that सन्यास of a Fatty is not the only path for ४ ब्ह्यश्चानिन्‌ 
to get मोक्ष. 


So अपि in verses like this (IV. 20) is really indicative 
of the Gita’s preference to action over its renunciation. 

(3) This verse explains कमण्यकमं यः पदयेत्‌ the first quar- 
ter of v. 18. 


(4) Tate प्रयोजनाभावात्‌ ससाधनं कर्म परित्यक्तव्यमेव इति प्रपे-11115 
is not the fact, According to the context the ब्रह्मज्ञानिन्‌ 
may give up all duties but it is not that he must. It is 
Sankara’s philosophical doctrine that one who realizes 
the self which is really without action by nature must 
abandon all actions; but, according to the Gita, the self 
is really without action by nature because all action 
belongs to the Prakrti, and, still, the Gita says that for 
this very reason it does not matter if the बह्मज्ञानिन्‌ carries 
on all his activities as before; rather, for this very reason 
the Gita prefers disinterested action to renunciation. And 
therefore the Gita argues in favour of activity in these 
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verses €. g. by the force of अपि in v. 20. 


The arguments of the impossility, somehow or other, 
of a बद्यज्ञानिन्‌ avoiding his duties ( ततो निगमाभावात्‌ ) and 
that of the censure of the good ( रिष्टविगरहैणा ) are Sankara’s 
own and they are no where given in the Gita. 


As stated already, the Git& here (in v. 20) does not 
make a concession {0 ब्रह्मज्ञानिन्‌ who is unable to avoid his 
duties, as is held by Sankara; the Gita rather asks the 
बरह्यज्ञानिन्‌ to continue doing his duties because he actually 
does not do anything. 


According to Sankara those verses of the Gita (IV. 
20; IV. 23; ete) which give the ज्ञानिन्‌ an option of 
doing his actions or rather which ask the ज्ञानिन्‌ 10 do 
his duties in preference to renunciation, area mere conce 
ssion to the ज्ञानिन्‌ who somehow or other is unable to re 
nounce the actions and therefore requires to be sympathi- 
sed by the Scripture. This view corresponds to Sankara’s 
view about the theism in the Gita according to which the 
worship of God is taught in the Gita by way of sympa- 
thy for the ignorant who cannot grasp the conception of 
the faim wa; but the fact in this case is also that the 
Gita takes इश्वर or कृष्ण to be higher than the fag ब्रह्य 28 we 
shall see later on. 


21. (1) art has FA—The actions done only physi- 
cally, not mentally. The context clearly shows that this 
verse speaks of doing actions without attachment to the 
rewards (nas), Attachment to the rewards is the सकाम कम 
The word 21K means दासीर साध्य ‘ to be done only physically 
Cf arat तपः in Bha. Gi. XVIL 14. For a further discussion 
of the meaning of ari, see our interpretation of 812. Gi. 
V. 9-13. 


Sankara takes शारीर in the sense of ath 
कर्म. And he says that if ARK means रारारानतत्वम्‌ then रारीर- 
नित्यकं would include प्रतिषद्धकम also ( because प्राताषडकम Is 
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also शररनिैत्यं ) and such a कर्म would bring sin to its 
agent; and, lastly, in that case the words of the text 
नाप्नोति किल्विषम्‌ ” will be contradicted by such an_ inter- 
pretation, But here Sankara does not consider the word 
has in the text. It is not only the bodily aspect of an 
action which is meant by सचारीरकम, but the arta meant 
here must be केवल “done with no desire of the reward” 
( or, as Sankara says, अभिमानवर्जितम्‌}. So. it would not 
include प्रतिषिद्ध कम at all; or. if even the sfaras काम is dune 
but is done without अभिमान or without the desire for the 
fruit, just like the काम्यकमेऽ done disinterestedly, that कार्म 
will not make the man sinful. So. Sankara’s पक्ष of azIt- 
निवेत्यं is wrong, because it is atid fen ८ = कवल ) कम. 


The word केवल! does not exclude मानस and वाचिक कर्म ; 
it excludes only सकामकम an action done with a desire of 
the fruit. See Bha. Gi. V. 10 where the word केवल is used 
with इन्वथः and is understood with कायिन, मनसा and बुद्ध्या. 

(2) यक्तसवेपरिप्रहः-076 who has given up all possess- 
ions i. e. all desires for possessions, 

(3) afraiatis:—Sankara applies the verse to an asce: 
tic and thus interprets this verse as if it were given in 
contrast to the statement in v. 20 ( Vide his introduction 
which begins with ^ यः ga: पूर्नाक्तनिपरयीतः... ... ”). Perhaps 
he is tempted to explain this verse as dealing with यात 
because the word व्यक्तसवेपरि्रहः is used here; but the expression 
“aR केवलं कमे HI” shows that only a grhastha is meant 
here. So it is not परिमहस्य अभावः ( Vide Sa. bhasya on 
the next verse), but it is the absence of the desire for 
possessions, which is meant by the compound ( wHaqTRAz: ). 


22. (1 ) ageereratge:-This expression does mean 
“ अप्राथित्तोपनतकाभसंजाताङंप्रलयः |” as Sankara explains. But this 
is a first stage and the next stage is thatof कर्मयोग ( कृत्वापि ) 
or tara ( implied by अपि ). So, after reaching the stage 
of यद्च्छाराभसंतोष, a man may continue to be in the grhastha 
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asrama and may perform all duties. Such a man, on 
account of his having reached the stage of यद्च्छाराभसतोष 
remains equal—minded either in success or in failure of his 
actions ( समः सिदधावसिद्धा च ) and is not bound to trans: 
migration, though he does all his actions (=though he does 
not give up the performance of his duties). This shows 
that a grhastha is the topic of the verse. 


Sabkara is wrong in sayiug that यति is meant 
in the verse. 


(2) त्वापि-58.71278 दारीरस्थितिमाच्रप्रयोजनं भिक्षारनादिकं कमं 
aeafi-Sankara writes a bhasya as if it were ever possi- 
ble that the affcan give up the सरीरस्थितिमान्नप्रयोजन कमं (and 
commit suicide ), or thatthe दचरीरस्थितिमान्न प्रयोजन कमं done by 
a ज्ञानन्‌ can bind him to transmigration. In our opinion nei- 
ther of these two alternatines is possible and therefore 
Sankara’s explanation does not seem to us to be acceptable. 
As अपि must be taken with कत्वा, Sankara should tell us what 
would happen if the Jfadnin does not do the aitadare 
प्रयोजन कमं ; but he is silent on this side of the explanation 
of the force of aft. 


23. ( 1 ) कम॑पारेत्यागे am कुतथिन्निमित्तात्तदसम्वे सति--866 Note 
1 on ऽ. 20, 


Acvording to Sankara the renunciation of all actions 
is compulsory on the attainment of the knowledge ; accord- 
ing to the Gita the continuation of the performance of 
all duties is preferable to the renunciation which was the 
teaching of the older Upanisads, e. g, Cha. Upa. V. 10. 
Both the older Upanisads and the Gita opposed the सकाम 
कमेन्‌8 of the Veda; but they differed in their remidies 
against ‘the interested action.’? Thus, it in not that 
some ( unknown ) cause prevents the man qualified to renounce 
the world from doing so; rather the -Gita asks him 
purposely not to renounce them. 


( 2 ) wm shows that the mart is a ज्ञानिन्‌. He is free 
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from संसार though he is in ससार. 
(3 ) ata—See Note on सुक्त above. 
( 4 ) यञ्च in यज्ञायाचरतः कम-- 


Sankara explains this as यज्घनि््च्यर्थम्‌ . He does not make 
it clear at all. But “ यज्ञाय 7 in the verse goes against कुत- 
शि्निमित्तात्तदसंम्वे सति. Not that the reason why the ata con- 
tinues doing his actions is an unkhown one (e. 1. a प्रारन्ध 
कमन्‌ ); but he continues his duties intentionally, for the 
sake of the Sacrifice ( यज्ञ ). What this यज्ञ is, is explained 
in the next verse ( 24 ). 


az in the Gita is a Principle of Right Conduct, a 
standpoint of ethical behaviour, a standard of moral 
conduct according to which the Gita raises every human 
act ( व्णंकमे, WAH, even काम्यकमे ) to the status of a Sac- 
rifice ( यज्ञ ) and the parts and means of that act to the 
status of the parts and means of that 9८111८6 ( Vide 
our interpretation of v. 24 im/ru ). In shortit is the निष्काम 
कर्मयोग, 

Cf. यज्ञाथत्विमणोाऽन्यत्र लोकोऽयं कम॑बन्धनः | Bha. Gi. JIL 9. 


On the strength of ^“ यज्ञायाचरतः 44” a Mimamsaka ( Vi- 
de the Mimamsaka interpretation of ए. 24) may say that 
the Gita here recommends the actions which are नित्यश्च 
only, which give no फल aud which therefore are tu be done 
disinterestedly. But the expressions “Gm” and “ज्ञानाव स्थित्तचततसः? 
go against such an interpretation. Similarly, a modern 
scholar also may hold this verse to be 87 interpolation 
in favour of the Mimamsa school or may say that the 
Gita is a priestly production. But as the reward of the 
actions is not the aim and as, in fact, the actual sacri- 
fice or rite is not meant here, the Gita does not recom- 
mend the Vedic ritualism at all. ( Vide also verses like 
Bha. Gi. IL. 40--47, IX. 20-21 ). 


(5 ) कमे सम प्रविर्मीयते-1118 is the result when the कर्म 
is performed for the sake of the Yajiia ( यज्ञायाचरतः; कर्म ) 
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If an action is performed for the sake of this Yajfia, the 
action is destroyed totally i. e. bears no fruit to the doer. 
So यज्ञाय means according to the निष्काम कर्मयोग. 

Sankara explains प्रविलीयते as विनदयति इत्यर्थ; ; but does not 
at all discuss the nature of the dissolution of the action. 
ˆ प्रविख्य › does not mean that in his case the actions are 
renounced ; it only means that the actions do not give 
him their rewards or results, 


24. (1) (a) Sankara mentions an older interpretation, 
which is offered by a predecessor of his who was un- 
doubtedly a Mimamsaka. According to this interpretation 
the verse actually refers to the various implements of 
asacrifice viz., aim, हविः, अभिः, etc., andthe purpose of the 
verse is to recommend the sacrificial cult only, but in 
doing so, the verse glorifie the sacrifice by asking the 
यजमान ( the sacrificer ) to look upon every instrument and 
rite of a sacrifice as if it were Brahman Itself, just as a 
devotee looks upon his idol as विष्णु (Cf. ^“ नर्पणादिबुदधि निवल्यैते, 
किन्तु अपंणादिषु बह्बुद्धिराधीयते । यथा afenar विष्ण्वादिबुदधिर्यथा वा नामादौ 
बरह्मवुद्धिरेति ॥ ). The Mimamsaka would say that the verse 
particularly applies to and recommends all the obligatory 
( निल ) rites. He holds that the amqandas alone are ordered 
by the Gita to be renounced and that this only is the 
sense of the सां ख्य or सन्यास in the Gita. 

Sankara is right in refuting the above interpretation 
by saying that such a performance of (obligatory or 
other ) sacrifices would not lead to ब्रह्मप्राप्ति as stated in the 
verse (ea तेन गन्तव्यम्‌ ). But his other argument ( स्वकर्म 
संन्यासिनः सम्यग्ददोनस्तुत्यथं यज्खत्वसंपादनं ज्ञानस्य) is not correct 
( See below. ) 

(b) Accoring to Sankara the word Aa{ which occurs 
six times in the verse is the only important word. The 
verse in meant to praise the ब्रह्मज्ञान of a सवकर्म॑संन्यासिन्‌. The 
en understands ब्रह्मन्‌ to be the only reality and never 
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performs a यज्ञ, which rather he has renounced. His know- 
ledge of Brahman assures him that there is no यक्त because 
the अपेण, इनिः, etc. do not exist at all, what really exists 
being Brahman only. If am हविः, etc. exist at all, they 
exist in Brahman as रजत exists in शुक्ति or सप in wy. This 
is 1178 सम्यग्दद्रीन of a संन्यासिन्‌. 

According to Sankara the Gita says that for this 
सन्यासिन्‌ his “ar which he has realised is every instrument 
and every rite of a sacrifice. The substance of the verse, 
therefore, is that a संन्यासिन्‌ with ब्रह्मज्ञान should renounce 
all 43s and all कर्मऽ ( तस्माद्‌. wads सर्वमित्यमिजानतो विदुषः सवैकर्मा- 
मावः). Sankara gives some other arguments, €. g., कार कक्रुडयः 
भावात्‌ etc. for this conclusion; but as they are not put 
forth as an interpretation of the verse we are not concern- 
ed with them here. 


(c) But it is clear from the context that all actions 
( समयं कर्म in v. 23, सवं कर्माखिलम्‌ in v. 33, सवैकर्माणि in ए. 37) 
are here recommended for being done by one whose mind 
is fixed upon ज्ञान ( ज्ञानावस्थितचेतसः ) and the conclusion of 
the Adhyaya ( आत्मवन्तं न कर्माणि निवष्नन्ति चनज्ञय-- ए. 41 ) proves 
the same. The word यज्ञ in v. 23 is not to be understood 
to mean a sacrifice in the sense in which it is used in 
the aTams, because the Git& gives the word a very wide 
application by mentioning देवयज्ञ, ब्रह्मयज्ञ. आत्मसेयमयोगयक्ष, द्रव्य 
यज्ञ, तपोयज्ञ, स्वाध्यायज्ञानयज्ञ (Cf. सर्वेऽप्येते यज्चविदो यज्नक्षपितकल्मपा--ए. 30). 


The above context of the verse disproves the interpreta- 
tions of both Sankara’s predecessor and Sankara himself. 
Sankara’s predecessor held that अर्पण, हविः etc. are the really 
important words in the verse, because a real sacrifice is 
recommended in the verse. Sankara holds that the verse 
is not meant to transform all our actions into Brahman or 
into parts of an allegorical Yajfia, but the verse trans- 
forms only अपण, हविः, and other parts of a sacrifice into 
Brahman and therefore the am of a संन्यासिन्‌ is transformed 
into यज्ञ a rite or a ceremoney ( निवृत्तकर्मणोऽपि waarmee: 
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सम्यग्द शंनस्वुत्यथं यज्ञत्वसंपादनं WAT... ... ... ... ... अनर्थकं स्यात्‌ ). 


In fact अपेणादीनां विशेषतः ब्रह्मत्वाभिधानम्‌ stands for the बह्यत्वा- 
भिधान ण वा instruments with which a कर्मयोगिन्‌ does his 
actions which are each of them symbolically a Yajria. Only 
अपण ( the ladje ) and other things which are instruments 
used in an ordinary sacrifice ( यज्ञ ) are mentioned because 
any action (worldly or otherwise) of a ज्ञानिन्‌ who is 
कर्मयोगिन्‌ , is symbolically called a Yajfia and अर्पण, etc. are 
the instruments of a यज्ञ, Thus, the instruments of a कमं 
(any action ) are identified with the instruments ofa यज्ञ, 
because thereby any कमं is intended to be identified with 
a Yajfia. 


Moreover, if we follow Sankara’s interpretation one 
fails to see exactly how the ब्रह्मज्ञान of a संन्यासिन्‌ would be 
praised ( स्तुति ) by saying that it is अपण, etc, 1. €. things 
which are much inferior to Brahman or the knowledge of 
Brahman which is, according to Sankara, intended to be 
praised. 


(2) The verse ( by अपेणादयीनां ब्रह्यत्वाभिधानम्‌ }) shows the 
relation of कमं and उपासना ( Vedic meditation ) as disting- 
uished from भक्ति. 


(3) बह्मणा-बह्मणा कर्त्रा, and इतं इतं ब्रह्मेव. 


(4) ब्रह्मकमसमाधिना-1176 समाधि or equibalance of the 
mind due to the realization that all action belongs to 
Brahman or the Aksara. Of. समापि in Bha. Gi. IL 44-54 
( समाधेस्थ ), 53. In Bra. Su. IL 3. 39 it is stated that the in- 
dividual soul is an agent ( = कवौ ) so long as he has no 
समाधि equibalance of mind both in success and failure of 
his undertakings. 


We may note that Prof. Rajvade has pointed out बह्यकम- 
समाधि as an objectionable compound. 


Sankara takes बह्यकमैसमाधिना as AQT कर्मै-त्रह्मकरम तस्मिन्‌ समा- 
धियेस्य स ब्रह्मकमेसमापिस्तेननद्यकमे समाधिना ब्रह्मैव गन्तव्यम्‌. We have above 
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suggested to interpret the compound to mean the equi- 
balance of the mind (समाधि) resulting from the dedication 
of all actions to Brahman because the Git& itself says 
ब्रह्मण्याधाय कर्माणि ..- ... (Bha. Gi. V. 10) For आधाय ef. मूधन्याधायात्मनः 
प्राणम्‌ Bha. Gi. VIL 12.80 agente is a तृतीया तत्पुरुषसमास 
and is equivalent to करमयेगिन, through the path of disinter- 
ested action. 


25. ( 1 ) परे atfa:-Since the first half of the verse 
mentions the देवयज्ञ a sacrifice dedicated to the gods, the 
words ^“ अपरे योगिनः ` should be interpreted to mean “the 
followers of a certain other path” i. €. “the followers of 
the path of ( interested ) ritualism. ” There was a belief that 
by the performance of the Vedic sacrifices dedicated to 
the Vedic deties the sacrificer goes to Brahman (n.). See 
Mu. Upa. 1. 2.6. Probably the Katha Upa. ( 1 ) has the 
same teaching. 


It is not unlikely that the Gita here (in the first 
half of v. 25) mention the old view that the performance 
of the Vedic sacrifices leads to Moksa and योग (in योगिनः) 
means a Path for Conduct leading to Moksa, as usual in the 
Gité. Otherwise, the followers of the काम्यकमन्‌ऽ of the Veda 
would never be called योगिनः But Sankara takes the ordinary 
यज्ञ as referred to in the first half. We fail to see how 
those who perform it can be called योगिनः, if they aim at 
pleasing the various deities and getting the variuus rewards, 


(2) यज्ञं यज्ञन is an old phrase, €. g. यश्चन यज्लमय- 
जन्त देषाः-( Reveda X. 90), where probably 7 in यज्ञेन 
means the पुरूष to whom the gods offerred the Sacrifice ; 
or, the expression may mean (as we believe) “ the 
gods performed one sacrifice after another ’? because in this 
case we can get the plural of sacrifices referred to by 
तानि धर्माणि in तानि धर्मी प्रथमान्यासन्‌ (Reveda X. 900). 


The same expression is here used by the auother of 
the Gita (IV, 25). But we hold that the intetpretation 
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of the expression must depend on the context of each text 
itself and therefore the sense of the expression in the 
Gita is not the same as in the Regveda, 


In the Gita the force of णव in यज्ञेनैव shows that the 
expression “‘ यज्ञं यज्ञेनैव * means “ (The followers of another 
Path of Conduct leading to Moksa offer a sacrifice in 
the fire in the form of Brahman) by means of that 
very sacrifice dedicated to the deities. ” Thus, एव shows 
that the 4 in यज्ञेन is mo other यज्ञ॒ but the same i, e. no 
other यज्ञ but the देवयज्ञ. 


In our opinion -यज्ञः in the following and such other 
places leaves no doubt about its meaning:— 


(1) यज्ञाथत्किमंणो ऽन्यत्र लोकोऽयं कमेबन्धनः- Bha. Gi. TIL 9 
(2) यज्ञायाचरतः कमं समयं प्रविलीयते ५ 5, भ. 23 
(3) ब्रह्माञ्यावपरे aa यङ्ञेनेवो यजुद्वति- Bha, Gi. IV. 25 ` 
(4) अहं हि स्वैयज्ञानां भोक्ता च प्रथुरेव च I „ „ LX. 24 


In all these places ‘a3’ means the allegorical sacri- 
fice or the Principle called Yajiia, the ethical and moral 
standard of conduct offered to Arjuna as a guiding 
principle for the action of war. (यज्ञः कमेसमुद्धवः-ा. 14 ) 

(3) बह्या्नी-1118 cannot mean something else than what 
it means in भ, 24b ( ब्रह्याञ्नो ब्रह्मणा इतम्‌ ). 

(4) ब्रह्माप्मावपरे ast agedgeft-Therefore, this latter 
half means “ Others ( i.e. the followers of another Path 
to Moksa ) offer a sacrifice into the fire (-since all 
sacrifices are offered into the fire-) of Brahman by 
means of that very (datva) sacrifice.’? The reference 
here is clearly to the कर्मयोग the Path of Disinterested 
Action. ‘ ब्ह्मारनौ यज्ञसुपजहति › means ‘ offer a sacrifice i. e. 
raise their every action to the status of a sacrifice 
offered into the fire of Brahman’ i. e. do all their duties 
in dedication to Brahman and thus avoid the bondage by 
the results of those duties. This they do by means of 
यज्ञ (aaa), ie, by an allegorical interpretation of their 
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actions, by allagorically interpriting their actions as sacri 
fices and parts of their actions as parts of a sacrifice, the 
old sacrifice. In our opinion the latter half refers tu the 
Path of कर्मयोग mentioned in v. 24. The देवयज्ञ is the way 
or means by which the actions are raised to the status 
of sacrifices by the ज्ञानिन्‌ who is a कमयोगिन्‌ here. This 
method and this allegorical identification were suggested 
to the author of the Gita because even in his days the 
popular form of religion was yet the Ritualism, and he 
thought of interpreting his teaching in the light of the 
old religion as we have already amply seen in Bha. 
Gi, DT. 4-15. 


( 5 ) According to Sankara the ज्ञानयज्ञ of > सम्या्िन्‌ ( 1. €. 
a ज्ञानिन्‌ who after ज्ञान takes to rq) is meant in this 
latter half of the verse. He says thatthe word ‘as here 
means आत्मानम्‌ beacuse that word is mentioned in the list 
of the synonyms for ATHY ( आत्मनामसु यज्ञदाब्दस्य पाठात्‌ ); 80 
also यज्ञेनैव in the verse means according to him “ आत्मनव. ” 
So, the verse means: “‘ Others (i. €. the sages who know 
Brahman ) throw as an offering (their own) Atman by 
means of Atman into the fire in the form of the ( nirguna ) 
Brahman, ” In other words; The sages who are संन्यासिन्‌. , 
realize the limited Atman as nothing else but the unlimi- 
ted (absolute ) highest Brahman ( सोपाधिकस्यात्मनो निरुपाधिकेन 
परब्रह्मस्वरूपेणेव यदूनं स तस्मिन्‌ दोमस्तं कुर्वन्ति संन्यासिनः ). 


Itis easy to see that Sankara’s interpretation of यञ्च as 
आत्मन्‌ 18 wrong, that the verse has nothing to do with 
Sankara’s theory of two-fold Brahman, and also that 
( the latter half of ) this verse does not refer to सन्यासिनः 
Awaaz: but only to कर्मयोगिनः who are of course ज्ञानिनः, Also 
it ts not easy to understand how the verse can be explain- 
ed as a स्तुत्ति of the w@altay. as held by Sankara. More, 
over, यतयः are mentioned separately in v. 28. 


26-27, (1) Some kinds of Yogic practices are 
probably meant in these verses. Or, mere abstenance from 
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enjoyment of objects of sense is here symbolically 
called यज्ञ. 


Sankara says that the enjoyment, by the senses, of 
unprohibited objects of sense is here called a sacrifice 
( श्रोत्रादिभिरविरुदविषयग्रहणं होमं मन्यन्ते). But verse 27 refers 
to the control of the vital airs and seems to favour our 
interpretation of v. 26 as referring to ध्यानयोग. 

( 2 ) सेयमाग्निषु-92 71 878-प्रतीन्द्िय' संयमो Pree fh बहुवचनम्‌, 


We may also say that there are three ( or five ) fires 
in a sacrifice and hence the plural number. 

(3) योग in आत्मसंयमयोगाग्नौ must mean ध्यानयेाग, 

28. ( 1 ) sa%-This verse need not be entirely a sum- 
mary of the views in verses ( 25-27 ) which have preceded. 
Most probably this verse mentions. some more types of 
“sacrifices.” Thus, ‘si’ ghould mean “other sacrificers ”. 

( 2 ) योगयज्ञाः-11086 who carry on the यज्ञ in the form 
of कमयोग the Path of Disinterested Action, प्राणायाम etc. 
which Sankara understands by योगयज्ञ are mentioned separat- 
ely by the Gita in the following verses. 

(3) ज्ञानयज्ञाश्च यतयः संहितत्रता-{6 position of च here 
shows that ( स्वाध्याय ) ज्ञानयज्ञाः is to be taken with यतयः. If 
so, only the ( स्वाध्याय ) ज्ञानयज्ञाः are ascetics. Even if we do 
not consider this position of च, we have to take यतयः as a 
separate class from द्रव्ययज्ञाः, तपोयजाः ete. 


Sankara explains यतयः as यतनद्रीकाः. 


We hold that the ascetics are ज्ञानयज्ञाः as distinguished 
from योगयज्ञाः who, though ज्ञानिनः, are not ascetics. 

(4) For the explanation of R74": see ए. 33 which 
says ‘ श्रेयान्‌ द्रव्यमयाचज्ञाञज्ञानयज्ञः परतप । 


29-304 (1) This verse algo teaches some forms 
of प्राणायाम, 


For the identification of these yogic practices with 
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those in the Yogasitra the commentary of Madhusiidana 
Sarswati on the Git&é may be consulted. 


30.B(1) अपि in सर्वेऽपि ta-The force of अपि must 
be noticed. Jt means that all these described in verses 
24-30 equally know the Yajfia and their sins are equally 
destroyed by the Yajfia. दैवयञ्चाः, FAA know the 2 
the others described here know the Yajiia as well as they. 
By अपि the author of the Gita widens the scope of the 
application of the word यज्ञ॒ or यज्ञविद्‌. Those who knew the 
यज्ञ॒ according to the संहिता and बाह्यणऽ cannot restrict the 
sense of the term यज्ञ to the Vedic rites only since, in the 
opinion of the Gita, 21 these knew the यक्ष. Not only the 
Mimamsakas, but others also knew the Yajfia. So acco- 
rding to the Giti every one who was applying himself 
seriously and with the right understanding (कषान) knew the 
Yajfia and was purified by the Yajiia. 


Sankara does not seem to have noticed the force of 
अपि in this verse. 


31. (1) aafiermaya:—This is a Mimamsaka idea derived 
from the Sruti and it is given in the following verse of 
the Manusmrti also :— 


अघं स केवरं YS यः पचत्यात्मकारणात्‌ । 
यज्ञदिष्टारानं दह्यतत्सतामन्न विधीयते ॥ Manu. III. 118 


But here the context has widened the sense of यज्ञ and 
therefore “ यज्ञचिष्टामतयुजः ” should also have a wider sense 
in this verse than what it means in the Smrti. The reward 
of those who perform this allegorical Yajiia is said to 
be the attainment of सनातन ब्रह्य. This also shows that 
the Mimamsaka expression “ यज्ञरिष्टामत 2 has a fresh and 
wider sense here. So the author of the Gita is here using 
an old idea from ihe doctrine of the Mimamsa and the 
language of the Mimarnsa in order to explain the idea of 
the term यज्ञ as adopted and taught by himself. 
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We may here notice the old idea of the Mimimsa re- 
garding the reward of the cult of the sacrifices. In Bha.’ 
Gi, IX. 20-21 we are told that ‘ Those who are well 
versed in the three Vedas perform sacrifices and seek the 
attainment of heaven. They go to the world of Indra and 
come back when their religious merit is exhausted ; and they 
do this repeatedly. ’? The Gita changes this view about the 
फर in the verse in question ( v. 31 of Adhyadya IV ) just 
as it changes the old view about Yajfia in the same. It 18 
this changed view about फक which is implied by the term 
योगिनः in v. 25A. 

(2) लोकः and अन्यः लोकः--4& stated above the old Vedic 
religion held that the world ( लोके ) of Indra was obtained 
by the performance of the (jyotistoma) sacrifice ( Bha. 
Gi. IX. 20-21). Thus, the Mimamsa believed in the 
attainment of another world through sacrifices. Without 
performing sacrifices this other world could not be reached. 

(3) The Git& makes use of this belief to support its 
own conception of the Yajiia and says that without perform- 
ing a sacrifice (any one of the sacrifices enunmerated in 
Bha. Gi. IV. 25-30) even this human world cannot be had 
( नायं लोकोऽस्ययज्ञस्य ). 

What is the exact sense of नायं रोको ऽस्त्ययज्ञस्य ? The Gita 
seems to have a two-fold meaning here. A man who has 
not performed any one of the sacrifices (in Bha. Gi. IV. 
25-30 ) could not have been born in this world, nor would 
a man be born in future here if he does not perform 
a sacrifice in this 1116. As the Gita uses the word यज्ञ 
in avery wide sense the ultimate sense will be that with- 
out doing some kind of sacrifice none deserves to get this 
world in his next life, much less can he get a higher world. 
The idea is similar to ना्यलोकोऽस्ति न परो न एुख संदायात्मनः ( Bha. 
Gi, IV. 40). One who १०९७६ not believe in and does not 
perform a Yajfia prescribed by the Gita is as bad as one 
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who is a sceptic ( संज्नयात्मन्‌ ), because both of them cannot 
get this world or the next (higher ) world; both will be 
hereafter reborn in a lower world. 

( 4 ) The purpose of the verse is to support the Gita’s 
idea of the Yajfiia and ultimately to prove the propriety 
of its कमयोग. यज्ञ is a part of the Gita’s doctrine कमयोग. 
The यज्ञ in v. 31 ig the यज्ञ according to which every human 
action is a यज्ञ॒ dedicated to God or Brahman (1V. 24 ). 
The next verse explains ‘“‘Yajfia” further as having originated 
from “ Karman ” the principle of action. 

(5 ) This verse should be compared with Bha. Gi. 
प्रा. 13, 2, 

यज्ञरिष्टारिनः संतो मुच्यन्ते सवै किस्विपेः | 
जते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ 

32. ( 1 )} बहुविधा aat:-According to the old Vedic ritua- 
lism, the द्रव्ययज्ञ alone was mentioned in the Veda and 
was performed in the mouth of Agni. The Gita says that 
this ( द्रव्ययज्ञ ) is not the only kind of 48, because 44s are 
of various kinds ( बहुविधाः यज्ञाः ) as described in v. 25-30 
( एवम्‌ ). The 4%s described here are different from 4a, 
वाजपेय, सोमयज्च, etc, etc. 

( 2 ) वितता ब्रह्मणो मुखे-“ are performed into the mouth 
of Brahman (neu. ). * We propose {0 interpret this in the 
light of such parallel passages occurring elsewhere. €. 2. 

(1) विद्यातप-समद्धेयु gd विप्रमुखाग्निषु । 

निस्तारयति दुर्गाच्च महतश्चैव क्रिल्विपात्‌ it Manu. Ill. 90. 

Here इतम्‌ and सुख are important expressions and they 
support the interpretation of वितत as ga and that of मुख 
in ब्रह्मणः सुखे as the mouth ( not 88 means or द्वार ). 

(ii) विज्ञानं यज्ञं तनुते । 

Here ^ तयुते 2 is used in the sense of “ performs the 


sacrifice ” and विज्ञान shows that some kind of allegorical 
sacrifice is said to be performed here. 


As regards जह्मणः meaning “belonging to Brahman 
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( neu. ),’? we should note that ब्रह्मन्‌ (neu. ) is mentioned 
in v- 31 and also in 23118. Gi. IIL 15 we are told that on 
यज्ञ is based the omnipresent Brahman. As the goal of all 
the allegorical sacrifices of the Gita, or, if not’that, of 
the कमयोग of the Gita (in which कमै is a यज्ञ ) is said to 
be ब्ह्यन्‌, the author of the Gita says that all these mani- 
fold sacrifices are offered into the mouth of Brahman 
Itself. The ultimate sense is that the actions done in the 
spirit of यज्ञ are dedicated to Brahman (neu. ) as deseribed 
in v. 24 ( एवम्‌ referring to v. 24 ?). 

(3) Sankara explains वितता ब्रह्मणो सुखे as “are stated 
in (or are known through ) the means of the Veda.” He 
takes H@ in the sense of the Veda, but there 18 no justifi- 
cation for this sense of ब्रह्मन्‌ here, because though the Vedas 
describe आप्तोर्याम, सायस्कर, etc, etc., they do not describe 
the 4%s mentioned in Bha. Gi. IV. 25-30 to which v. 
32 undoubtedly refers by बहुविधा यज्ञाः, Again, Sankara 
explains वितता as “ are known from ” (lit. are spread out); 
but in this explanation Sankara has to resort to a secon- 
dary sense of the word वितत. Moreover, he changes सुखे 
(loc. ) 170 सुखेन (inst. ). Lastly, as the origin of all the 
यज्ञ is given as कम in कमेजान्‌ fale तान्सर्वान्‌ (32 © ), the Gita 
need not be anxious to tell us that the यज्ञ are laid down 
in the Veda. 

(4) कमंजान्‌ विद्धे तान्सर्वान्‌-1118 is the chief point pressed 
in the Gita about its teaching of यज्ञ. Having finished 
the description of its ethical sacrifices, the author says 
that not only the old sacrifice of the Vedas but all possi- 
ble sacrifices are the results of activity. Thus, Arjuna is 
asked to be active in order that he can fulfil the यज्ञ he is 
to follow, viz., the Yajma of the Karmayoga. 

The same idea occurs in the Gita frequently, © g. in 
यज्ञः कर्म॑सञुद्धवः ( Bha. Gi. IL. 14). 


If we want to complete the idea of यज्ञ and कर्म we 
should here add कमे walled विद्धे ब्रह्माक्षरसमुद्धवम्‌ । तस्मात्सवंगतं जह्य 
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नित्यं यज्ञे प्रतिष्टितम्‌ ॥ ( Bha. Gi. Ill. 15 ). Thus we should trace 
यज्ञ ultimately to Brahman (neu. ) or the Immutable. 


But Sankara says that कमजान्‌ means अनात्मजानच्‌ 1. 6. 
Yajiias are not born of Atman who is निव्यपिार्‌ ‘actionless,’ 
Perhaps he also suggests that as a result of this know- 
ledge one should give up all actions and take to Sannydasa 
or Renunciation. 


(5) एवं sear विमोक्ष्यसे । Here the ज्ञान of the relation of am 
to “HY as that of an effect to a cause is said to bring ara 
and मोक्ष must mean release from the bondage of actions, 
not release from actions. If the latter were the sense, then 
Arjuna would have to give up all actions, but this is not 
the case. Verses 41 and 42 make this point quite clear. 
Tt frere ts the immediate cause of release from the bondage 
of actions, which actions done in the tight of this ज्ञान ५0 not 


bind a man to the world and thus are the immediate means 
{6 Moksa. 


So ज्ञात्वा विमोक्ष्यसे in this verse does not mean that aia 
is to be had through ब्रह्मज्ञान. 


33. (1) From फ. 33 a section on शरान begins ( v. 33~ 
42 ). It is an important question whether this ज्ञान means 
the ज्ञान leading to and identical with संन्यास or whether it 
leads to कमं †. €. कमयोग, 


ज्ञान here is not only the ज्ञान of therelation of यज्ञ to m4 
as that of the effect to its cause, but it is the higher 
ज्ञान by which one can see all beings In one’s own self 
and in the Lord ( v. 35) and which burns to ashes all 
actions ( v. 33, 37). 


According to Sankara this section contains ज्ञानस्तुति; i. 
8. this ज्ञान is supreme; it is a higher stage than that of 
aH; this 84 includes in itself the fruit of all कर्मऽ (see the 
Sruti quoted by Sankara and also सर्वतः संप्ठतादकस्थानीय ” ): 
80, Sankara seems to mean that dae is taught here for 


(149 ) Chapter IV | 4. 33 


the real ज्ञानिन्‌. This is his general standpoint in the inter- 
pretation of the Bhagavadgita, 


In our opinion ज्ञान is reached though amt or कर्मयोग ( ए, 
38 ) but after reaching ज्ञान a man has an option between 
सन्यास (v. 39) and कर्मथोग (v. 41-42); i.e. after getting 
the ज्ञान a man may renounce actions or continue them. 

( 2 ) द्रव्यमययज्ञ--.^. sacrifice performed with the required 
or prescribed materials. This is contrasted with ज्ानयज्ञ a 
sacrifice which, as described in v. 34 and 38, consists ef 
the approach to the teacher, and questions and answers 
with him and the performance of disinterested actions ( योग ) 
during this study ( ए. 38) and which is reached after a 
long period ( v. 38 ). 


As regards the फर of द्रव्ययज्ञ nothing is expressly stated 
in these verses. Regarding the फल of ज्ञानयज्ञ we learn that 
aq is the Fe (v. 38) and that after ज्ञान ig obtained the 
highest peace follows not very late ( ए. 39) and 2180 that 
after removing the doubt through knowledge ( ज्ञान ) one 
should resort to योग and get up and fight (v. 42). It 
must be noticed that this ज्ञान is not here stated to be the 
immediate means of मोक्ष or release from the world. Here 
लान is a means of purification (v- 38 ). 


As nothing is stated about the reward of द्रव्यमययज्ञ (v. 
33) and yet the द्रव्यमययज्ञ॒ and ज्ञानयज्ञ॒ ८ ज्लानमययज्ञ ) are 
compared with each other (v. 334) and as the ज्ञान 18 
preceded and followed by कमयोग ( v. 38 and 42 ), we suggest 
that द्रग्यमययज् and ज्ञानमययज्ञ are both of them was leading to 
liberation from transmigration. 


In this verse or in its context there is nothing to lead 
us to think that द्रव्यमययज्ञ means a यज्ञ in which the sacri: 
ficer seeks a reward and which gives that reward to the 
sacrificer ( फलस्यारभक-866 दां. भा. ). In our opinion, if the 
द्रव्यमययज्ञ॒ at all gives a reward, it 18 the reward of मोक्ष. 
We find, € g., in the Katha Upanisad the mention 
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of a द्रव्यमययश्च leading to freedom from transmigration. 
Such a यज्ञ is here compared with the ज्ञानयञ्च which leads 
to freedom from the bondage caused by the performance 
of one’s duties. As after the attainment of the ज्ञान the 
actions do not bind aman, he gets freedom from tran- 
smigration through the “Path of Disintersted Action 
( योग in ए. 42). Both the mequqaq and ज्ञान( मय ) 4a lead to 
the same फल or reward and yet the (315 prefers yaaa 
10 द्रन्यमययज्ञ ( HaTT in v. 33 ). 


( 3 ) The reasons for this preference shown hy the 
Gita are stated in v. 33B, v. 36-37; 38A and 39. 


सवं कर्माखिलं oa ज्ञाने परिसमाप्यते-{20५ this mean that the 
att includes within it ( the reward ) of all actions ? And if 
so, is it that the ज्ञानिन्‌ must renounce all actions ? Sankara 
says: Each द्रव्यमययज्ञ gives a particular reward; ज्ञान gives 
no reward but the highest reward, w-., Moksa: this highest 
reward includes within it all other rewards; jience Ta is 
far superior to any कर्म whatsoever, In fact the waa does 
not seek the minor rewards; but his ज्ञान is praised by 
saying that it contains within it (i. e. it far surpasses ) 
any reward that can be achieved through any rite or 
action. ( And hence a ज्ञानिन्‌ should take to eat. Or, a 
संन्याक्तन्‌ who is ज्ञानिन्‌ already is far superiur to a ritualist.) 


It is difficult to understand how the ज्ञानिन्‌ would feel 
when he would hear this praise of his knowledge, if the praise 
be meant for him. But perhaps it is meant for the अज्ञानिन्‌ 
In that case we do not find a corroboration of that view 
in what precedes and what follows this verse, In the 
context of this verse an Hatt (or Arjuna who is अद्यासिन्‌) 
is asked to seek the ज्ञान earnestly ( v. 34-36), but he is 
not told that he should take to संन्यास, because his ज्ञान 
will contain within it all the possible rewards of all 
actions. Rather, he is asked to do his duties after attaining 
the ज्ञान, 


(151) Chapter IV 4, 33 


We suggest the following meaning of v. 33B. “ All 
actions whatever end in the ata”, meaning after ज्ञान 
is attained, it is not necessary for {06 ज्ञानिन्‌ to do any 
actions. For the अज्ञानिन्‌ it is compulsory to do all his 
duties ; he cannot give up his duties. If he gives them 
up, he will be मिथ्याचार. But the ज्ञानिन्‌ may give up or 
may continue to do his duties, since on the attainment of 
ज्ञान he reaches a state when he does not stand in 
need of any duty prescribed for him. He is given an option 
of choice. 

Now, in the context in v. 33 the ज्ञानयज्ञे is contrasted 
with द्रव्ययज्ञ which algo leads to Wa, as we have explained. 
Between these two means to aa, the Gita prefers the ज्ञानयज्ख, 
‘because all actions whatsoever endin ज्ञान, ” The sacrificer 
who performs the द्रव्यमययज्ञ performs it with the idea that 
he must perform it because otherwise he cannot get the 
Moksa. But the ज्ञानिन्‌ reaches a stage when he is free from 
any compulsion to do any duty or any sacrifice, including 
the sacrifice of मोक्ष as described in the Katha Upanisad. It 
is this spirit of freedom from compulsion of duties which 
the Gité asks us to appreciate in the ज्ञानिन्‌ and therefore 
it धल ज्ञानयज्ञ {0 द्रन्यमययज्ञ giving the highest reward. 
To state the same more clearly, the ritualist who seeks to 
be liberated works under the sense of fear since he must 
fulfil every minute detail of his ritualism while the ज्ञानिन्‌ 
who has realized that all activity originates ultimately 
from the Supreme Brahman and‘who dedicates his actions to 
the Lord and remains himself equal—minded either in 
success or in failure of his undertaking is already liberated 
and does not care for the result of his undertaking, he only 
cares that he does all his duties disinterestedly and in 
doing so his ज्ञान 18 an unfailing guide to him. The ज्ञानिन्‌ 
has reached the stage of नेष्कम्य॑ 88 stated in 

यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतप्तश्च मानवः I 

आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य काथ न विद्यते ॥ 

नैव तस्य कृतेनार्थो नाकृतेनेह कश्चन | 
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न चास्य सर्वभूतेषु कुश्िदर्थन्यपाभयः ॥ ( Bha. Gi. DL. 18 ) 


After reaching this stage, the शानन्‌ may renounce 
81] actions or may continue them. 

(4) Sankara really takes #4 in the sense of कर्मफल, 
though he does not say so expressly. Morcover, he gives 
an unusual sense to पस्सिमाप्यते, ५४2.) अन्तर्भवति; but the ordi- 
nary and only sense of this verb is ‘to end’; cf, 
aft तु परिसमाप्तं dys प्रजानाम्‌ (Sa. Act. ए. 8 ).- The Sruti 
quoted by Sankara also favours action, rather than re- 
nunciation of actions. 


34 ( 1 ) Is a teacher necessary ? 


( 2 ) Saat=Compare the episodes of the Upanisads and 
the Mahabharata in which the students served the teachers 
for a very long period, €. g., they tended the cows ot the 
teachers for a long time. 


35. ८ 1 ) This verse is important for the nature of 
the ज्ञान which precedes कमयोग. It is a knowledge of the 
origin of actions and origin of the Yajfia, by which 
Arjuna will not be bewildered in the performance of his 
duties once again. Moreover, by the same knowledge he 
will see all beings in himself and in the Lord, sv that 
he is sure of the immortality of all. beings. 


Is the realisation of beings in the Lord the same as in 
Adhyaiya XI. ? 

( 2 ) क्षेतरेश्वरेकत्वं स्वौपनिषत्सिद्धम्‌--171 Sa, bhasya. We fail 
to see how the identity of the soul with the Lord be made 
out from v. 35B. The verse teaches only the existance of 
all beings in the Lord and in himself and the fact that 
Arjuna will thereby be no more perplexed. 


36 ( 1 ) पापकत्तमः-1116 refers to the slaughter involved 
in Arjuna’s duty. Cf, अदो बत महत्पापं Ha व्यवासैता वयम्‌ । 
यद्राज्यसुखलोभेन हंतुं स्वजनसुयताः ॥ 

Bha. Gi. I. 45 


(153) Chanter IV 4, 36-37 


Arjuna thought that he should not fight because fighting 
in his case was a sin. Thus, he was confounded in the 
performance of his own duties. The knowledge (ata) will 
convince Arjuna that the performance of duties which are 
so cruel as to involve a slaughter does not involve sin if 
he performs them in the right way viz, in the way of 
Yoga ““ Disinterested Action. ” 

The Lord elsewhere says that one’s own duties though 
apparently sinful ( वियुण ) should be preferred to the duties 
of another caste or order of life though meritorious in 
their performance ( अयान्‌ स्वधर्मो विगुणः परधर्मास्स्वनुष्ितात्‌-ए118. 

Gi. OT 35 and XVIII. 47). 


( 2 2) वृजिन is the sin apparently involved in the duties 
of a aaa. 


( 3 )धर्मोऽपीह gaat: पापसुच्यते- 11118 is a part of Sankara’s 
doctrine about the religious deeds prescribed by the Scrip- 
ture.; Badaraéyana does not share this view. According 
to him धमे in the sense of pious deeds is a help to the at- 
tainment of Moksa; but according to Sankara, they also, 
like अधमे, have to be given up if one seeks Moksa. Cf. Bha. 
Gi, XVII. 25. 

37. (1) ज्ञानसहभावीनि aaifti—Sankara seems to admit 
actions after the attainment of knowledge, because they 
also exist along with ज्ञान. If so, his explanation here is 
correct. The knowledge would make all the actions done 
by a ज्ञानिन्‌ unable to bind him to the transmigration (ft ). 
Thus, the jnanin does not give up actions, but his jiana 
deprives his actions of their power to cause bondage. 

(2) aanatin— Sankara explains सवे as suits his own 
theory of saan. Vide Sa. bhadsya on Bra. Sa. IV. 1. 13- 
19. But most probably सवै means all the duties of a caste 
and an order of life. The Git& does not seem to know the 
distinction between प्रारब्ध, संचित and क्रियमाण कमेन्‌ 8. 

(3) The verse clearly states the relation between 
wisdom and character. The function of philosophy and 
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religion is to guide the actions of a man. 


(4) The verse does not all speak in favour of Re 
nunciation, Even according to Sankara it speaks of actions 
coexisting with 17812, He would say that such actions 
are only those of begging alms, etc, necessary fur an ascetic 
to continue his life. But the context clearly shows that all 
actions of a grhastha who is a 1587177) are meant in the 
verse. The verse says nothing about a sannyd4sin. 


38. (1) पवित्रम्‌-ज्ञान is a means of purification; it is 
the highest means of purification. 


(2) amamea:—This must be read along with v. 42. योग 
(the Disinterested Action ) has two stages, the primary 
and the advanced. In the primary stage याग is a साधन to 
ज्ञाने ; and after getting ज्ञान the ज्ञानिन्‌ (2) may continue 
the practice of disinterested action as before or (b) may 
give up all actions and take to Renunciation. In ( > ) the 
योग of the ज्ञानिन्‌ is the फल, the Yoga of the advanced stage. 
Janaka’s Yoga was the Yoga of this type. (b) is, of course, 
सन्यास. The Yoga in its साधन aspect is meant in v. 38 
and the Yoga in its फल aspect is meant in v. 42. शान is 
the फक of योग in its साधन aspect, while ज्ञान is the साधन of 
योग in its फक aspect, 


The verses which speak of the performance of duties 
after the attainment of jfana refer to योग in the फट aspect 
e. g. 11 $. 33, v. 37, v. 23 and IL 46-48. 

(3) योगेन 18 explained by Sankara as कर्मयोगेन समाभि- 
योगेन च. We believe, he uses समाधि in the sense of equipoise 
of mind ( 866 Bha. Gi. I. 53 ) and thus समापियोग is only 
2 synonym of कमयोग, 

(4) a4—Note that in this verse aa which is the 
फर of योग (in its साधन aspect ) and the साधन also of am 
(in its फल aspect ) is mentioned. So, the same ज्ञान has 
two aspects with reference to योग i. 6, कमयोग, 


With reference to सन्यास this ज्ञान will bea साधन to सन्यास, 


(155) Chapter IV 4, 39-41 


39. (1) श्रद्धा is the faith in the Scripture and the 
teacher ( युर ). This अद्धा will be outwardly shown by अरणिपात 
and सेवा. (v. 34 ) ; but this प्रणिपात and सेवा alone will not 
do, as Sankara rightly explains in his commentary ` on 
संयतेन्द्रियः. 

(2) The verse does not mention सन्यास as immediate- 
ly and necessarily following the attainment of ज्ञान, 


40. (1) ˆ संद्रयत्मा * perhaps means one whose nature 
is always to doubt; so that he would never be convinced. 
Such an attitude for a really ignorant man is very 
dangerous. The verse does not bar the use of तके, युक्ति and 
मनन. Vide परिप्रश्न in v. 34. 

(2) अज्ञ is very dangerous for an ignorant man 
to have no faith in the Scripture; the ज्ञानिन्‌ may give up 
faith and examine the Scripture through 424s. Or अज्ञ 
must have श्रद्धा in गुरू, {6 ज्ञानिन्‌ need not have. He may 
be his own युर. 


41.(1) ए. 38 describes a कमेयोगिन्‌ in the साधक stage: 
verses 41-42 describe him in the faa stage. The गता tea- 
ches the कमयोग of the सिड stage as an option with the 
संन्यासयोग. But संन्यास्योग and कमयोग cannot be reached with- 
out the कमेयोग of {116 साधक (or साधन ) stage. कमेयोग is a साधन 
to both सन्यास and कमयोग, 

` ( 2 ) ज्ञानसाछ्रसंदरयम्‌--116 purpose of emphasizing ज्ञान 
was to show the exact way of doing one’s actions, i. 6. to 
build up the character of a man. 

(3) Sankara takes योग as परमाथैददनलक्षणयोगः; 814 संन्यस्त- 
कर्मन्‌ means one who has renounced all actions. But the 
context as explained by us above (See alsov. 2B) shows 
that योग 18 the कर्मयोग; and संन्यस्तकमन्‌ if taken literally 
conflicts with v- 41B which means only कमेबन्धाभाव (v. 
418 ) and not aatara. Cf. योग in the next verse. 

(4) कर्माणि-युणचष्टारूपेण इष्टानि watti-Sankara says that कर्माणि 
are not the व्णकर्मन्‌8) but they are the actions of a संन्यासिन्‌ 
which are only of the form of subsidiary actions. 
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42. (1) योग=कर्मयोग. The knowledge of कर्मयोग sbould be 
the source of अज्ञुन'8 inspiration to do his duties as a afm, 
viz., to fight 


Sankara’s explaination of योग ( सम्यग्दक्ञनोपायमूनम्‌ ) ig in- 
consistent with feat स्यम्‌. 

(2) sera:-Sankara-renaaa: If so, योग is preceded by 
आत्मज्ञान, 

( 3 ) As to the योग following ज्ञान, see notes on v. 38 above 

Note that the traditional title of Adhyaya IV is श्वानकरम- 
संन्यासयोगः «CCE योगसंन्यस्तकर्माणम्‌ in v. 41): while Sankara 
has given the title `` नह्ययज्ञप्ररसा " to his commentary on the 
Adhyaya. 


Adhyaya V 


१. (1) Sankara has written a long introduction to this 
Adhyaya in which he tries to show that the sanny4sa 
with which the Yoga is compared in v. 1-6 is the sannyasa 
without the knowledge ( ज्ञानरहितः संन्यासः ). Some of his argu- 
ments and our replies to the same are as follows:— 

(a) Sankara~Several verses of Adhydya IV, viz., 18, 19, 
21, 22, 24, 33, 34,37 teach sannydsa accompanied by know- 
ledge. We have however shown that these verses and also 
IV. 42 deal with the Yoga or the Karmayoga which 18 
in our opinion accompanied by the highest knowledge (IV. 35) 

(b) According to Sankara Bha. Gi. IV. 42 teaches the 
Karmayoga ‘ which is not accompanied by knowledge’ in 
the opinion of Sankara. 

We have shown that Bha. Gi IV. 42 mentions योग 
which is preceded by the knowledge of Atman. 

(c) These Sannydsa and Yoga are mutually contradictory 
because the former is accompanied by knowledge and the 
latter is not. 


We hold that both are accompanied by knowledge and 
since the Yoga is precceded by the renunciation of all 
desire for the rewards of actions, it is on a par with the 
Sannyasa which involves the renunciation of both the 
actions and the desires. 

(2) ननु चात्मविदो ज्ञानयोगेन निष्ठं ... ... -~ नानुपपन्नः | 


In Note (1) above we have noticed that in the opinion 
of Sankara a great number of the verses of Adhyaya IV 
deal with ज्ञानवक संन्यास ( and Bha. Gi. IV. 42 deals with योग 
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which is “ ज्ञानरहितकमिष्टान' ) and in Bha. Gi, V. 1 a question 
as to which of the above two is better than the other is 
asked. So, an opponent asks Sankara that this question is 
not consistent with the teaching of Adh. IV as inter- 
preted by Sankara himself. (In our opinion all these 
verses of Adhyaya IV deal with the Karmayoga which 
means the Path of Disinterested Action.) Moreover, there 
can be no question of the better one out of two paths one 
of which is preceded by knowledge and the ताल" is not. 


In our opinion this avg itself isan important refutation 
of Sankara’s view about these verses of the Gita. Sankara 
replies that though the sannydsa of Adh. IV is शानसहित- 
सन्यास, the संन्यास in the question of Bha. Gi. V.1 is ज्ञानरहित- 
सन्यास and therefore a question about the better one out of 
बानरहितसंन्यास and ज्ञानरहितक्मानुष्ठान is quite possible. This reply 
is only a lame defence of his mistake by Sankara, The 
fact is that between araqateqdara and शनसदहितक्मनुष्टान, a 
preference can be and is pointed out here. ‘“ अनात्मविदरपि कर्ता 
पक्षे प्रा्ठोऽनृचत wa” 18 a false assumption of Sankara. 


(3) प्रतिवचनवाक्यार्थ... ... ... ... Sankarat— 


We shall later on see that the reply of the Lord also 
does not favour Sankara. 


For the other points raised by Sankara in his introdu- 
ction wide our summary of the same in the foot-notes of 
his bhasya. 


1. (1 ) According to Sankara the संन्यास in these verses 
(1-6) is Renunciation devoid of the knowledge (ज्ञानरदितसन्यास). 


But according to the context both Sannydsa and Yoga 
mentioned here are those preceded by the knowledge, because 
they are said to lead ( directly ) to the final beattitude 
(निःभयसकर) in ए. 2. In v. 6 Sankara himself takes the word 
sannyasa as the Renunciation in the proper sense. 


(2) मे कतरच्देयः and Wain ere—Sa, bhasya. 


(159) Chapter V 5-1 


Sankara tries to show that the question of Arjuna is about 
his own fitness for the Path he should follow to get his 
own good, because, later on he will say that the answer of 
the Lord is also about Arjuna’s own good, Sankara does 
not recognise the fact that even for the jfanin the Path 
of Yoga is regarded by the Git& as better than the Path 
of Sanny4dsa. 

(3) To what verses in Adh. III and IV, does पुनः in 
v. LA refer? “ga:” 0068 not mean that once (6. &. in 
Adh. II or TH) the Lord had told A. about both the Sannydsa 
and the Yoga and that he again (e g. in Adh. IV) told 
him about the same two. — 


ld 


Sankara does not seem to be particular in explaining 
पुनः ; he 1188 referred to पुनः twice ( सांख्यानां संन्यासिनां ज्ञानयोगेन 
निष्ठा पुनः कर्मयोगेन योगिनां निष्ठा प्रोक्ता and संन्यासं ... Tae कथयस्पेत्येतत्‌ | 
पुनर्योगं च ... Na...) without mentioning what two passages are 
referred to by पुनः ; but he seems to hold that शनसहितसां ल्य 
or संन्यास and कमयोग were first mentioned in Adhyaya II and 
they are again mentioned in Adhyadyas II and IV and the 
Lord does not mention his preference for either but says 
that सांख्य and योग are for two different classes of men. 


We hold that Arjuna’s question (Bha. Gi. Ill 1) is 
already answered in Bha. IIL Gi. 8 (कम ज्यायो GRANT: ), 


According to Sankara Arjuna’s doubt in Bha. Gi ए. 1 
is based upon the statement in 23118. Gi, IE 4 and the 
क्मेयोग laid down in Adh. I and IV. Thus, Sankara 
having explained संन्यास or सांख्य in Bha, Gi. ४. 1-4 as 
ज्ञानरदहितसंन्यास tries to trace it to Bha. Gi. IL 4. 

We hold that सांख्य does not mean संन्यास ( Vide our 
interpretation of Bha. Gi. IZ ). 


So, we suggest the following explanation of पुनः. ' पुनः ' 
does not mean that both संन्यास and योग are stated by the 
Lord at two places in Adh. TI-IV. We suggest that Arjuna 
objects to two points having been mentioned by the Lord 
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at two places ; he wants to know and to hear abuut only one 
path which he should follow without any further discussion. 
So, he complains not about सन्यास 2710 योग being once mentioned 
Adh II and again in Adh. I-IV, but he complains against 
two standpoints being mentioned twice. He had complained 
against the mention of बुद्धि and केम in Bha. Gi. JIL 1 and 
wanted to know only one of the two; now he again finds 
that the Lord has mentioned two paths in Bha. Gi. IV 
(Vide IV.20,22,28 whore Gata as well us योग are referred ६५ ) 
and so he does not like this method of Krsna; he wants 
Krsna to let him know only one path which he should follow. 

So, the Lord has not mentioned सन्यास and 444i in Adh. 
II; but he has mentioned them both in Adhydya LV (See 
अपि 10) Bha. Gi. IV. 20,22; some of the Yajnus e.g. in. v. 
26-27 refer to aanays ; also v. 28 ; while Bha. Ci. IV. 
32-42 deal with कमयोग only ). 

(4) a=7-Sankara explains this as “ यद्‌ नुषएानाच्द्धा- 
वापिमम स्यात्‌. ” Thus he tries tu bring in मम though it is 
not given in the verse. By introducing wa in the verse 
he makes the question raised by Arjuna here « question 
meant for Arjuna ( or a मध्यम warty) only. But 
this is not supported by the word of the verse. His 
question is a question for the entire humanity. 

(5) एकम्‌-अन्यतरत्सहेकपुरुषानुेयत्व सभवात्--4. 1115. Perhaps 
Sankara emphasizes सहैकपुरुपानुषेयत्वा संभव Cimpussibility of 
being practised by the same man at the same time )> 
because he believes the ज्ञान leads to संन्यास and कर्म is devuid of 
शान, 80 one and the same man cannot be ज्ञानिन्‌ and at 
the same time follow the path of कर्मयोग, But it 
should be remembered that ज्ञान is not in conflict with 
कमयोग, rather the Gita emphasizes that after the attainment 
of ज्ञान the कमयोग should be practised ( Bha. Gi. 42 ) in prefe- 
rence to संन्यासयोग the Path of Renunciation which may be 
pursued instead of कर्मयोग after ज्ञान is attained. aaa is in 
conflict of कमं and ज्ञान precedes both. ( कम has two aspeets, 
साषन aud साध्य, for which see above Note (4)on प, IV. 38 ) 


(161) Chapter V 5. 2 


2. (1 ) According to Sankarathe सन्यास in this verse 
is the सन्यास taken by an ignorant man ( अनात्माविद्‌) ; such 
a man shall not be benefited by Gara at all. So, his संन्यास 
is inferlor to the कमयोग which is in the opinion of Sankara 
practised only by the ignorant ( अनात्मविद्‌ ). 


In our opinion both सन्यास and कमयोग are to be followed after 
the attainment of ज्ञाने and are equally good for the attain- 
ment of Moksa and yet the Gita prefers the Karmayoga. 
The reason for this preference is the fact that the Path 
of Renunciation is more difficult than that of Karmayoga 
(Bha. Gi. V.6A) and that a sage possessed of Karmayoga 
reaches Brahman without delay (Bha. Gi. V. 6B ) 

( 2 ) निःप्रयसकरो sai-“ Both the Path of Renunciation 
and the Path of Disginterested Action lead to Moksa. ”’ 
निःमेयस is Wet the final Beatitude. Sankara also explains 
निःभेयस as मोक्ष. 

As the सन्यास and कर्मयोग are here declared-to be निःभेयस 
करौ, they are Paths to be followed after the attainment 
of ज्ञान, because without ज्ञान it is impossible to get Moksa. 
There are also many verses in the Git& where are and 
कर्मयोग are stated tobe preceded by ज्ञान ( Bha. Gi. IV. 20, 
22, 35, 41, 42). 

Sankara takes the संन्यास as the renunciation of the 
ignorant ( अनात्मविद्‌ ) ; so he says that the renunciation 
and the disinterested action first lead to ज्ञान and then they 
lead to Moksa, This addition of Sankara is not at all 
justified by any word in the verse; and, it is against 
the clear statement in the Gita as to the priority of the 
attainment of ज्ञाने to the pursuit of सन्यास or कमयोग. 

( 3 ) कर्मसंन्यासात्केवकात्‌ and aife-Sankara has taken संन्यास 
as संन्यास followed by the ignorant: so headds hae (pure, 
i. e. without the knowledge of Atman). By saying that 
the verse contains a स्तुति of कर्मयोग, Sankara means,that the 
verse is not to be understood literally. But this, again, 
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is wrong. The Gita really favours कर्मयोग in preference to 
areata of the ज्ञानिन्‌. It is because he takes a-ara in the 
verse ag the dara of the ignorant that he has to add 
केवलात्‌ and स्तोति. 


3. The कर्मयोग is superior to कर्मनतन्याम because really 
dara means “ giving up love and hatred’’, not merely 
the abandonment of actions as such. मोक्ष is attained by 
one who is free from देष and आकांक्षा (or रग). 


Sankara does not notice the importance cf the verse 
atall. The Gita prefers the spirit of सन्यास (absence of 
sas) to the actual garb of संन्यास. सुखम्‌ is to he contrasted 
with दुःखम्‌ in v. 6. The Gita does not deny the Path of 
Renunciation of Action, but prefers the Path of Disinterest- 
ed Action to that of Renunciation because the former 
is easier than the latter. 

०८ बन्धात्प्मुच्यते 2 means the s me as ^ ब्रह्म अधिगच्छति, ” 

4-5. (1) Sankara seems to take सां ख्य॒ as सन्यास, We 
hold that सांख्य here refers to the Samkhya mentioned in 
Bha. Gi. IL 39 and therefore it does not mean सन्यास. 
Hence, in our opinion, these two verses (4-5) deal with 
the सांख्ययोग and कर्मयोग. ( योग in भ. 4a is explained as कमयोग 
by Sankara also. ) 


We have already stated why in our opinion the सांख्य 
in 2112, Gi. II (and elsewhere in the Gita) cannot mean 
संन्यास. In verses 4-5 there is also no reference to साख्य as 
संन्यास ; moreover, the force of तु in v. 6 seems to us to he 
that of distinguishing सन्यास ( of 116 ज्ञानिन्‌ ) from 0011 the 
सांख्य and योग (i e. कर्मयोग), 

It may be asked why a reference to सांख्य is made 
when as a matter of fact, a comparison of a-aTa and योग 
was being considered. We find an explanation in the 
force of g in v. 6. The author of the Gita puts सांख्य on a 
par with योग (in ए, 4-5) and, so, he mentions सांख्य 
along with योग and contrasts संन्यास with both सांख्य and 
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योग. As the verses (4 and 5) occur in a very natural 
way and as the author does not try to introduce the सांख्य 
though it is a new factor in the discussion, we suggest 
that in the days of the (४8 the सांख्य was a very well- 
known Path and some people considered it to be diffierent 
from the Yoga, but the author of the Gita denied this 
difference and held that there was no difference between 
सांख्य and योग, but that the real distinction was between 
सांख्य and योग on the one side and संन्यास on the other. 


As regards the difference between सांख्य and योग (कमयोग ) 
in the pre-Gita period, we beg to suggest that the Gita 
explained the ancient कर्मयोग, which was believed to be a 
सकामयोग, as a निष्कामयोग. In the आपस्तरम्बीयधमेसूत् which must be 
placed prior to the Gita we read 


ene 


विद्यां प्र्नध्यायः श्रुयते न कमेयोगे मन्त्राणाम्‌ ॥ 

“The holidays stated in the Sruti are with regard to the 
study, and not in the case of the Path of the rites descri- 
bed in the Mantras '? ( Apastamba Dharmasttral. 4. 12.9 ). 
The same work knows the word योगय in the sense of 
a Pathe. g. in एतेन ह्यहं योगेन भूयः पूवैस्माक्तालाच्छुतमकुर्वीत ( By 
this Path I made a further study than at an earlier time. 
Apa. Dha. Sa. L 4. 13. 22), and also in आध्यात्मिकान्योगाननुति- 
ष्टे्यायसंहिताननेश्वारिकान्‌- ( He should perform the spiritual 
Paths together with nyaya, which prevent the wandering 
of the mind from its object and fix it on the contem- 
plation of the Atman. Apastamba Dha. Si. 1. 8. 22.1.) 
The Manusmrti, perhaps depends upon such passages as 
these in the Apastamba Dharmasiitra when it says 


कामात्मता न प्रशस्ता न चैवेहास्त्यकामता | 
काम्यो हि वेदाधिगमः कर्मयोगश्च वैदिकः ॥ 
(Manu. II. 2) 


Cf. also अकामस्य [क्रिया athrasard नेह कहिंचित्‌ । 
यद्यद्धि कुरुते किचिन्तत्तत्कामस्य चेष्टितम्‌ ॥ 
(Manu. Il. 4) 
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If these verses of Manu belong to a pre-Gita period 
or are based upon pre-Gita works like the Apastamba 
Dharmasitra, we can easily understand the new interpre- 
tation which the Gita gave to the old कर्मयाग ( Bha. Gi 
IV. 23-33; IU. 14-16) and also the fact that the Gita 
rejects in toto the old interpretation cf the Vedic Karma- 
kanda (e. &. in Bha. Gi. IX. 20-21, IL 42-48 }. 

On the strength of the Git& itself we hold that सांख्य 
was not a Path of @ara even in the days of the Gita. 
सां ख्य seems to have been originally a philosophy of the im- 
mortality of the soul ( Bha. Gi. I] and Katha Upua. IL. 18-19 ) 


and then it was applied tothe science of warfare : and as a 
warrior fought with no particular anxiety about success 


in the war because he was equal-minded in both success 
( which meant the conquest of the kingdom of the earth ) 
and failure (which also meant the conquest of enjoyment 


in the Heaven ), the सांख्य philosophy lead to सां स्ययोग the 
Path of Samkhya (or the philosophy of the immortality 


of the soul) which was on a par with the कमयाग. But 
the Gité made a change in the old simkhya when it 
made a सां ख्ययोग out of सांख्य, just as it madea change In the 
sense of कर्मयोग. ( Sve. Upa. VI. 18 seems to be later than 
the Gita. ) 

This change in the sense of सांख्य we notice for the 
first time in the fifth Adhyaya of the Gita. In the second 
Adhyaya ( Bha. Gita. IL 37-39 ) we find the word सांख्य 
associated not only with the philosophy of the immortality 
of the soul but also with the heaven and_ the equal— 


mindedness in the case of success and failure of the war- 
effort. But in the fifth Adhyaya the सांख्य means a Path of 


equal—mindedness in success and failure ( of a war-effort or 


any undertaking whatsoever ) with the same reward as that 
of the Karmayoga, ४12.) the attainment of Brahman (the 


स्थान of the Lord ). The Gita particularly emphasizes this 

fact and therefore it seems to alter an older view about 

the same, which is already stated in Bha. Gi. I. 37-38. 
( 2 ) भिन्नपुरुषानुष्टेययोः--5व, bhasya. This is true about 
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सन्यास and कर्मयोग, but not true about सां ख्य and कमयोग. Ac- 
cording to the context of the Gita the same man may and 
can follow one out of the two, because in either case he 
has to live as a grhastha doing his duties disinterestedly, the 
difference between सांख्य and योग (कमयोग) being theoretical 
(or philosophical ) and not practical. Even when the 
reward of the सां ख्य was the heaven or the conquest of the 
earth, the practical part of the सांख्य Path was a disinterested 
effort of war and in that much it did not differ lrom 
the Karmayoga. 

(3) सांख्ययोगौ पृथग्बालाः प्रवदन्ति नपण्डिताः--24 यत्सांख्यैः 
प्राप्यते स्थानं तद्योगैरपि गम्यते- 


Though we have suggested some points which both the 
सांख्य and योग seemto have held, for the exact information 
about the diffrence between these two Paths we have 
probably no source available to _ us. And our 
suggestion that verse 5 seems to criticise and modify 
an ancient belief thatthe सांख्य and the योग lead to different 
goals, is a conjecture and requires further evidence in 
the form of some text and so far nosuch text is available. 

(4) यचप्यज्जुनेन संन्यासं कर्मयोग च केवर्मभिप्रेत्य प्रश्षः कृतो 
मगवांस्तु तदपरित्यागेनेव स्वाम्प्रितं च विदेषं सयोञ्य खब्दान्तरवाच्यतया 
प्रतिवचनं ददौ सांख्ययोगाविति | 


Here Sankara is at great difficulty in explaining 
the inconsistency between Arjuna’s question and the Lord’ 
reply. The fact is that Arjuna’s question is not rightly 
interpreted by Sankara. According to Sankara verses 

-2 deal with सन्यास without ज्ञान and कमयोग without ज्ञान 
but on the strength of the context we have shown that 
both सन्यास and कर्मयोग are Paths preceded by ज्ञान, Sankara 
remarks that the Lord has not given up the implication 
of Arjuna’s question but to it he has added what he 
intended to add ( स्वाभिप्रेतं विशेषं संयोज्य ), do not seem to 
us to be convincing. “ सब्दरान्तरवाच्यत्तया ’-We do not hold 
that सांख्य is a synonym (west) of सन्यास; nor does 


5, 4-5 Bhagavadgita ( 166 ) 


Sankara quote any authority for this statement or for his 
remarks that संन्यास and कर्मयोग are called सां ख्य॒ and योग 
when they ( सन्यास and कमयोग ) are combined with शान and 
the means of ज्ञान, such as equal—-mindedness, etc. ATl this 
explanation Sankara finds necessary because the reward of 
Moksa to which both सख्य and योग are here stated to lead 
is inconsistent with his view that संन्यास and कर्मयोग in 
verses 1-2 are devoid of ज्ञान. The fact seems to be that 
all the three viz., सन्यास, कर्मयोग and सांख्य are accompanied 
by ज्ञान (knowledge of Atman) and are therefore each of 
them able to lead the respective follower to Moksa. 

(5 ) aie and सन्यास in Bha. Gi. Il. 3-4. We have 
already shown in our explanation of Bha. Gi. Ill 3-4 
how सांख्य and संन्यास are different even there and how मन्याम 
finds a place in the discussion there. 

5. ( 1 ) eararq—Vide our remarks on ५. 4. The Gita 
here holds that सां ख्य leads to Moksa ; this is different from 
the statement in Bha,. Gi. IL 37-39 where सांख्य seems to 
be a Path of Philosophy of the soul leading to the heaven 
or the conquest of the earth. 

( 2 ) प्रमा्न्नानसन्यासग्राक्षिद्वारेण awaF—According to Sankara 
योग is the first step and सांख्य which he takes as 
सन्यास is the second (or last) step. Thus, in his opinion, 
the two are “ one” because the two ure steps on the same 
path, सांख्य being the higher step. 

In our opinion Sankara gets no support for his view 
from the text. सांख्य and योग are here two different paths of 
equal status ; they are one because each leads to the same 
goal, as the verse says. 

( 3 ) We may add that भ. 5B occur; also in the Mahi- 
bharata and is repeated often among scholars with refere- 
nce to the classical Schools of सांख्य and योग. We should 
note also that in the Gita, in the MBh. and in the later 
period the expression about the oneness of सांख्य and योग has 
in each case a different sense which is clear from the 
context in which it occurs. 
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(a) In the Gita it means that the सांख्य and योग are 
two different Paths of equal status with the same goal and 
in that sense only they are one. 

(b) Mahabharata ( MBh. XII. 305. 19; 316. 4; 305. 31; 
310. 8, 26; 318. 71, 100-101 )-The सांख्य and योग are one be- 
cause the योग has adopted the सांख्य doctrine of मरकृति and 
because both have rejected the doctrine of 2 walts of the 
Vedanta of the ६६. The सांख्य and योग of the Mahabharata 
differed about the conception of the individual soul. The 
योग॒ distinguished between the जीव and परमात्मन्‌ while the 
सांख्य did not. 

(c) Classical Schools of सांख्य and 4m-The two are 
one, because both have the same philosophical doctrines, 
the doctrine of God in the योग being immaterial, ( He 
being only a सुक्तपुरुष, and not a जगत्कते ), though they differ 
in the means of getting Moksa. विवेक is the means according 
to aea and fauaareatra through अष्टाङ्ग, जासन, etc, is the 
means in the Yoga School.* 

6. (1) Sankara’s introduction to v. 6 is noteworthy 
If सांख्य is a higher step than कमयोग, as Sankara has said 
in his commentary on v. 5, then the natural conclusion 
will follow that सांख्य is superior 10 कर्मयोग. But this conclu- 
jon 16 inconsistent with v. 2 of this very Adhyaya, which 
clearly says that कर्मयोग 18 better than सन्यास Sankara finds 
it necessary to solve this contradition betweeu his inter- 
pretation of v. 5 and v. 2. केवर in केवर कर्मसन्यासम्‌ 18 Sankara’s 
own addition. Again, he has to say that सन्यास with ज्ञान 18 
the topic tn v. 6 and is called साख्य in v.6 But the fact 
18 that all the three ४५2. सन्यास and कर्मयोग inv. 1-2 and 
in ए, 5-6-7 and सांख्य in v. 5-6 are Paths accompanied by 
ज्ञान and there is no statement here in the Gita that साख 
18 सन्यास with ज्ञान or that सांख्य is superior to कमयाग Sankara’s 
अवतरणिका -to v. 6 is necessary for him because otherwise 

* Wor a detailed explanation of Bha. Gi. V. 5B see the 
Author’s Aksara: A forgotten chapter in the history of 
Indian Philosophy, PP. 57-58. 
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he could not defend his interpretation of सन्यास in ४, 1-9 
(and 6) as संन्यास without 3M. 

(2) यस्तु कर्मयोगो वैदिकः स areata: संन्यास इति चोपचर्यते--68. 
bhasya.-Here we should note that कमयोग is in Sankara’s 
system a step to सांख्य i. 69. सन्यास. In order ६५ make out 
this sense from this verse Sankara interprets the word wa 
in v. 6B as सन्यास. This is absurd. 

But the कमयोग has two aspects, as we have noticed al- 
ready in our interpretation of Bha. Gi. IV. 


The साघन aspect of कर्मयोग is a means to both Aart and 
the साध्य or फल aspect of कमयोग. Therefore we are told in 
भ. 6A that it is diffieult to reach सन्यास without the help 
of कर्मयोग. 


Sankara could have depended upon v. GA for his thev- 
ry that कमयोग is a means to संन्यास and ought to have 
admitted the साध्य aspect of कमयोग stated in v. 6B and 
interpreted ब्रह्म in the sense of the highest Reality. 

(3) aaqratq—The text does not seem to us ६५ refer 
to सांख्य in v. 4-5 by सन्यास in $. 6. संन्यास is here discussed 
in contrast to both सांख्य and योग stated in v. 4-5, तु shows 
that the verse is a continuation of the topic of verses 
2 and 3. 

(4) पारमाथिकः-68,. 78. Sankara’s addition of the word 
पारमाधथिकः shows that also inv. 1-2 सन्यास with ज्ञान is meant. 
In the verses ( ४. 1-2 and 6) neither the word केवल nor 
the word पारमार्थिकः occurs. 

(5) सुनिमेननादीश्वरस्वरूपस्य मुनि-68. वड. Sankara 
implies that the योगी is not already a ज्ञानिन्‌ (he simply 
meditates on the ईश्वरसखरूप and will realize it in future ). But 
this is a wrong meaning of ^^ af”. The word means one 
who is a sage already; who has already realized Brahman 
in this life. 


(6) ब्रह्म is according to Sankara “dare”. This kind of 
explanation of a word like Agq{in the Gita seems to us 
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to be absurd and serves in the handsof the commentators 
as aso-called support to there respective views. The context 
shows that aa अधिगच्छति in ए, 6 is equal to बन्धनात्पसुच्यते in v. 3 

( 7 ) कर्मयोगो विरिष्यते Sa. bhasya. Sankara also takes v.6 
as a continuation of v. 2 (and v. 3). This shows that 
instead of interpreting सां ख्य in ए. 4-5 as सन्यास, we should 
take प, 4 and 5 asa further explanation of सांख्य stated in 
Bha. Gi. I. 39. The author of the Gita distinguishes not 
only am from सन्यास but also साख्य from सन्यास 

(8 ) योगयुक्तः-471€]' ज्ञान one can follow either सन्यास or RAAT, 
It is better to follow कमयोग than to follow सन्यास. aaa is 
not an easy path; moreover सन्यास may be reached through 
कर्मयोग or without the help of कर्मयोग. The latter is very 
difficult. The sense seems to be that if सन्यास generally 
cannot be reached without कमयोग, why should we not con- 
tinue कमयोग upto the attainment of A@#q which is not 
very late even through कर्मयोग. 

( 9 ) न चिरेण-16 is not that संन्यास can bring मोक्ष or 
ब्रह्मन्‌ earlier than कमयोग, because संन्यास is more troublesome 
and will take greater time in being achieved if it be 
pursued without the help of कमयोग, 

( 10 ) 1 प. 6 it is stated that कर्मयोग is better than 
सन्यास because the latter is difficult to be reached without 
the help of कमयोग. In Bha. Gi Il. 4A the argument for 
the preference of 4#4FT to सन्यास is stated to be that नष्कृम्यं 
which must precede सन्यास cannot be achieved without the 
साधन aspect of कमयोग. ( Verse II. 8 says that absolute 
abandonment of actions is not possible since even a Waited 
must do some actions for the maintenance of his body ) 

Verse 6 only admits the possibility of dara without 
कर्मयोग as a first step in a few cases. It is not inconsistent 
with v. 44 of Adhyadya IL 

( 11 ) According to v. 6 there are three possible Paths 
of getting Brahman :— 
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(a) aa immediately followed by 8ala-a very 
difficult way. 

(b) ज्ञान followed by कर्मयोग (i.e the 844 aspect of 
कर्मयोग ) which will in its course be followed by 4=4Ta-an 
easier way, a usual way for ordinary men. 

( © ) ज्ञान followed by the कर्मयोग in its सायन aspect which 
will be followed by the कमयोग in its फल aspect. 


Out of these three the first is expressed in v. GA, the 
second is implied in v. 6A and the third is expressed in 
v. 6B. 


We have added ज्ञान as the first requisite because in 
Adhyaya IV we have been told that 14 precedes both 
सन्यास and कमयोग as we have already explaincd. See 
‘ सवैभूतात्मभूतात्मा ` in ए. 7. 

7. (1) In the case of this verse Sankara admits that 
योग or practice of Disinterested Action leads to “no bondage’. 

But Sankara does not take this verse as explaining the 
meaning of v. 6B, as we think it does. In our opinion 
gare, विजितात्मा and सर्व॑भूतात्मभूतात्मा are characteristics of 
the योगयुक्त ; they are necessarily possessed by योगयुक्त. Sankara 
takes them as additional qualities acquired by a योगयुक्तसुनि 
later in his life (see यदा and तत्र व्तमानः in his bhasya ). 

(2) Haaft-Sankara is right in explaining this as लोक- 
ame कमे कुवंत्नपि. “ Though doing his duties for the guidance 
of the people.” 

कुर्थज्नपि in this verse has the same sense as #aTm in समः 
सिद्धावतिद्धौ च कृत्वापि न निबध्यते (Bha. Gi. IV. 22), though 
Sankara explains that verse as dealing with यति and कृत्वापि 
as भिक्षाटनादिकं कर्मं कृत्वापि ( Vide Sa. 0118, on Bha. Gi. IV. 22). 

(3) For the explanation of the force of अपि in कुर्वन्नपि, we 
have many parallel passages with अपि, €. g. कमंण्यभिप्रवृत्तोऽपफि 
नेव किचित्करोति सः ( Bha. Gi, IV. 20; see also XVIII. 56 ). 

( 4} This verse also is am argument why the Gita 
prefers कमेयाग to संन्यास. As there 38 no harm, no bondage 
from the performance of all duties the योगयुक्तं should conti- 
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nue योग the practice of all his duties ( बुवन्नपि=योगमाचरन्‌ ). 

In other words the verse means that freedom from 
bondage is possible even if one continues doing his duties, 
just as it is possible if one takes to Renunciation of his 
duties. Renunciation 18 not the only Path for freedom 
from bondage. 


This is also the argument given In favour of करयोग in 
Bha. Gi. IL. 4( न च संन्यप्तनादेवे सिद्धि waha=shi—Renunciation 
is not the only way to get Perfection or Moksa ). 


8-9 ( 1 ) a4q-While the follower of कर्मयोग really does 
all his duties he believes firmly that he does nothing, 
because (a) all activities are the result of the function: 
ing of senses with reference to their objects ( इन््ियाणीद्धिया- 
aq वतेन्त zit धारयनू्‌-) and because (b) he can attribute or 
dedicate all actions to Brahman (v. 10): also because 
(c) he can do his duties with body, mind, intellect and 
senses alone ( केवल-12. Gi. V. 11-12 ). 

( 2) ‘ aaa’ shows that the follower of योग isa ज्ञानिन्‌ 

( 3 ) इन्द्रियाणीन्दरियाथषु वर्तन्त sft धारयन्‌-. यस्त्विन्दियाणि मनसा 
नियम्यारभतेऽजुन (Bha. Gi. IL 7). 

(4) Sankara does not seem to us to be correct in 
separating #7 किन्नित्करोमीति युक्तो मन्येत aa from पडयन्‌ ete. 
By the separation of the parts of the verse Sankara 
seems to try to prove that the first part (नैव THIS... 
तत्तवित्‌ ) 13 a philosophical truth (teaching कर्मणः अमावदद्वौनम्‌ ) 
and the second part ( पयन्‌ 6९. ) is only a standpoint 
( Vide कथं at ॒तच्वमवधारयन्मन्येत in Sankara’s introduction to 
ए, 9), leading to the तच्वावधारण the realization that there 
is no real action. 

( 5 ) Having interpreted the verse as stated in the 
above note, Sankara remarks that this तच्वविद्‌ must take 
to Renunciation of all actions. This is his conclusion from 
the verse. 

But in our opinion the verse does not teach that there 
is really or philosophically no action or activity at all 
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or that all activity is like the sense of water in a mirage 
( Vide Sa, Bha. on the verse). It rather teaches that 
the action which is a real fact does not originate from 
the योगयुक्त himself (but it originates from the senses) and 
therefore he is not responsible for them. 


10 ( 1 ) The purpose of this verseis to give one more 
argument for the belief which the तच्वविद्‌ is asked to hold 
in the preceding verse. The तच्वविद्‌ should १५ his duties 
attributing them or dedicating them to Brahman and 
thus he will be free from the sins or bondage caused by 
the practice of actions. 


We take ब्रह्मन्‌ as the Supreme Reality and the dedica- 
tion of all duties to Brahman is taught also in Bha. Gi. 
I. 9 ( amg कर्मन्‌ ), 7. 15. (तस्मात्‌ aad am नित्ये ay प्रतिष्ठिम्‌), 
IV. 23-24 (wart ब्रह्म हविः etc.), I. 30 ( मयि सर्वाणि कर्माणि 


mine 8 


सन्यस्याध्यात्मचेतसाः | निराशीनिममो मूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ॥ ), ete. ete. 

(2) Sankara takes waa as the topic of this verse. 

The reason for this absurd change of context proposed 
by Sankara is to be found in his remarks at the end of 
his commentary on ए. 9 ( सवकमसन्यास एवाधिकारः ): he found 
that these remarks were not consistent with “ करोति य: 2 in v. 
10; so, he supplied ^“ अतच्वविद्‌ 2 from his own imagination. 


But, as the context shows, ए, 9 ( इन्दियार्णन्द्ियार्थेषु वर्तन्त इति 
धारयन्‌ ) points one way of being unstained hy actions actually 
done by the योगयुक्त and ^“ बरह्मण्याथाय कर्माणि ” another way 
for the same aim of the same man ( तच्वविद्‌ ). The word 
‘ait: ? in 9. 11 also shows that अत्वविद्‌ is not the topic 
of प. 10-11. ( Vede also our remarks on सर्वकर्मसन्यासत aa- 
निष्ठा in Sa. bha, on ए. 12 below. ) 


11-12, (1) Sankara makes much of “ आत्मशुद्धये ” in 
this verse. He seems to support his view that the topic 
of ए. 10 is अतचवविद्‌ by referring to “s@myex” in this verse. 

But the aim of कर्मयोग is both wee and the attain: 
ment of Wa ( रान्तिमाप्नोति Afar in v. 12). कर्मयोग in the 
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साधन aspect leads to आत्मह्ुद्धि and ज्ञान and कर्मयोग in the फल 
aspect leads to ( avoidance of bondage and) Moksa. 

With wrayer we should compare न fewin v. 7 and 
बन्धात्प्रसुच्यते in v. 3 of this Adhyaya, 

(2) रान्तिमाप्नोतति Sfearq-Sankara finds that this statement 
of the result disagrees with his supposition that v. 10 
deals with अत्व विद्‌ and therefore he adds “ waisarerrta- 
सवेकमसन्यासन्ञाननिष्टाक्रमेणेति वाक्यदेषः. 7? 


But the verse (12) clearly shows that कमंफरत्याग leads 
directly to the afsa area which Sankara also explains as 
wa. This is possible if v. 10 asks the awfaz to do his 
duties dedicating them to the Lord or Brahman and if v. 
11-12 deal with the same aztaa. 

(3) %ae:- काय › would include the मनस्‌ › बुदधि 211 इन्दिय€, 
1. e. when an action is to be done through the body, the 
functioning of मनस्‌, बुद्धि and senses would be necessary. 
Similarly, when the mind or intellect is to do an act the 
functioning of the senses would be necessary in so far as 
the mind or the intellect will work its decision through 
the senses. Now, the author seems to say that a कमयोगिन्‌ 
would do his duties through the senses only, not using 
as it were his body, mind or intellect i. €. not allowing 
these to function. The idea is that the कमेयोगिन्‌ at times 
does his duties through his senses without troubling his 
body, mind or intellect. The Gita itself seems to explain 
this idea in 

TRIS HOA MAA ATLAS TL । 
्रलपन्विसजन्गृदणन्रुन्मिषनिमिषन्नपि ॥ 
इद्दियाणीन्ियर्थषु वतेन्त इति धारयन्‌ ॥ ए. 9 

Out of the so many actions mentioned here there are 
some done by senses only, €. g. ‘ पदयन्‌ ` is done by the eye 
only i. ©. the क्मयोगिन्‌ does the act of seeing, speaking, 
hearing, etc. at times with, the eye, the tongue, the ear and at 
the game time controls his body, mind and intellect to such 
an extent that these do not seem to function ; the कर्मयोभिन्‌ 
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then realizes that his senses only are working, ahd not 
the body, mind and intellect. To take another example, 
the act of गमन ( गच्छन्‌ in the verse ) would be done by the 
कमेयोगिन्‌ in such a way that his mind and intellect would 
be completely at rest and his body alone would be moving 
or going, i. €. he would think and realize that the act of 
moving or going is actully jbeing done hy his body alone. 
In all his acts his soul is always known to him as a 
non-agent ८ अकत ) ; not only that his soul is जकतुं but he 
realizes according to the act and occasion In question 
that his body, mind and intellect are inactive while his 
senses alone are active. 

In our opinion “ &@ae:”? emphasizes the mechanical 
( machine-like ) nature of his actions and the realization 
that not only the soul is inactive but the body, the mind 
and the intellect also are at times not active, only the 
senses being active ( इन्द्रियार्णी न्रियाथपु वनन्त इनि धारयन्‌ ). 


Sankara explains केवलः 85 ममत्ववजितः. But the context 
seems to us to mean that as a matter.of fact the कमयागिन्‌ 
never does any action with the idea of ममत्व or the desire 
of the fruit; all his actions are ममत्ववभित oor फलाश्चारहदिनि by 
the very fact that he follows the Path of Disinterested 
Action ( निष्कामकर्मयोग ). So, the adjective a2: as applied 
to the इन्द्रिय only would be useless in so far as not only his 
senses but his body, mind and intellect—the entire appa- 
ratus of activity-works without any idea of ममत. Sankara, 
in order to get rid of this difficulty, 855 केवलदाब्दः काया- 
दिभिरपि प्रयेकं संबध्यते सर्वव्यापारेषु ममतावज्ननाय, But this is not 
intended by the text by the word केवल. Nor is there any 
suggestion in the verse to take केवर with each of ara, 
मनस्‌ and बुद्धि. 07 the contrary the force of अपि ‘ also’ 
shows that certain of the actions ofa कर्मयोगिन्‌ are such that 
the senses alone (i. e. excluding the body, the mind, etc) 


are realized by him as working, the soul of course being 
taken as inactive. 
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In support of our interpretation of केवर in ae: इद्दियरेपि 
we refer tothe meaning of केवर in the following verses of 
the गीता-- 

त्यक्त्वा कर्मफलासङ्गं fregat निराश्रयः। 

कमेण्यभिप्रवृत्तोऽपि नैव किच्ित्करोति स; ॥ 

निराशीयतचिन्तात्मा AMAT: । 

UNO केवरं कर्मं ङुव॑न्नाप्नोति किंस्विषम्‌ ॥ 2112. Gi. IV. 20-21 


Here it is clear that the word केवलं goes with शारीरम्‌ 
and it is intended to exclude not only the soul from the 
apparatus responsible for activity but also the mind, the 
intellect, etc. The expression यदृच्छारामसतुष्ट in Bha. Gi. IV. 
22 also points to the fact that the mind does not work 
and the body alone (excluding the soul and the mind ) 
works when the कमयोगिन्‌ does all his works. 


Sankara, of course rejects the meaning of केवरूम्‌ AA, 
as केवलदायार निवैत्यं and tries to explain it as दासरस्थितिमान्न. 
प्रयोजन, 28 we have already seen. 


We shall now take another verse of the Gita illustra- 
ting the meaning of केवलम्‌ :— 


तत्रैवं सति कर्तारमात्मानं FAS तु यः । 

पदयत्यक्ृतबरुद्धत्वान्न स पदयति aufa: ॥ 18. Gi. णा. 16 
It is clear that the Gita wants to distribute the re- 
sponsibity of activity among the five enumerated in the 
preceding two verses (3112. Gi. XVIII. 14-15) one of which 
is the soul also and reject the view that insists on the 
activity of the soul only-—Sankara, there also, tries to 
explain away केवल as सड ( going with आत्मानम्‌ ) though he 
has to admit that the problem there is that of “ Taq: 
हेतुभिः fara कमै ” (Every act is done by the group of the 
five causes ). 

Thus, we hold that केवर in Rae: इन्द्रियैः (V. I), are 
केवर कमे (IV. 21 ), and आत्मानं केवलम्‌ ( XVII 16 ) is intended 
to exclude the soul, the mind, the intellect, etc, as the 
case may be. 
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13. (1) Sankara takes the topic of v. 10-12-६0 be 
saree, and that of ए. 13 as परमाथदरिन्‌. We hold that all 
these verses refer to the कमेयोगिन्‌ who is परमायद्रासन्‌. or an 
आत्मविद्‌ but not a सन्यासेन्‌. According to Sankara an Haas 
is a संन्यासिन्‌ and so this verse (13) deals with such a 
संन्यासिन्‌. (Besides Sankara’s com. on this verse, see his 
remarks on this verse in his com. on Bha. Gi. IL 21-71 
aq स्वं कर्मसन्यासं वक्ष्यति स्वकर्माणि waar इत्यादिना ete. ) 

For Sankara’s attitude to this verse compare bis inter- 
pretation of कं घातयति हन्ति कम्‌ in Bha. Gi. I. 21 which also 
he explains as dealing with सन्यास. 

For the interpretation of the meaning of this verre 
(V. 13) and that of the various terms used in it, e इ, 
सर्व॑ in सवैकार्माणि, मनसा, संन्यस्य, and नैव HAA कारथन्‌ , we suggest a 
comparison of it with the following verses -— 

(1) कर्मेद्धियाणि सयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ | 
इन्द्रियार्थान्‌ विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यत ॥ Bha, Gi, Ul 6 
(2) यस्त्विन्द्रियाणि मनसा नियम्यारभनेऽरजुन | 


ate: कर्मयोगमसक्तः स विरिष्यते ॥ Bha Gi. ILL 7 
(3) मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्वात्मचेतसा । 
निराद्यीनिममो भूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ॥ Bha Gi, IL 30 


(4) यसय ae क्रतो wa बुद्धियस्य न लप्यते | 
हत्वापि स द्मलिकान्न हन्ति न निवध्यने ॥ 1312. Gi, AVUL 17 
(5) चेतसा स्वे कर्माणि मयि संन्यस्य मत्परः | 

बु द्धियोगमुपाश्रय मचित्तः सतत भव ॥ 11६. Gi. AVI 57 

(2) सवै in atantt—Sankara-fet नेमित्तिकं काम्यं प्रतिषिद्ध 

च सवेकर्माणि-- प्र explains सर्वकर्माणि in Bha. Gi IV. 37 
(ज्ञानाग्निः aaa भस्मसात्कुरुते तथा--) as referring to “ अप्रवृत्तफलानि 
SMC: SHRI च्ानसहभावीनि चातीतानिकजन्मकरृतानि च तान्येव सर्वाणि. 
Again while commenting on सवेकेमेफकरुत्यागम्‌ in Bha. Gi. 
XVII. 2 he explains सवै asonly नित्य and नैमित्तिक कमन्‌ 8, be 
ceause he could not include काम्य in ad since काम्यकम्‌ 8 
are mentioned separately in the first half of that verse. 
( Vide his discussion about the फल of नित्यकरमन्‌ 8 in his com. 
on 209. Gi. XVIIL 2.) In Bha. Gi. XVII. 53 (सवेकर्माण्यपि 
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सदा कुर्वाणः etc.) Sankara explains सवकर्माणि as प्रतिषिदधान्यपिः; 
and the same term in Bha. Gi. XVIIL 54 is interpreted by 
him as दृष्टाृष्टार्थानि कर्माणि “actions for prosperity in this 
world and in the next world.” There are several verses 
where Sankara does not explainthis term at all, e. g., in 
Bha. Gi. XVII 13, XII. 11, 10. 26, IV. 13, ID. 30, 7. 6. 


In our opinion “ सवेकर्माणि " in all these places means all 
duties of all वेऽ and आश्रमऽ. We shall show in our inter- 
pretation of the various verses that ‘ aaaatitr’ has no 
connection with the fourfold Mimamsaka division of काम्य, 
fru, नैमित्तिक and प्रतिषिद्ध artis. The chief purpose of the 
discussion of the कमेन्‌8 is to trace the origin of the princi- 
ple of activity and to examine the possibility of the binding 
power of an action and finally to suggest a way to 
nullify that power without asking a man to abandon his 
duties or rather by asking a man to do all his duties 
disinterestedly. 


( 3 ) मनसा aaea-abandoning all duties mentally, not 
physically. मनसा = न तु शरीरेण. The sense is that the कम॑योगिन्‌ 
does all his duties physically, but mentally he does nothing ; 
when he does any action, his body works and the mind 
does not work. In the case of an ordinary man the mind 
is worried so much when he does any thing; but in the 
case of a कमंयोगिन्‌ the mind is at complete rest even though 
he is actually doing all duties with his body. With मनसा 
we should contrast art in the following verse :-—~ 


att Fas HA कुर्वन्नाप्नोति किल्विषम्‌ 1 ( Bha. GLIV. 21) 


Sankara takes मनसा as विवेकबुदधया or कर्मादावकमंदरनेन. But 
this is not the usual sense of the word, nor is it necessary 
to modify the ordinary meaning of मनसा here. The mind 
of the कमैयोगिन्‌ does not do any action, only his body 
does all his duties ; so, the author of the Gita says that 
the कर्मयोगिनू abendons all duties mentally, though he does 
them with his body. 
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( 4 ) सव॑कर्माणि मनसा deae-It is not necessary to change 
au to कर्मफर here. The कर्मयोगिन्‌ abandons all कमफल by the 
fact that he is a कमयोगिन्‌ ; but he also abandons all 
actions mentally when he actually does them physically. 

(5) पुरे आस्ते-^.8 Sankara explains, this expression 
shows that the person concerned is a H4, Sankara 
takes it to be a संन्यातिन्‌. We take it to be  क्म॑वागिन्‌. कर्म- 
योगिन्‌ 23 a ज्ञानिन्‌ also. 


( 6 ) नेव कुर्वन्‌-4^8 the mind of a कम॑योगिन्‌ has abandoned 
all actions, he is doing nothing, though his body works. 
As Sankara explains नैव कुवन्‌ means that his soul does 
no action ( #raaaart कृत्वम्‌ is denied ). But this does 
not mean that he takes to सन्यास ; it only means. that 
his body works. 


(7) न arrvq—Neither the mind of a क्मयागिन्‌ nor the soul 
of a कमयोगिन्‌ himself asks anybody else to do anything, but 
when he advises somebody else to do something, his body 
only works. Sankara takes “a कार्यकरणानि (body and 
senses ) कारयन्‌. ””? But we should interpret the verse in the 
light ज“ इाद्धियाणीन्दियारथेषु aaa इति धारयन्‌ ” (V.9) and not 
in the light of अवेकायोँऽयमसुच्यते (I. 25) quoted by Sankara. 


( 8 ) The verse describes a कर्मयोगिन्‌*४ peace of mind 
( gaara ). It has nothing to do with a सन्यासिन्‌ because he 
has abandoned all his duties mentally and 2150 bodily. If 
a dare were meant by the verse, मनसा alone would be 
wrong. So, Sankara to avoid this difficulty does not 
interpret मनक्ता literally, but explains मनस्‌ as पिवेकलुद्धि. 


14-15. (1) The chief problem in this part of the 
Gita ( T-V) is that of the origin of ada and कर्म, as 
we have seen above. The purpose of these two verses 
is to free the Lord (प्रु, the personal aspect of Brahman ) 
from the responsibility of the soul being an agent and 
from that of the existence of the soul’s actions. 


( 2 ) 3g and fy in v. 14b, and 15b, These words are expres- 


(179) Chapter V 8. 14-15 


sive of the personal aspect of Brahman, just as the word 
Fay in ए. 19 is expressive of the impersonal aspect. Perhaps 
this is the first time in the Gita that these two aspects 
are mentioned side by side (in v.-14-15 and 19). In 
Bha. Gi. I. 72 we have the words atat and ब्रह्मन्‌ ; in Bha. 
Gi. Il. 15 we read of अक्षर and aaa श्रह्यन्‌ while the Lord 
refers to himself as the personal aspect in Bha. Gi. IIL 
22-24, 30-32 ; again in Bha. Gi. IV. 1-14 we have the 
discussion about the births of the Lord and in Bha. Gi. 
IV. 24, 31, 32 the impersonal aspect of the Supreme Being 
is referred to; in Bha. Gi' ए. 6, 10 the nirakara Brahman 
is mentioned while in Bha. Gi. छ, 14-15 the sakara is 
the topic and again in 19, 21, 24 the nirakara is dealt with. 


The Ac&ryas have explained the occurence of the verses 
of these two aspects side by side in the Gita by their various 
systems, e. &., Sankara would say thatthe saikara aspect is 
only a concession to those who cannot grasp the nirakara 
which alone is the highest aspect. Modern scholars Garbe, 
and others generally put forth the theory of re-editions 
of and interpolations in the Gita We hold that in the days 
of the Gita and in those of the Earlier Metrical Upanisads 
which undoubtely preceded the Gita the Supreme Being was 
well-known to have two aspects, one sakara and the other 
nirakara, and both these were of equal importance so far as 
the attainment of Moksa was concerned, but the nirakara 
was lower than the sakdra so far as the latter’s act of creating 
the creation was concerned (in other words, the nirakdra 
served as a prakrti to the sakara in the latter’s creation ). 
This last part of the doctrine will have to be proved from 
the relevent passages of the Gita. But, at present, we must 
state that both the aspects were very well known and hence 
they are dealt with side by side, and we must warn 
our reader that nowhere in the Gita these two have been iden- 
tified with each other. The Gita never says that the 11118. 
kara itself appears as the sakara when the niradkara is 
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influenced by Maya. The one Supreme Being is both nirz. 
kara and saikdra. 


( 3 ) wara—One new name is given here for the first 
time in the Gita to the Prakrti already mentioned in Bha, 
Gi. DT 5, 27, 29, 33 (twiee ) and IV. 6. We shall have 
in the course of our study of the Gita to examine whether this 
identity of watt and <a is meant in the Gita or not and 
if meant whether it is complete or partial, 

[ Perhaps there are two more names, ( Hut) अव्यक्त and 
माया, of the same principle as is meant hy WHA and स्वभाव, 
And some times the term जह्यन्‌ 18 also used in the same 
sense, €, g., in Bha. Gi. Dl. I5. ] 


But at present it should be noticed that v. 14 makes 
स्वेभावि responsible for the actions ( कर्माणि ) and the active- 
ness (444) of the soul, and in this aspect the wa is 
like the Prakrti in the follwing verses:— 

नहि FAA जातु तिष्टलयक्रमक्रत्‌ । 

कायते AIT: RA wa: प्रकरतिजेयुणः ॥ 2119. (11. JIL 5. 
+ + + 

rad: क्रियमाणानि गुणैः कर्माणि सर्वेशः । 

अहंकारविमूढात्मा कंतहिमिति मन्यते ॥ Bha. Gi. IIL. 27 

TWITTY महावाहो गुणकर्मविभागयोः । 

गुणा QTE वतेन्त इति मत्वा न सञ्जते ॥ „ 28 

THAT: सस्जन्ते गुणकर्मसु | 


तानक्रत्स्नविदो मदान्‌ कृत्स्नविन्न विचाख्येत्‌ ॥ , 29 
+ + + 

सदृशं Ws स्वस्याः THT eas | 

Tata यान्ति भूतानि नियहः किं करिष्यति » 33 


Similary, कमं ब्रह्मोद्भवं विद्धि ( 212. Gi. DL 15) speaks of 
कमं or activity as having originated from बह्यन्‌ aterm which 


should here, as already explained by us, mean the Prakrti 
or the Svabhava, 


Only Bha. Gi. IV. 6 mentions nH and माया but 
associates them with functions other than that of the 
origin of activity. 


(181) Chapter V 5. 14-15 


We shall later on see the passages in which the स्वभाव) 
like the wald, is said to be consisting of three गुण. 


Also, we should note here that the safa is not declared ` 
in the Gita to be responsible for aimeda, just as स्वभावे 
is in this verse. So, in that part of the doctrine स्वभाव 
seems to be different from Wald. 


(3) Sankara takes @ura as अविचालक्षणा प्रकृतिर्माया. 


(4) @ar-Is this स्वमाव an effect of wax ब्रह्मन्‌ १ Is it 
अनादे, just as कर्म is अनादि १ According to the Gita am is 
an effect of स्वभाव ( or wala), while according to the 
Brahmasitra कमे is अनादि and Brahman itself is the w#fa (Bra. 
Sta. 1 4. 23). Cf. प्रकृतिं पुरुषं चेव विद्धथनादी उभावपि (Bha. Gi, XD 
23 ). Ha or Wala is born of अक्षर wea (Bha. Gi, 7. 15). 


15. (1) नादत्ते कस्यचित्पापे न चेव सुकृत my:—The question 
of कमं the bondage caused by actions led to the question 
of the origin of actions and this led to the denial of God 
being responsible for the actions of man ( Bha. Gi. V. 14). 
Now the author denies that the Lord receives either the 
sins or the good deeds of any man. 


We have the reading आदत्ते and not आधत्ते (lays down ). 
So, here we are told that the Lord does not receive the 
good and bad deeds of anybody. Had the reading been 
आधत्त, it would have to be interpreted in the sense of विधत्ते 
and the passage would mean: “ The Lord does not lay 
down the good and bad deeds for anybody. ( The responsi- 
bility of laying down the deeds, e.g., good deeds for a Bra- 
hmana, bad deeds for a Candala referred to in v. 18, lies 
with the Svabhiva, and not with the Lord).” But the 
reading आदत्ते which is the only traditional reading preser- 
ved shows that the author here does not directly earry 
futher the point pressed in v. 14 but discusses a somewhat 
new point. 


When a man does a bad deed, he cannot dedicate it 
to the Lord; similarly when he does a good deed he can 
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not dedicate it to the Lord. The Lord would receive neither 
of the two. He would neither punish the man for 
his bad deeds nor would he reward him for his good deeds. 
It is the Svabhava which does this function. 

(2) The verse is not in conflict with that stand- 
point of the कर्मयोग, which asks a man to dedicate all his 
deeds to the Lord and which is so often expressed in the 
Gita, e. g., in 

मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्यात्मयेतस्ा ( Bha. Gi. IL 30.), 
ब्रह्मण्याधाय कर्माणि सङ्ग wa करोति यः (Bha. Gi. V. 10), 


etc. etc. This dedication of a man’s duties to the Lord is 
taught in the Gita not because the duties are derived 
from the Lord (they are स्वभवज-8112. Gi. XVID. 41-44, 
47 ), but because the Lord is the TIinjoyer of all Yajiias 
( भोक्तारं यज्ञतपसाम्‌-#. भोक्त in Bha. Gi. XIU. 20) and because 
he is the friend of all beings (V. 29) and because a 
man can get Perfection by worshipping with his duties 
him from whom all beings proceed (1. &. who creates all 
beings ) and by whom all this world is pervaded ( Bha. 
(1. XVIII. 46). Thus, the actions of a man ara derived 
from स्वभाव ( Bha. Gi. ४. 14) or Prakrti ( Bha. Gi. II. 33- 
सदृशं चेष्टते wet: प्रक्रतेक्लनिवानपि ) and yet they may be dedica- 
ted to the Lord not for receiving reward or punishment 
from him (because he would not accept them in that 
case ), but because he is the Lord of all Yajiias and he is 
the Lord of this world. 


( 8 ) And in this connection we should examine the 
relation of स्वभाव to the Lord. We do not get any informa- 
tion on this point from v. 14-15. But some light on this 
important problem is surely available from Bha. Gi. VIL. 
13-15, as we shall see later on. 


( 4 ) Verses 14-15 discuss what is technically known 
as the question of वैषम्यनैरृण्यप्रसङ्ग in God, 


According to the Bhagavadgita (V. 14-[5) the वैषम्य 


(183) - Chapter V 5.15 


नेर्ण्यप्रसङ्ग does not arise in God because कमं and ade of 
the soul and कमेफलसंयोग originate from स्वभाव and not from 
God, (though समाव is very probably a power of God ). 

According to Badarayana there is no वैषम्यनेृण्यप्रसङ्ग, 
because 44s and ade belong to the soul but ats are . 
अनादि (न कमं इति चेन्न अनादित्वात्‌-8118. Sa. IL 1. 15) and कर्त्व of 
the soul can be governed by the soul himself ( Bra. Sia. 
Il. 3, 40), so that he can avoid doing any acts; and 
the फल of his deeds for which he is responsible is obtained 
by him from God (Bra. Sut. Il. 3. 41 ). 


According to Sankara कतेत्व does not really belong 
either to the soul or to the Lord ( Sa, 118. on Bra. Si. 
Il. 3. 40-4 स्वाभाविकं कतैत्वमात्मनः avast etc. ; also Sa. 1118, on 
Bra. Sut. I. 3. 41-42), but the Lord inspires the soul to 
do his deeds (so the Lord is the anfra) and gives him 
the good and bad results of his own deeds according as his 
own deeds are good and bad and therefore ईश्वर is like the 
rain helping the growth of good and bad kinds of seeds 
of grain ( जीवकृतधमधि्मवैषम्यापेक्ष एव तत्तत्फलानि विषमं भजेत्‌ पञैन्यवदयी- ` 
श्वरो निमित्तत्वमात्रेण-58, 0118, on Bra. Su. I. 3. 42 and ATT 
पर्जन्यवद्दृष्टन्यः-58, 118. on Bra. Si. IL 1. 34) 


Thus, all the three authorities ( the Gita, the Brahma- 
sutra and Sankara ) have their own respective views on 
this problem. | 

( 5 ) अज्ञानेनावृतं ज्ञानं तेन सुद्यन्ति जन्तवः-+ 0007018 to the 
Gita स्वभाव is a really existing principle (produced from 
the supreme Brahman or a power of the Lord). By जन 
the soul realizes that 74s and their wes belong to समाव, 
neither to God (v. 14-15) nor to the soul himself ( Bha. 
Gi. IV. 19, 33, 36, 37 ). According to Sankara 44s are an 
illusion being due to वासनाऽ of the soul ( Vide Sa, bha. on 
Bra. Si. IL 1. 36); by ata the soul realizes that wis have 
no real existence, they are like the serpent in the rope. 


(6) किमर्थं तदि भक्तैः priteert यागदानहोमादिकं च gad यज्यते 
इत्याह-11 616 Sa. 18, does not represent the view of the 
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Gita on this point. We have already stated that the Lord 
is the Wag of 4s & Was (Bha Gi. V. 29), that the € 
ings proceed from him 211 116 pervades the Universe ( Bha. 
1. XVII. 46 ). 


One should dedicate one’s deeds to the Lord because 
by worshipping the Lord by one’s actions one can get 
Perfectiou (Bha. Gi. XVII. 46 ). 


In fact v. 15 does not discuss the question raised by 
Sankara. It only tries to trace कर्माणि and कर्तृत्व of the soul 
to its origin. The Gita says that this origin is स्वभाव (v. 
14) and not the Lord (v. 15) and the Lord is not also 
responsible for केमेफलसंयोग (v. 148 and v. 154 ). Verse 15A 
makes clear the meaning of v. 14B and says nothing 
about the causes or reasons of the dedication by the soul, 
of his good (and bad) actions tothe Lord. 


(7) ama—Note the nature of अज्ञान from this verse 
and others like IV. 42 and contrast the same with the 
nature of ज्ञान in Bha. Gi.IV. 19, 30, 33, 36, 37. Itis srAaTa 
and ब्रह्मज्ञान also (IV. 35 ) in addition to the aa that कमः 
belong to प्रकृति यज्ञ are offered to बह्यन्‌ , etc. (IV. 32, 33). 


16. ( 1 ) आत्मनः अज्ञानम्‌-1110121106 about the Atmani. €. 
the Paramitman. 


(2) ज्ञानं प्रकारायति तत्परम्‌--1116 knowledge reveals to 
them that Supreme Being ( तत्परम्‌ ). 


It should be noticed that the Karmayoga of the Gita 
for which the origin of #44 and adm are discussed in v. 
14-15 is accompanied by the knowledge of Atman. Just 
as In these verses, so also in Bha. Gi. IV 35 the impor- 
tance of the am of Atman 15 stressed with regard to 
the Karmayoga. 


‘So the knowledge of Atman is the very basis of the 
Path of Disinterested Action. The same knowledge is 
emphasized in the same connection also in v. 17, 


(185) Chapter V 5. 16-18 


( 8 ) WaH——the Supreme Being. This word is used in 
the same sense in other parts of the Gita and also in the 
Brahmasitra, (1) रसोऽप्यस्य परं वृष्ट्वा निवतैते | ( 219. Gi. IL 59), 
(2) असक्तो ह्याचरन्कमं परमाभ्रोति पूरुषः । ( Bha. Gi. IL 19), (3) 
भूतप्रकृतिमोक्षं च ये विदुर्यान्ति ते परम्‌ । (2118. Gi. XII 34); ब्रह्मविदः 
ओति परम्‌ Tai. Upa. 1.1 ), परं जेमिनिभस्यत्वात्‌ (Bra. SG. IV. 3. 12 ). 

(4) प्रकादायति. For this causal use of Wart see 0112. 
Gi, XU. 33. 


17. (1) तद्‌ in तवजुद्धयः, तदात्मानः, after, and aera: ` 
refers to तत्‌ परम्‌ 10 v. 16. 

(2) We have already stated above that this verse 
shows the importance of आत्मज्ञान in the Karmayoga, the 
chief topic of these verses as shown by v. 14-15. 

(3) ‹ अपुनरावृत्तिम्‌ * means मोक्ष and implies that the सक्त 
goes to Brahman in the state of liberation, from which he 
never returns. The last Siitra of the Brahmasitra is अना. 
वृत्तिः शब्दात्‌ अनावृत्तिः ear (Bra. Sa. IV. 4. 22) and this Sutra 
refers to न स पुनरावतैते न स पुनरावतैते ( Cha. Upa. वा. 15.1). 

(4) तदात्मान-प्€'6 आत्मन्‌ is used in the sense of मनस्‌. 
Sankara tries to explain तदात्मानः as referring to his doctrine 
of the identity जीवे and Aa. 

(5) srafaSanert:—Sankara explains this as यतयः but 
यति is not at all referred to here. On the contrary the 
context ( ४, 14-15) deals with the करमेयोमिन्‌ who does all 
actions disinterestedly and purposely does not take to the 
Renunciation 


18. (1) Sankara explains this verse as teac¥ing the 
identity ग ब्रह्मन्‌ which is the individual soul in all these 
viz,, ब्राह्मण and चाण्डाकू, cow and dog, etc., and which is 
realized to be the same in all these higher and lower 
creatures. 

( 2 ) The fact however stands that all these vefses 
are according to the context written with reference to the 
Karmayoga, That which appears to be good (Ga, a good 


(ह, 
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deed) or bad ( पाप, a bad deed) in the case of a ब्रह्मण or 
in that of a चाण्डार is not derived from Brahman or the 
Lord. The gaat and पाप of all these creatures are due to 
the स्वभाव which is three-fold aa, wa and ar ( Vide 
Sankara’s com.). The actions of these arm and श्वपाक are 
derived from स्वभाव, not from प्रमु, विमु or the personal 
aspect of the Supreme Being (v. 14-17), not from the 
individual soul (ए. 18; Bha. Gi. IV. 19, 33, 36 and 37 ), 
and not also from the impersonal Brahman (v. 19-21). 


( 3 ) aaatzia:—The verse is not intended to show that 
the जीव 18 ब्रह्मन्‌ and that Brahman is the same in all, and, 
therefore, all जीवर are one ( सम~एकम्‌-92, Bha.) or the same 
in nature. Rather, समद रिन्‌ means one who looks upon alf 
these as equal. 


If God (personal aspect, as in ए. 14-17, and imper- 
sonal aspect, as in v. 19-20) were really the creator of the 
aaa and कमे of the जीव, then, the जीव being each of them 
possessed of that कवेत्व would be विपम, as they seem to be 
from the outward appearance and circumstances. of the 
Brahmana, the Candala, the cow, the elephant and the dog. 
But because प्रमु or ब्रह्मन्‌ is निर्दोष (free from वैपम्यनेशंण्य ), all 
alas are themselves free from 3d and पाप which really 
belong to स्वभाव, The वैषम्य of Armand श्वपाक is due to स्वभाव. 


19. ( 1 ) a:—This word seems to mean the creation 
with the variety of ब्राह्मण, शपाक, cow, elephant and dog, 
because here the word has also connection with कम as 
the context here is that of the कमयोग and the winning of 
the binding power of actions ( v. 14-18; योगिन्‌ 3. €. कमेयोगिन्‌ 
is also mentioned in v. 24 ). 


The example of the one-ness of the ब्राह्मण, aqTH, ete. is 
given with reference to the equality of Gat and दुष्त of 
beings as they are born. The word is here used in the 
ordinary sense of creation, as also in Bha, Gi. VIL 27 
where the bewilderment of all beings about the creation 
(ait संमोहः ) is mentioned and in Bha, Gi, XIV, 2, 


(187) Chapter V `  §. 19 


(2) निद्यषम्‌- 6.66 from the fault of wie and कर्मः ( of 
the individual soul) and कारयितत्व and फरसंयोजयिवृत्व on the 
part of Brahman. The word ^ सम › also suggests this sense 
of facta, besides the context of ^" fair”. 7 


(3 ) समं m@—In ए. 18 we are taught to see the same 
kind of individual souls in all individuals whether higher 
or lower by birth and whether doing “ good” or “ bad ^ 
deeds, All souls are equal, because ( the good and bad ) deeds 
are not their own production. Here ( in v.19) we are told = 
that Brahman is सम the same, i. e. impartial, because 
Brahman has not produced the good and bad deeds of men 
and is not responsible for giving their results to men. 


८ 4 ) ‘ara’ should mean the समभाव of all beings, Aram 
and श्वपाक, cow and dog, etc. Thus, we explain it as सवंभू- 
तानां AAMT. 


Sankara brings in the doctrine of the same Brahman in 
all beings by explaining साम्ये as सर्वभूतेषु Fant सममव, 


८ 5 ) ' निर्दोषम्‌ * is explained by Sankara as“ यद्यपि दोषवत्सु 
श्वपाकादिषु मूडेत्तदोवै्दोषवादेव विमाव्येते तथापि तदोषैरस्ृष्टमिति नि्दोषिस्‌ . ” 
Thus, Sankara tries to find further support for his doct- 
rine of the same Brahman in all beings by his interpretation 
of निर्दोषम्‌ , which however, is not in harmony with the 
context. He further explains = निदोषिम्‌ as सवेयुणदोषरसबन्धवजितम्‌; 
so निर्दोषम्‌ also includes नियम्‌ “ devoid of all merit ” accor- 
ding to Sankara. His other remarks “ 4 दोषगन्धमात्रमपि 
तान्सखदति देदादिसंघातात्मददंनाभिमानाभावात्‌ ” are also inspired by a 
desire to find his own philosophical views in this verse 
of the Gita, as has happened also in the case of the 
preceding verse (18 ). This context of these verses (18-19) 
is utterly lost sight of when Sankara says इदं 3 सवैकर्म 
संन्यासिविषयं sad सर्वकर्माणि मनेसत्यारभ्याध्ययपरिसमाप्तेः, In fact the 
ज्ञान of souls, स्वभाव and waa taught here is required for 
both the Paths of Action and Renunciation ; and upto 
v. 24 the कर्मयोगिन्‌ is the topic while the aft is mentioned 
in = 9G onliv 
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(6) We should also add that v. 19 tells about the 
impersonal aspect of Brahman what verses 14-17 tell 
of the personal aspect (N41) without identifying the two 
aspects at 211. 

20. ८ 1 ) fa and afta—According to the context the 
AM, गौः and हस्तिन्‌ will be the examples of प्रिय and श्वपाक; 
श्रन्‌, ete, those of अप्रिय. 

(2) प्राप्य प्रियं प्राप्य चाग्रियम्‌-]6 ज्ञानिन्‌ who knows ब्रह्मन्‌ 
to be not responsible for the actions of the जीव and algo 
the sas to be not responsible for their own actions is 
equally well-behaved towards all Stas who may be agree- 
able or disagreeable (like a बाह्मण or a श्वपाक ) when he 
comes into contact with them. 

प्राप्य ’—coming into the contact with the agreeable 
and disagreeable persons and things is a fact because the 
Karmayogin is a grhastha. 

But Sankara makes the केवलात्मदरिन्‌ , who is according 
to him an ascetic, the topic of the verse and explains the 
verse by saying that the sage is not likely to come into 
contact with fa and अप्रिय ( प्ियाऽप्रियप्राप्त्यसंमवात्‌ ). 

( 3 } Racafa:—The mind of the Karmayogin is firm 
that the #4 and कृत्व and कंमफलसंयोग proceed from स्वभाव 
and not from ब्रह्मन्‌, 

Sankara—eanqrean: समो निर्दोप आत्मेति स्थिरा निर्विचिकित्सा बुद्धिर्यस्य. 

(4) बरह्मणि स्थितः-१118 occurs also in the preceding 
verse. This refers to the Karmayogin’s knowledge and 
realization of Brahman. 

But Sankara explains it as “ अकर्मङ्त्‌ स्व॑कर्मसन्यासीत्य्थः, ” 
This is neither the sense of बर्ण स्थितः nor in agreement 
with the context which pertains to the Yogin i. e the 
Karmayogin. 

21 ( 1 ) areeqity—ateqat-here seems to mean the touch 
or contact with the ब्राह्मण and the cow or the श्पाक and 
the dog. This is in agreement with v. 18 and also with 
प्रियाप्रियप्राप्ति mentioned in v. 20. 
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Sankara explains बाद्यस्यदौ as इन्दियाविषयासक्ति, but this 
latter is not directly the topic here. | 

‘ बाह्यस्परैष्वसक्तात्मा › shows that the यति or संन्यासिन्‌ is not 
the topic here. 


(2) यत्‌ 1 यत्सुखम्‌. Sankara supplies “^ तद्‌ ( विन्दति )} ** 
Can ° यत्‌ * mean “ because ” ? 

(3) ' ब्रह्मयोग › is here for कर्मयोग and ae refers to the 
निर्दोष and सम ब्रह्मन्‌ in v. 19. 


योग need not be explained by समाधि, It may mean 
“9 Path” of reaching Brahman. | 


(4) अश्रुते may mean ‘ obtains’ or ‘enjoys "र 
Sankara-sareia. 


22 (1) सस्पदीजाः भोगाः--ग© purpose of verses 21-25 is 
to emphasize the importance of आत्मज्ञान in the Path of the 
Karmayoga. In doing this the author presents a contrast 
between all worldy enjoyments which are 77a (v. 21-22 ) 
and the आलमसुख which is आन्तर (v. 24). The former is 
invariably the cause of pain, the latter is the only real 
happiness. 


‹ Geqat’ shows the external nature of the worldly objects. 
We have the word ‘ ala’ in the preceding verse and 
the word wari: in Bha. Gi. I. 14 (arate aida 
ङीतोष्णसुखदुःखदाः ). We may add that Gaudapada speaks of 
the state of liberation as अस्पदौयोग ( Gandapada Karika TTT. 
39; IV. 2 ). 

(2) दुःखयोनयः--)& reason why the external objects of 
enjoyment are the cause of unhappiness is not stated here, 
and it is not here the aim of the author to discuss that 
reason. The author aims at emphasizing the place of आत्म- 
ज्ञान in the Karmayoga and the happiness of Atman ( पर. 
2 1{-आत्मनि यत्सुखम्‌ ). 

Sankara says that the reason of the external objects 
being the cause of misery is “ अविद्याङृतत्वात्‌ ”, But the verse 
states nothing about अविद्या, 
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(3) एव 1 दुःखयोनय wa—The external objects are no- 
thing but causes of misery. The force of एव is to say 
that though some external objects may appear to be for 
some time the source of happiness, they are all of them 
ultimately the cause of misery and nothing else. 


Sankara—aue कोके तथा परलोकेऽपमैति गम्यते एव शब्दात्‌. And he 
tries to bring in सन्यास in his further remarks (न संसरि 
gee गन्धमात्रमप्यस्तीति बुद्धवा विषयमरगताशकाया इन्द्रियाणि निवतेयेत्‌ ). The 
author of the Gita, however, does not here advise the aban: 
donment of the world, but he asks the Karmayogin to 
endure the misery of the world (v. 23) without being 
attached to the objects of the world ( ५. 22B ). 

(4) मन तेषु रमते बुधः--^48 explained above this expression 
does not mean that the jfianin should leave the objects of 
the world and become an ascetic; it only means that he 
should not be attached to them ( बाह्यस्परशष्वसक्तात्मा in v. 21 ). 

(5) बाचन्तवन्तः-(४. आगमापायिनोऽनित्यास्तोस्तितिक्षस्व ara—Bha. 
Gi. I 14. The objects of the world are not permanent 
and therefore also one should not be attached to them 
(न ay रमते बुधः), even though some of them may some times 
appear to be the source of happiness. 

Sankara—a केवलं दुःखयोनय आघन्तवन्तश्च- 

In our opinion the fact of the external objects being 
दुःखयोनयः is sufficient for a wise man to give up attach- 
ment to them; there is no necessity of an additional 
reason for the purpose of abandoning them. So, according 
to us ‹ आबन्तवन्तः ` would apply to those objects of enjoy- 
ment which appear to be the source of happiness. 


23. ( 1 ) इहैव is important. Cf the same in = हत्वाथेकामांस्तु 
gered भुज्ीय Arata (Bha. Gi. Il. 5), बुद्धियुक्तो erate 
उभे सुकृतदुष्छते ( 212. Gi. IL 50), इहैव dha: सर्गो येषां साम्ये स्थितं 
Wa: ( Bha. Gi. ४. 19 ). 

( 2 ) आक्‌ ररीरविमोक्षणात- the body falls before a man 
could endure and control the disturbances caused by anger 
and desire, he will meet with a worse condition of exis- 
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tence in his next birth. Cf. इह चेदवेदीदथ सत्यमस्ति न. चेदिहावेदी. 
wet विनष्टिः (Kena Upa. 13); इह चेदराकद्योदं smarter विस्रसः | 
ततः aig रकेषु शरीरत्वाय कल्पते । (Katha Upa, VI. 4). 

Sankara’s meaning ‘ आ मरणात्‌ › and = यावन्मरणं तावन्न विश्रम्मणीयः 
( वेगः) इत्यथः ” is not in exact agreement with the use 
of प्राक्‌, though it may agree with अन्तकाङेऽपि in Bha Gi 
Il. 72. According to the Srutis quoted above and the use 
of प्राक्‌, the verse asks a man to be able to control his 
senses as early as possible in this life. 

24 (1) “ योगी ” is here the Karmayogin. The यति 
who follows the Path of Renunciation is also mentioned 
in v. 26. The two are not identical, i. 6. it would be 
wrong to interpret v. 24 as referring to data and to 
explain the word योगी as meaning a संन्यािन्‌ practising 
समाधि etc. 


These two paths ( of योगिन्‌ and यति ) are mentioned side 
by side because like the two aspects (साकार and निराकार) of 
Brahman they were very well-known as the two forms 
of frst or Path of Liberation in the days of the Gita 
and people could distinguish them without being told to 
do so. The words ( योगिन्‌ and aff) are themselves expre- 
ssive of the sense of the Karmayogin and the Ascetic. 

(2) अन्तःसुखः etc. as distinguished from बाह्यसपर्शासिक्त, 
These adjectives show that the योगिन्‌ of the Gita isa sage 
with the realization of the Atman 

( 8 ) a@ivtia—Vide notes on ब्रह्मनिर्वाण in Bha, Gi. 71, 72, 
Hither the Gita is pre-Buddhistic or it belongs to a period 
earlier than the time when the word निर्वाण became a tech- 
nical term of Buddhism. 

( 4) अन्त्ज्योतिः--1४ should be noticed that the कमैयोगिन्‌ 
of the Gita is not an ordinary ignorant man who may 
make a wrong use of the wide liberty of action given to 
a कमेयोगिन्‌, He is rather a AMM and he. receives his 
instructions from within himself, from Brahman within him 


25, (1) चिन्दरिधाः-दवेष may refer to some kind of Dua- 
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listic Doctrine ( Vide Bh. Gi IX. 15). 


Sankara explains देष as संदाय. In that case wy would 
mean a doubt as to whether they should take to the 
Karmayoga or to the Sannydsa. 

( 2 ) aayqafeacat—This should mean ^ लाक्रसंयद्धार्थं वर्माणि 
कुबैन्तः. ” Karmayogins do their duties for the good of all 
beings. 


Sankara—aaat भूतानां हिते जनुक्रन्य रनाई जहिसकरा इन्यर्थः 1 But 
हित is not only non-opposition but it is positive good done 
to others. So the secondary sense of ° afiaaet: ? is not 
necessary. 

26 (1) adadtama-The knowledge of Atman 1 the 
common qualification for both the Path of Disinterested 
Action and that of Renunciation; and both these Paths 
were known in the days (of the earliest edition ) of the 
Gita. So, we find the mention of the alas without being 
told that a different topic is taken up here than the one 
in v, 24. 

(2) afta:-Sankara-“ उभयतः जीवतां भूनानां च. ” 

But अभितः ad may mean “It is always with them, 
lit. near them. ” 

( 3 ) Sankara in his introduction to this verse sums 
up the teaching of the preceding verses. He says that 
verse 26 mentions immediate liberation of asectics and 
the Karmayoga which leads to Moksa through स्वद्युद्धि, 
कानम्राप्ति and सन्यास is mentioned at every step (in every 
verse ) i, e. in verses 1-25 and will be stated again (in 
the next chapter ). By our interpretation of the verses we 
have shown that the Karmayoga is by itself a Path to 
Moksa, that both the _Karmayoga and the Sannydsa are 
Paths preceded by the attainment of ameqarat, that कर्मयोग 
may be followed by a continuation of कर्मयोम or by dae, 
and that कमयोग in the साधन stage leads to faaq and in 
the फर stage to Moksa, 

८ 4 ) अथं हृदानी. ध्यानयोगं सभ्यण्ददनस्ान्तरङ्गं तिश्तरेण वक्ष्यामीति area 
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स्स्थानीयाज्छरोकालुपदिरति St 

Nankara’s attention is naturally drawn to the question 
why ध्यानयोग is treated here, when, as a matter of fact, 
the problem of संन्यास and कर्मयोग was being discussed. From 
Adhyaya II to Adhyaiya पर, 26 we have a discussion of 
the comparative value of संन्यास and कर्मयोग. 

In our opinion v. 27 of Adhyadya V shows the beginn- 
ing of a new edition or a revision of the older portion of 
the यत्ति, That it is not a thorough recast but the new 
portion begins at the end of the older one (%. ९. at V. 27) 
can be seen by the general trend of thought in Adhyayas 
N-V (26 ), in which we hardly finda break or a digress- 
ion on something not immediately concerned with Arjuna’s 
question. In Adhyaya IV some practices of ध्यानयोग are 
undoubtedly mentioned but they are connected with the 
idea of aa which is directly concerned with the कर्मयोग. 
Moreover, from Adhyaya VI onwards we find that inst- 
ead of Arjuna’s asking a question, the Lord is anxious to 
tell him about some doctrine or some piece of information. 

(5 ) ध्यानयोगं सम्यग्दरोनस्यान्तरङ्गम्‌- 

Sankara says that ध्यानयोग ig wave ‘an inward help ’ 
to the Right Knowledge, The Bhagavata Purana says that 
ध्यानयोग is subsidiary to the three main योगऽ or Paths, viz., 
ज्ञानयोग, भक्तियोग and कमयोग, 

But the Gita seems to take ध्यानयोग as one of the four 
Yogas leading to liberation (e g., in Bha, Gi, XID. 24 
ध्यानेनात्मनि पदयान्ति केचिदात्मानमात्मना-). This means that ध्यानयोगं 
is like all the other three Yogas of the Gita both a साधन 
to all the four 47s and a फक also, Thus, in the फक aspect 
the ध्यानयोग 111 be a Yoga parallel to the other three 
Yogas. We shall have to establish both these aspects of 
the ध्यानयोग by evidence of the verses of the Gita in the 
course of our study of the Gita, 

(6) सूत्रस्थानीयाञद्लोकान्‌-6 2.7} 8118, is right in his inference 
that here we have a brief statement (introductory state- 

29 | 
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ment) of what is to follow in Adhyadyas VI-V1U, which 
may be called माध्य or Zit on these two verses. 

८ 7 ) स्पर्शान्‌ बहिः क्रत्वा, चक्षुः भ्रुवोः अन्तरे कृत्वा, प्राणापानौ नास्ताभ्यन्तर- 
वारिणो समौ acat-This clearly refers to the practice of the 
ध्यानयोग. 

( 8 ) It may be remarked here that the wari does 
not exhibit the knowledge of the details of the ध्यानयोग, as 
found in the Yogasiitra of Patafjali. The गृहढाथदापिका of 
Madhusiidana Sarasvati makes an effort to identify the 
various Yogic practices described in the Cit@ with the 
corresponding ones stated in the Yogasittra ; and thereby 
we know to what stage of the literary history of am 
philosophy the Gita may possibly belong. 


28. ( 1 ) git:-Sankara-dem@aq. Sankara takes सुनि in 
the sense of an “ ascetic.’ But this is not the ordinary 
gense of the word ‘ala.’ The adjectives‘ aafzaaat चु हि: ” and 
“ विगतेच्छाभयक्रोधः ” would show that the सुनि here is a Karma- 
yogin. The next verse (29) also calls the Lord the भोक्तृ 
of यजु etc. and thus justifies our interpretation of मुनि 
as a Karmayogin. 

29. ( 1 ) भोक्तारं यज्शतपसाम्‌-- 

In v. 14-15 it is stated that the Lord is not responsible 
for the “dq and कर्माणि of the individual soul, In v. 19 it 
is told that the impersonal aspect is निर्दोष and impartial. 
In this verse (29) we learn that the Lord is the enloyer 
of all the Sacrifices ( Cf. अभिधक्ष in Bha. Gi. VIL 4 ) 
offered to him by the followers of the Karmayoga, and 
that He is the friend of all beings ( खहदं सवेभूतानाम्‌ ). But 
in our opinion this verse is not contradictory to any 
‘other verse in the Gita. According to the Gita the soul 
can be a bhokin without being a kartr ( 5118. Gi. XIII. 
20-21 ) and the Lord is such a bhoktr. He is an on—looker 
and still an Enjoyer ( bhoktr-Bha, Gi. XD 22). Also in 
Bha. Gi. IX. 24 we read; “I am the Enjoyer of all 
sacrifices and J am also their Lord,” People think that 
the various deities are the enjoyers of the sacrifices ; 
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but this is their ignorance ( 81098, Gi. IX. 24-25). Wa 
of God in this sense is identical with His Enjoyership 
of the Yajiia of the Karmayogin. 

(2) सवै in सर्वोकमदे्र and सर्वभूतानाम्‌ is important. The 
` same Lord governs all worlds and is the friend of स 
nations and all beings, 

( 8 ) भोक्तारं कर्तरूपेण देवतारूपेण--68]9188 bhasya. 

But as regards कवर्ण, we have noticed that even the 
soul is not a Kartr of his actions ; mereover, the Lord is 
only an उपद्रष्टुं ; the #dq of the soul is derived from the 
Prakrti ; so it is not possible to identify the Lord with the 
soul in the latter's capacity as an agent. As regards देवता- 
रूपेण, Bha, Gi. IX. 23-24 says that the Lord is really 
being worshipped when ordinary people believe that they 
are worshipping or sacrificing to other deities. Besides, the 
Lord directly receives what a devotee offers to him with 
love ( Bha. Gi, IX. 26; .Vide Madhusidana’s Gidhartha- 
dipika on it ). 

( 4 ) a®ax—This word occurs in the शेताश्वतर Upa. The 
Gité is not sectarian; it was written at a period when no 
sects of the 4s or शैव existed, so महेश्वर means the 
Great Lord. 

(5 ) geza—The relation between the Devoted and the 
devotee is that of two friends. We shall have to say more 
on this point later on. Sankara, however, explains it as 
म्त्युपकारानेरपेक्षतयोपकारिणम्‌ and adds wayatat... ... स्वैकमफराध्यक्षं 
सवेप्रत्ययसाक्षिणम्‌ . 

( 6 ) The traditional title of the Adhyaya 18 संन्यासयोगः 
as printed in the Ananddérama Sk. Series. This refers to 
v.13 of this Adhyaya, so सन्यास is the मानससंन्यास्त of all कमऽ, 
and not the श्चारीर, The Karmayogin renounces all actions 
mentally (ए. 11, 13). Moreover, the Adhyaya starts to 
give a distinction between aa and योग. 

Sankara, however, seems to emphasize the mention of 
स्वभाव in v. 14 when he calls this Adhyaya ^ sata: ” 
though in his commentary he does not give any details of 
the explanation of सभाव as प्रकृति, 


+ 
Adhyaya VI 
1.(1)ध्यानयोगस्य बहिरङ्गं कमै इति यावद्धयानयोगारोहणाममधैस्तावड़दस्थेना- 
Rata कतैव्यं कर्मे्तस्तत्स्तोति- 


According to Sankara v. 1 contains कर्मसतुति ‘ praise of 
karman not to be taken literally, but only figuratively’ ; 
कमेन्‌ 18 figuratively praised because कमन्‌ 18 the internal 
means to the Dhyanayoga the Path of Meditation. 

Thus, in Sankara’s opinion, the word योग is used in 
verses 1-2 in the sense of कमयोग and the same word 18 
used in v. 3-4 in the sense of ध्यानयोग. 


In our opinion the meaning of the word योग in this 
Adhyaya should be carefully studied. As Youa is contrasted 
with Sannyasa in v. 1-4, Yova must mean कर्मयोग in these 
verses. But when we come to verse 10 and those which 
follow it we find that the word योगी (v.10) and योग (५, 12) 
seem to be used more or less in the sense of ध्यानयोगी and 
ध्यानयोग. But the context here is clear that the word योगी 
(v. 10) and 4t1(v. 12 ) are not used purely in this sense ; 
they have a double sense 7%., a sense which simultaneously 
means a कमयोगी and a ष्यानयोगी. Unless we take the word याग 
in this double sense we cannot explain the presence of ए, 10 
and the following in harmony with verses 1-4 and 5-9. In 
our opinion it is not possible that one who knew the word 
योग 28 used only and purely in the sense of ध्यानयोग would 
make a big digression or interpolation in an original text 
viz, after Bha. Gi. -V, in which the word योग means 
purely the Karmayoga. 


Another fact about the word योग which we must notice 
here is thatthe ध्यार॑योग or rather the exercises of the ध्यानयोग 
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which ( ध्यानयोग ) is a later development, are here a means 
४ कर्मयोग. So, Sankara’s interpretation that कमयोग is here 
described as a means to ध्यानयोग is, in our opinion, totally 
misguided. Verse 10 and those which follow it (v. 11 ete: ) 
lay down several mental exercises for the कर्मयोग or कर्मयोगी 
who is distinguished from सन्यास and सन्यासौ in verses 1-4. 
These verses belong to a time when योगं meant कमयोग and 
when probably there was no definite school called ध्यानयोग. 


The same conclusion about the word योग will be de- 
rived also from the word योग in “ are” described in र, 
33-47, as we shall see in course of our study of this 
Adhyaya. Already in प, 31-32 we find that योगी isa कर्मयोगी 
chiefly, combining within him ध्यानयोग and कमयोग, 

But, while the ध्यानयोग or its exercises are mentioned 
in this Adhyaya as a साधन to the Karmayoga, the au- 
thor or revisor of the Git& presents also the He aspect 
of the ध्यानयोग in verses 15, 27-28-29. 


The Karmayogin starts with the. performance of his 
duties; along with this performance he practises certain 
mental (and partly physical) exercises of the type of 
the (later) ध्यानयोग and does not take to dara but ‘conti- 
nues doing all his duties ( v. 31-32, v. 33-47 where the 
योग्रष्ट is a कर्मयोगच्रष्ट ); when he is योगारूढ 1. 6. कर्मयोगारूढ, 
there is no fear of his becoming योगभ्रष्ट if he preserves राम 
or tranquility of the mind. If he fails in preserving this 
mental equibalance, he will be योगज्नष्ट and being a कर्मयोगिन्‌, 
he is no यति (v. 37); so, Arjuna is anxious to know 
his fate. 


( 2 ) According to Sankara verses 1-2 purport to be 
8 स्तुति (‘praise’) ग कम. As to why this स्तुति is given, 
he says that कमं has to be done by a grhastha as long 
as he is unable to practise ध्यानयोग. Then he enters into a 
discussion to establish that after reaching the stage of the 
practice of ध्यानयोग, the गृहस्थ should turn into a संन्यासिन्‌. 
According to his view of कर्मस्तति in this verse, it has the 
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following sense:— 

The कर्मन्‌ prescribed as a means to ध्यानयोग requires 
renunciation of the desire for the reward of कमन्‌ and there- 
fore it should be praised. “ Not only one without the 
sacred fires (niragni) and without the duties is an 
ascetic and a yogin; but also the man who does all works 
having renounced attachment to the rewards of those 
works and practises the Karmayoga in this way for the 
purification of hismind,—he also is a संन्यासिन्‌ and a योगिन्‌ ; 
80 he is praised.” 


But according to the context we propose to interpret 
the verse as follows:—~ 


He who does the duties, which he should do, without regor- 
ting to (i.e, longing for) the reward of his duties, is 
both a gsannyasin and a yogin ; but neither one who 
is without the sacred fires (i. e., who has abandoned 
the sacred fires) nor one who is without actions (1.4 
who has abandoned the performance of his duties ) 
but who has not abandoned the desires for the rewards of 
keeping the sacred fires or performing the duties, is either 
a Sannydsin or a Yogin. 


In our opinion ^ अनाधितः ae” is the important point 
emphasized here. So ‘a निरभिन चाक्रियः ° refers to ona who 
is not “ अनाश्रितः कर्मफलम्‌ ? 7, €., one who longs for the 
reward of his duties. Thus, “ न frowa चाक्रियः = means * one 
who has abandoned the fires and who has abandoned 
all duties is neither a sannyadsin nor a yoginif he be 
longing for the reward.” This is a fact. If a man who 
has abandoned the fires and who has abandoned the 
actions be devoid of desire for the reward, he is a संन्यासिन्‌ 
and a योगिन्‌. It is wrong to say that one who is निरभि and 
अक्रिय is necessarily a संन्यासिन्‌ and a ahr. 

The first half of the verse means that a man who 
having abandoned (the desire for) the reward of his 
actions, does his duties is ‘ one who has abandoned’ (a 
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. deat ) and ‘ one who performs his duties disinterestedly ग 


( योगिन्‌ }. 


(3) Why the same man is called संन्यासिन्‌ and योगिन्‌ is 
stated in the next verse. 


In Sankara’s opinion the कर्मिन्‌ is called संन्यासिन्‌ and 
योगिन्‌ by way of स्तुति. This probably means that a afi is 
never a Gane and yet here a कर्मिन्‌ 18 called a संन्यासिन्‌ 
who belongs to a much higher stage. So this is a स्तुति 
of कर्मिन्‌ who will later on become a ध्यानयोगिन्‌ , 


We hold that the reason of the identity of the man 
with सन्यासिच्‌ and योगिन्‌ is given in v. 2. The author ident- 
ifies a-ata of the old, earlier period with योग of his own 
doctrine because the योगिन्‌ abandons the desires for the 
reward just as the सन्याकिन्‌ abandones both the desires and 
the actions. So a particular सन्यास is common to both the 
संन्यासिन्‌ and योगिन्‌ . Thus, रए, 1 is a fact, and no स्तुति, 


(4) योगः चित्तसमाधानम्‌-82. bhasya. But, rather, योगः 
means the disintersted performance of one’s duties. 


2.(1) Inv. 24. Sankara takes योग as “ योगं क्मनुष्ठान- 
war” i, ©. as कर्मयोग, as he clearly says also in the last 
sentence of his भाष्य on this verse. But in v. 2B Sankara 
takes योगी as समाधानवान्‌ and thus he tries to connect the 
word योग in v. 1-2 with the same word in v. 3 to which 
he gives the sense of ध्यानयोग. 


As the question, however, is that between ata and 
ait, the latter must mean कर्मयोग in all these verses, 
Sankara himself explains these terms in this way in 
Bha. Gi, V. 1. 


(2) According to Sankara the latter half of the 
verse means, “Any कामिन्‌ who has not renounced the 
desire for the reward cannot in due course becomea योगिन्‌ 
( समाधानवान्‌ 1. 9. ध्यानयोगिन्‌ ). A कर्मिम्‌ first gives up the desire for 
the reward, then only he can become a योगिन्‌ ( समाधानवान्‌ 2." 


Harta Gankara makbas turn additinne tn thea स^ (1) 
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He adds the word arty‘ no कर्मिन्‌ can ever become a योगिन्‌ ? 
if he be असंन्यस्तसंकल्पः and (2) He implies the sequence 
of stages कर्मिन्‌ being in the first stage and योनिन्‌ in the 
higher second stage. 

In our opinion these additions are not at all justifiable. 
The verse is to be interpreted as follows:— 


“O son of Pandu | what the sages (of the Oldest 
Upanisads ) called sannyasa—know that to be yora ` Path 
of Disinterested Actions,’ because there is no ४0171 
(follower of yoga) who has not abandoned dasires for 
the reward. ”’ 


If we look to Cha. Upa. V. 10, Mu. Upa. I. 2. 10-11, 
those who took to the life of forest abandored the Vedic 
rites and sacrifices ( REI ) which necessarily involved 
desires for the rewards, viz., the heaven, etc. ( उ्यातिष्टोमेन 
स्वगैकामो यजेत ). In fact, a protest against this desire was 
the origin of the upanisadic Path of Renunciation of all 
actions. The author of the Gita says that the ancient 
सन्यास was really योग because in wavs yoga (Path of 
Disinterested Action ) there is no yoyim who has not reno- 
unced the desire for the reward. 


There is no discussion of ‘ who becumes a योगिन्‌, ' or 
‘by what stages it is possible to become a योगिन्‌, ` in 
this verse. 


(3) aime स्तरत्यथ संन्यासत््मुक्तम्‌ 58, bhasya. 


But the fact is that the सन्यास is here (i. 6. in verse 
2 ) declared to be कर्मयोग, The Hata of the Upani- 
gads (Cha. Upa,; Br. Upa. ) was, in the opinin of the 
author of the Gita, योग ( Path of Disintersted Action ) 
because every yogin renounced all desires for rewards. The 
verse reads “4 संन्यासमिति प्राहूर्योगं तं विद्धि › and not “| योगमिति- 
mg: प्न्यास्तं तं विद्धि. ° The secret of सन्यास was not the renunci- 
ation of actions only because in that case it would be 
only मिथ्याचारः (Bha. Gi, Ul. 6), but it was renunciation 
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of desires for the rewards followed of course by the 
renunciation of the actions themselves. So the author 
emphasizes this more important part of सन्यास and thereby 
identifies सन्यास with his own योग, to show that his idea 
of योग is not a new one, and 2180 to say that संन्यास of 
the Upainsads is not a higher stage or is not in conflict 
with his own योग i, e. कर्मयोग. 

3. (1) ध्यानयोगस्य फकनिरपेक्षः कमयोमो ete साधनमिति तं सन्याप्तवेन 
स्तुत्वाधुना कमेयोगस्य ध्यानयोगसाधनत्व द्यति-- 

In these introductory words to v.3 Sankara makes his 
view quite clear that verses 1-2 contain the स्तुति “ praise ” 
of कर्मयोग ; so he takes “ att” in these two verses to mean 
कमयोग. But when he interprets v. 3 he takes the same word 
in the sense of ध्यानयोग, This is against the context. 

(2) तं areata eqea-According to Sankara the कर्मयोग is 
praised by identifying it with सन्यास in verses 1-2. 

But, as we have shown the verses (1-2 ) do not identify 
aia with संन्यास, because ए, 1 speaks of the कर्मयोगिन्‌ as 
both संन्यासिन्‌ and कर्मयोगिन्‌ and verse 2 speaks of संन्यास of 
the ancient times as कमयोग, Verse 1 ( अनाश्रितः Hane काय कमं 
करोतियः स योगी) is clearly no identification of कर्मयोग with 
सन्यास, but it is a definition of a Karmayogin; and “ अनाक्ितः 
कर्मफलं ATA कमं करोति यः स संन्याप्ती ” is also meant to be a defi- 
nition of a संन्यािन्‌ and is. based not upon the identification 
of कमयोग with dara, but rather, upon that of the सन्यास 
with कर्मयोग which is clearly given in ए, 2. 

( 3 ) स्तुत्वा-1प्ः, as there is no identification of a- 
art with संन्यास in verses 1-2, there is no सतुति of कर्मयोग, 

( 4 ) अधुना कमैयोगख ध्यानयोगसाधनत्वं azaft—Sankara takes 
ait in the verse as ध्यानयोग and कमे as कमयोग ; but the verse 
itself talks of योग (in the sense of कमयोग ) and कमे only. 
¢ योग 2 has so far (in Adhyayas II~V and the first two 
verses of Adhyaya VI) been interpreted by Sankara him- 
self to mean कर्मयोग. 

oF 
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The fact that कमयोग is to be reached through कमं has 
already been often stated in the Gita, €. g., in 

(a) न कर्मणामनार AA पुरुषोऽश्चुते (TL 4 ). 

(b) करमेद्ियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 

इन्द्रियार्थान्विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते ॥ 
यस्त्रन्द्रियाणि मनसा नियम्यारभतेऽजजन । 
कर्मेन्द्रियैः कर्मयोगमसक्तः स विरिष्यत्ते ॥ (UL 5-7 ) 

कमेन्‌ or the Practice of Actions without the desire for 
their rewards is two-fold: (a) a of the aTqa-stage and 
(b) a4q of the-area stage. Corresponding to these two 
stages we have कर्मयोग of two stages :— 

(a) कमयोग of the साधन stage and (b) कमयोग Of the Fe-stage 
The कमन्‌ or कमयोग of जनक and others was of the फल 
stage ; it was the फक of the कमं or कमयोग of the साधन-8{12&8 
कर्म or कर्मयोग of the साधन-8{9&० is a साधन to संन्यासयोग also 


When the Gita asks man to practise कर्म in order to 
reach ज्ञान (e. £. IV. 38) and again asks him to continue 
his duties after reaching शान (IV. 41, 42), it clearly 
refers to कर्म or कमयोग of these two stages 


So Bha. GI. VI 3A says that कर्मयोगे of the फल stage 
is to be reached through कमं or कमयांग of the साधन stage 
and VI. 3B says that after having reached कर्मयोग of the 
फर stage the वोगिन्‌ must resort to शम “ peace’ or control 
of mind in order to keep up and preserve कर्मयोग of the 
fe stage which he has already reached. 


In our opinion योग in ए, 3 cannot mean ध्यानयोग 

( 5 ) gft:—Sankara explains मुनि in प, प, 28 as सन्यासिन्‌ ; 
but here he explains the same word as कर्मफरसंन्यासिन्‌ 

The fact is that in Bha. Gi. V. 28 also the word af 
means कमफरूसन्यासेन्‌ and not कमंसंन्यासिन्‌, as we have 
explained. 


(6 ) कारणम्‌--9 धय says that thig word is here used 
twice in the sense of साधन 


(203) Chapter VI 6, ॐ 


But as the Gita elsewhere ( शा. 21; XVIIL 13) uses 
this word in its usual sense of ‘cause’, we have no 
reason to believe that here it has an unusual meaning. 
Moreover, it is not very difficult to interpret the word 
here as “a cause”. And verse 4 also seems to support 
this sense of कारण here. 


The cause why a sage desires to be firm in Yoga (i. 
e. Karmayoga ) is Karman or activity. ‘Karman’ is the 
principle of activity. This principle leads a man to the 
Path of the Karmayoga and he desires to be firm in it 
instead of in the Path of Renunciation. Inactivity would 
be the cause of a man taking himself to Renunciation. 


The cause of the same gage when he has Lecome firm 
in the Yoga ( Karmayoga ) is said to be “ Peace of mind. ” 
When the Yog&ruruksu attains his aim he £ led by the 
peace of mind (Sama); without Sama he could not have 
been led to perfection in the Karmayoga. In other words, 
it is because रम is the chief working factor in him that 
he could become योगारूढ. 


The purpose of the verse is to explain the cause why 
a man takes himself to the Path of Yoga and the cause 
why he achieves success in it. 

(7) As कमं the principle of activity is said to be the 
cause why a sage desires to take himself to the Yoga, 
Yoga here means क्म॑योग, and not Dhyanayoga. 


( 8 ) रमः--दरम 18 peace of mind, as distinguished from 
द्मः the control over one’s senses. 


Sankara gives it an unusual sense when he interprets 
it as उपशमः सवैकर्मभ्यो निवृत्तिः. 

( 9 ) योगारूढत्वस्य-^4& Sankara interpreted कारण as साधन, 
he has to change योगारूढस्य to योगारूढत्वस्य, The verse intends 
to tell us about the cause of the sage having become 
^ firm-footed in the Yoga,’? while Sankara makes it 
describe the means of the sage becoming Yogdaridha. 
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(10) According to Sankara’s interpretation of कारण as 
ada, इम is the साधन of becoming योगारूढ and कम is the साधन 
of the मुनि ( कर्मफरुसम्यासिन्‌ ) who wishes to be firmly footed 
in the Yoga. Thus, कर्म and सवक्मनिष्त्ति would both of them 
become the साधन of यागारूढत्व, We fail to understand exactly 
the sense of “कर्मन्‌ is the साधन of one desiring to be firmly 
footed in the Yoga.” How could 4 help one who is 
कममफलक्तन्यासिन्‌ १ The Gita saya that the sage has himself 
nothing to do with actions or renunciation (ID. 18 ). 


(11) According to the Gita, the sage who has become 
योगारूढ may become a संन्यासेन्‌ or may continue to be a 
योगिन्‌. In the latter case he will attain Brahman quickly 
(४. 6) and the Gita prefers that alternative to that of 
becoming a संन्यासिन्‌ (फ. 2 ). 


~ 4. ( 1 ) न कमस्वनुषस्जते--प्रपर1161 a sage takes himself to 
the Karmayoga and is desirous of becoming firm—footed 
in the Yoga, he is attached to the duties he does but as 
he becomes firm in the Yoga, he gives up that attachment. 


This explains why the word कारण is used in v. 3 A. 
The cause of a sage taking himself to the Path of Disin: 
terested Actions is the principle of activity working in 
him. In the state of a योगारूढ he is active but he controls 
the principle of activity, and he is no more attached to 
the actions he does. 


Sankara explains कर्मसु as निदयतैमित्तिककाम्यग्रतिषिद्धिषु and 
adds प्रयोजनाभाववुद्धया. We take कर्मसु as all his duties of his 
caste and order of life. 

(2 ) सर्वसंङ्ल्पसन्यासी-- 11118 seems to us to explain 2a in 
ए. 3. The योगारूढ does not give up his duties but he abandons 
all thoughts about the actions and their rewards. This he 
achieves because he has got Sama ‘ the peace of mind ’. 
‘The Peace of mind’ makes him योगारूढ, 


Sahkara—aeaaegeariie बचनात्सर्वश्च कामान्‌ सर्वाणि च कर्माणि 
Sook. 
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This is inconsistent with the context of afm and योगा 
रूढ as referring to the Karmayoga and also with Sankara’s 
own interpretation of असंन्यस्तसकदपः in ए. 2 where he explains 
सकटप as only कलसंकद्प, In our opinion the interpretation of 
° स्वसकल्पसन्यासौ * must depend upon * असंन्यस्तसंकल्पः ' in v. 2. 

In face of the context of v.3 and of न कर्मस्वसुषस्जते (‘gives 
up attachment to actions, though he does not give up 
actions ’) and in face of ‘ अपंन्यस्तसतकस्थः ` in v. 2, the att, स्ति 
and न्याय quoted by Sankara hardly deserve consideration. 

5. (1) Verse 5 and those which follow it must be 
interpreted as stating the helps to becoming योगारूढ. 

( 2 ) According to Sankara the purpose of the verse 
is to reject the ordinary friend as being an obstacle in 
Moksa : only one’s own self is the real friend in Moksa. 

According to some modern scholars this verse is in 
conflict with Bha. Gi. IV. 34 in which Arjuna is asked 
to seek the help of a Guru:— 


तदिद्धिः प्राणिपातेन परिग्रश्चेन सेवया । 
उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञानं ज्ञानैनस्त्वदाक्चैनः ॥ 212. Gi. IV. 34. 

Cf. also तद्विज्ञानार्थं स युरुमेवाभिगच्छच्छोतरिये अरह्यनिष्ठम्‌ ( Mu. Upa. 
I, 2. 12) 

But to us the context seems to suggest that the verse 
is intended to lead a Eman to self-examination and to 
think whether his own mind and mentality works in the 
right way or not. Verse 6 should be the.guide to the 
interpretation of Verse 5. 

6. आत्मा का्यकरणसंपातः-68, bhasya. Clearly the word आत्मन्‌ 
stands here for the body and mind, 

7. ( 1 ) परमात्मा, 

Sankara interprets the first half as follows:— 

‘‘The Supreme Self actually becomes the very Self of 
the self-controlled and quiet ascetic. ” 

So परमात्मा is according to Sankara the Lord Himself 
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and समाहितः=साक्षादात्मभवेन वर्तते, 
According to Ramanuja:— 
(i) भरत्यगात्मात्र॒परमात्मत्युच्यत्ते तस्येव प्रक्रतत्वात्‌ तस्यापि पू्वपूर्वा- 
वस्थपपेक्षया परमात्मत्वात्‌ ; 
(ii) आत्मा परं समाहितः इति वा सबधः- 
Raminuja explains समाहितः-स्वसूयेण अवस्थितः ( प्रत्यगात्मा 9. 
( 2 ) The word ‘ परमात्मा › is similarly used also in the 
following ,;verses :— 
उपद्रष्टानुमन्ता च भर्ता भोक्ता ASAT: | 
परमात्मेति चाप्युक्ता देष्टेऽसिन्‌ पुरुषः परः ।॥ 5118. Gi. XL. 22 


Here ‘ पुरुषः परः ` is to be distinguished from पुरुषः stated 
in Bha. Gi. XIII. 21. 


अनादित्वान्नियुणत्वात्परमात्मायमन्ययः । 
दरीरस्थोऽपि कोन्तेय न कराति न लिप्यते ॥ 
3812. Gi. XT. 31 


° अयम्‌ ° must be 2 reference to Bha. Gi. XII. 29, which 
describes the soul as अकृ, 


उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः षरमात्मलत्युच्यतें | 
यो लोकेवयमाविदय विभत्यैव्यय इन्रः ॥ Bhe. G1. XV. 17 


‘ उत्तम › 18 explained in v. XV. 18. Here परमात्मा is said 
to have entered into the three worlds. 


Out of these verses the present verse ( VI. 7) and 
Bha. Gi. शा. 31 seem to us to use the expression परमात्मन्‌ 
for the individual soul in so far as in the body he is the 
innermost Atman, the physical gross body, the mind, and 
the intellect, being the outer आत्मन्‌&. 

In the sense of the innermost Atman the Tai. Upa. text 
should be compared— 

तस्मद्धा पएतस्मादन्नरपस्तमयात्‌ ॥ अन्योऽन्तर आत्मा प्राणमयः | 
Tai. Upa. Il. 2 
तस्मादा पतस्माद््माणमयात्‌ ।। अन्योऽन्तर आत्मा मनोमयः ॥ 
Tai. Upa. IL 3 
तस्माद्रा एतस्मान्मनोमयात्‌ ॥ अन्योऽन्तर आत्मा विज्ञानमयः ॥ 
Tai. Upa. IL 4 
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तस्माद्या ` एतस्माद्ि्ञानमयात्‌ ॥ अन्योऽन्तर आत्मा आनन्दमयः ॥ 
Tai. Upa. II. 5 

In using the word परमात्मन्‌ for the individual soul the 
Gité seems to follow a tradition which interpreted the 
innermost आत्मन्‌ ( ञानन्दमय ) as the individual soul. This 
view seems to be a Yawa refuted by the author of the 
Brahmasitra, The word जत्मन्‌ occurs in the Tai. Upa. and 
is used also in the present passage of the Gita ( VI. 5-7), 
particularly in ‘ जितात्मनः परमात्मा * the supreme inner self 
of this self-controlled satire. 


(3) सन्यासिनः--17 Sa. bhasya. 
_ The context does not support this addition made by 
Sankara. 

(4) किं च atdrogeg:ag ete.-Sa. bhasya. 


We do not see any special sense in saying. “ Moreover, 
in the cold and in the hot, in pleasure and in pain,... ... the 
Lord exists as the self of the ascetic......”. This shows 
that verse 8 is wrongly construed. 

( 5 ) We propose to interpret verse 7 as follows:— 

The innermost self (i. e. the individual soul ) of the 
कमेये गिन्‌ who has conquered his mind, and who is tranquil 
is equal—minded in the cold and in the hot, in pleasure 
and in pain. | 

8. (1) युक इत्युच्यते TMeAt-Such a Yogin (i. e, Karmayogin) 
is said to 6 युक्त ‘one who has attained the yoga.’ So, 
‘am’ means योगारूढ. 

( 2 ) श्ानकक्ान-क्ञान and fate are mentioned algo in 
Adhyaya VIL 2, IX. 1 and XVII. 42. The exact meanings 
of these words we shall fix later on. 

Sankara explains them hete as (1) sta arernqaatet 
citer and (2) विज्ञानं तु wear wat तथेव स्वाुभवकरणम्‌, 


- 9, (1) Vide Sankara’s commentary for the distinction 
between सुहृद, and fa, sapata and Aer. 
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Read also the description of the Mandala of a fafirtg 
in the Manusmrtl. 


८. 2 ) Sankara notices v. 1. विसुच्५ते for fares. 


१0. ( 1 ) ' योगिन्‌ ` in this passage muy appear to some 
io mean a pure ध्यानयोगिन्‌ , because TeTH रिथनः, THT, and 
the contents of verse 12 and those which follow it go to 
show undoubtedly that the exercises of the धवानभाग are 
here prescribed for the योगिन्‌ in v. 10. 


But this will amount to admitting these verses ag 
interpolation or it will require यागिन्‌ 7) v. 8 and those 
which precede it to be interpreted as ध्यानयोभिन्‌- 


In our opinion all verses upto v.9 speck of the कर्मयोगिन्‌ ; 
and v..10 also uses‘ योगिन्‌ 2 71 the samegense. We do not 
think that a man who knew the word योयिन्‌ [1 the pure 
sense of a ध्यानयोगिन्‌ would either compare that योगिन्‌ with 
a संन्यासिन्‌ (VI. 1-2) or would suddenly introduce that 
योगिन्‌ after a passage (v- 1-9) which dealt with the 
कर्मयोभगिन्‌. Moreover, the arse is not a purely ध्यानयोगिन्‌ 
as we shall show in the course of our study. So, we 
must conclude that all these verses (1-9 and _ those 
which follow it) deal with the Karmayogin at a time 
when the ध्यानयागिन्‌ , in the pure sense of a meditator as 
found in the Patafijala Yogasttra, was not yet known, 
though some exercises योग (ध्यानयोग ) were known, These 
mental exercises also were not distinguished from the means 
advised to a कर्मयोगिन्‌ because the latter had, from the 
very starting point of the idea of a कर्मयोगिन्‌, to do with 
a special mental attitude ( स्थिरबुद्धिः, स्थितप्रज्ञः, aay योग उच्यते, 
योगः FIZ BASAL) and bacause the sixth Adhydya clearly 
says that a योगारूढ becomes योगारूढ because he has got श्म 
the peace of mind, This Adhyaya starts with the special pur- 
pose of explaining the means to this 74 and naturally 
mentions mental exercises like those of the Patafijala Yoga. 


To ws there is no doubt that when the sixth Adhyaya 


(209) Chapter VI 6. 10-11 


was written, the word योग was not known in the pure | 
sense of ध्यानयोग, as in the Classical यौगदरंन, 

(2) arf-earei—Sankara. 

We take it as ‘a Karmayogin’. | 

( 8 ) रहसि=एकान्ते गिरियुदादो. According to Sankara रहति 
स्थितः and एकाकी prove that the “ ध्यानयोगै ” has 
renounced the warld ( सन्यास कृत्वा ). 

But there is no mention of सन्यास here. Moreover, verses 
1-2 make a separate mention of सन्यास and योग ८ स सन्यासी 
च योगी a); and the purpose of the practice of योम is said 
to be ‘ निःस्पृहः सवेकामेभ्यः › And “ अयतिः श्रद्धयोपेतो योगाचजलितिमानसः ” 
clearly shows that the योगिन्‌ 18 not a renouncer (प, 37). 
So, we do not think that a संन्यासिन्‌ or a pure ध्यानयोगिन्‌ is 
meant here. A कम॑योमिन्‌ who is a गरहस्थ is intended here, So 
‘ tala स्थितः ’ is simple seclusion to be resorted to temporarily 
for a few minutes in one’s own house; so, also, ‘ एकाकी >. 


( 4 ) निराशीः is without any desires or hopes for the 
rewards. And अपरिमरह should mean ‘ giving up the idea of 
possession,’ not ˆ giving up the possessions themselves, ’ 
Sankara in his introduction to v. 1 saysi— 

‘aa गृहस्थस्य murat इष्यादिवचनमनुकूलम्‌ 2. But this view 
of Sankara is contradicted by the very word अयातिः in v. 37 
which says that the योगिन्‌ was not an ascetic. We shall 
also see that the योगन्रष्ट is a कमेयोगञ्नषट, 

11. ( 1 ) The Karmayogin of the Gitaé is nota सन्याकिन्‌ 
but he has to control his mind, senses and body; and so 
he has to go through a training which is like that of the 
later Classical Yoga Darsana. 

( 2 ) Compare this portion of the Gita with the simi- 
lar verses in the Svetaévatara Upanisad for the origin 
and history of the ध्यानयोग. | 

( 3 ) Madhustdana Saraswati, in his Gudharthadipika, 
tries to identify the ideas of the ध्यानयोग in the verses 


20 


6. 11-15 Bhagavadgita (210) 


of the Gita with those of the Sitras of Patafijali. 

( 4 ) चैलाजिनङुशोत्तरम्‌--पाठक्रमादिपरातोऽत्र क्रमश्चलादीनाम्‌-88. bh. 
Asya. Sankara points out that in the seat of the Yogin the 
कुरा blades are first, the मजिन is spread on them and lastly 
चैर a silken piece is placed on the अनिन. 

12 (1) यनचित्तेन्रियाक्रथः-(. यागाश्चचदृत्तिनिगाधः-यागमून्-11)6 
Gita separately mentions aexas along with Fad. 

(2) युञ्ज्यायोगमात्मविडुद्धथे- यां. माप्य-अन्त करणस्य विशद्धवथामित्येतत्‌- 

But compare also v. 15- 

युञ्जन्नेवं सदात्मानं योगी नियत्तमानसः | 
सान्ति निर्वाणपरमां मत्सस्थामयिगच्छत ॥ 

So, the highest goal of याग is Moksa. 

(3) “युञ्ञ्यायोगम्‌'-+:]10110्‌ control his mind ; याग here need 
not mean the पातन्जख्योग; but ‘ योगं asa’? may he an 
expression like ° to fight a fight ’ ‘ to wage a war’. The 
real expression seems to be ` aq आत्मानम्‌ ' Cv. 15 ) ` contro- 
lling himself, ° 

13. Cf. the याग in the Katha Upa., e. £. in 

HACC AAA ANNA PUA AAAS । 


Katha Upa. IV. 1 
14. ( 1 ) वब्रह्मचारिनते fiva:—Sa, [755 2्-गुरुश्चश्रषाभिक्वामुक्त्यादि-- 


(2) युक्त आसीत मत्परः--भाक्ति is mentioned here as a subor- 
dinate aspect of ध्यानयोग, 


15. ( 1 ) It must be noted here that while describing 
the exercises like those of the later ध्यानयोग the Gita, as 
usual, here describes the ध्यानयोग as a Path by itself. So 
ध्यानयोग has two aspects, just as the other (three) 4s; 
and the Gita describes both the aspects. Here the फल aspect 
of ध्यानयोग is described ; while in भ. 12 the सापन aspect is 
dealt with. 

We do not see any: difficulty or objection against our 
conclusion stated above. Rather, looking to the context in 


(211) Chapter V1 6 15-20 


which there are so many verses here (in Adhydya VI) 
where योग means कर्मेयोग and to the fact that योगभ्रष्ट 18 a 
कमेयोगिन्‌, we must conclude that the purpose of the 
Adhyaya as a whole 18 to describe the Methods ग. what 
later on came to be called ध्यानयोग, as a help to the 
कर्मयोग. Inspite of this when we find a few verses here 
saying that the practice of this meditation may be 
continued for the whole life and the goal to be achieved 
thereby 18 Moksa, we should also conclude that the योग-- 
ध्यानयोग is a Path by itself like the other three paths. 


(2) शान्ति निर्वाणपरमां मत्सस्थाम्‌-11118 shows that the निर्वाण 
of the Gita is not like that of the Buddhism which seems 
to have flourished later on. 

16. ( 1 ) Moderation of food and sleep. 

2 ) अथवा योगिनो aera परिपठितादन्नपरिमाणादतिमान्नमश्रतो 
योगो नास्ति. 

We do not think the योगासन is earlier than the गीता. 

17 योगध्यानयोग 28 an independent Path of Meditation. 

18 आत्मन्येव-88. 51188 ॐस्वात्मन्येव, 

But आत्मन्‌ 109 mean Brahman, just as we have मत्परः 
in v. 14. 

19 (1 ) Cf. the following karika from Gaudapaida:— 

अस्पन्दमानमलखातमनाभास्मजं यथा | 
अस्पन्दमानं विज्ञानमनाभासमजं तथा ॥ 
Gau, Ka. IV. 48 
^^ Like the fire-brand which is motionless, devoid of 


appearances and unborn; the Vijfiana is motionless, devoid 
of appearances and unborn. ”’ 


(2) area-Sankara does not explain this word here. 
It may mean ‘ Haq’ or परमात्मन्‌, 
20 ( 1 ) यन्नोपरमते Rei fees योगस्वया-(#. योगध्ित्तद्ात्तिनिरोधः. 


6. 20-24 Bhagavadgita (212) 


( 2 ) यत्न=्यस्मिन्‌ काक. उपरमते-13 according to the Gita the 
second stage. 

( 3 ) The latter half describes the third stage. 

23. ( 1 ) तं विधादुःखसंयोगवियोगं योगसं्ञितम्‌-- 

In the days of the Gita the Yoga was defined from the 
stand-point of its goal viz., “ Separation from union with 
pain.” Here योग ig the ध्यानयाग of the later days. 


This definition shows that when the author of ( this 
portion of ) the Git& began to deal with याग as 2 Path by 
itself i. €. as an independent Path to Muoksa, he found it 
necessary to set aside the idea of योग as a Path of Disin- 
terested Actions, with which he started (verses 1-8 of 
Adhyaya VI). 


This definition, as distinguished from the Classical one 
given in the Yogasitra ( यागश्चित्तवृन्तानरोाधः ) also shows that 
the conception of the Yoga even as ध्यानयाग in the Gita 
is much earlier than the Classical apr. 


( 2 ) ater in योगंसक्ञितम्‌-- 


सक्षा ` would refer to a stage when योग had already 
been recognised as a science. So, we must conclude that 
even by the time of this verse the योग came to be recog- 
nised as a science though it is not a full-fleged one as 
in the योगसूत्न. 

A student of the Gita should collect from the Gita 
words which had already become wholly or partly technical. 
Thus, the word ‘ अक्षर ' had already its meaning fixed in 
those days. Cf. उक्त in अव्यक्तोऽक्षर श्त्युक्तः ( Bha. Gi. VIII. 20 ). 
When it is said ‘ समत्वं योग उच्यते ` it is likely that ८“ योय 2 
had a fixed meaning. 

Also expressions 111९ स्मृतम्‌ , उदाहृतम्‌, etc. may refer to 
some words which had obtained the status of technical words. 

(3 ) दुःखस्तंयोगवियोगः-80116 scholars have objected to this 
compound. Sankara calls it a विपरीतरुक्षण, 


(213) Chapter VI, 6, 24-29 


( 4 ) अनिरविण्णचेतसा-1€ difficulties and failures that may 
come upon the ध्यानयोगेन are realized in this verse. 


24 As in v. 11 and v. 16, so also here the author 
again starts with the first stage of the योग. So, also v. 28 
is a concluding verse like v. 15 and प, 23. 


25 आत्मसंस्थं wat-Sankara explains this to suit his own 
system-seda सर्व॑ न ततोऽन्यक्किचिदस्तत्यिवम्‌ 


26 निश्चवरति-' goes astray. ’ 


27-28 ( 1 ) These verses also seem to describe योग as 
an independent Path by itself. One may devote himself 
solely ४० ध्यानयोगं for Moksa., 


(2) सुख 1४0 v. 27b and 28d-am leads not only to 
the absence of दुःख (v. 23) but it leads to दुःखावैयोगपृर्वक- 
सुखानुमब or बह्यानुभव,. 

( 3) नहाभूतम्‌-62 1478 and Ramanuja discuss the nature 
of जीवन्मुक्ति. | 

But, in our opinion, in the case of the (तध्व such words 
as ब्रह्मभूत, etc. cannot be made the basis of the discussion 
of the special doctrines of जोवन्मुक्ति or the मुक्तावस्था 

(4) ब्रह्मस्खरौम्‌-#. erat in Bha. Gi. V. 21-22. 

29. ( 1 ) Having described योग as an independent Path 
in verses ( 14-or 15-28 ) the author again returns to his 
original standpoint of describing योग as a help to the 
कमयोग, 

योग-~ध्यानयोग or rather its exercises are here prescribed 
for the क्मयोगिन्‌ for two purposes; at the biginning these 
practices were recommended for the 24 ‘ peace of mind’ 
which would make a योगारूढ ie. a कर्मयोगारूढ ; योग=ध्यानयोग 
is also recommended for attaining aaa समत्व ( समत्वं योग 
उच्यते ) which is necessary in the कर्मयोग, 1. e. even in the 
first stage of कमयोग 

(2) आत्मानम्‌ and आत्मनि-627}972-स्वमात्मानम्‌ 8. आत्मानि 
एकतां tatt-According to Sankara बद्यकेत्वदश्ेन is the same 


8 ब्ह्यात्मेकत्वदर्शन. 


6, 29-31. Bhagavadgita (214) 


But the next verse seems to replace the Lord ( माम्‌ ) in 
place of आत्मन्‌. So the verse seems to be more favourable 


to रामानुज. 

( 23 ) सर्वत्र aarta-Sankara—aa निर्विरेपं बह्मात्मकत्वाविषयं sate 
जञानं यस्य-- 

The समदद्चन is explained in v. 32 and to us it seems 
to refer to Bha. Gi. V. 18 v7z., 

वि्ाविनयसंपन्ने are गवि हस्तिनि । 
शुनि चेव पके च asat: समदर्शिनः ॥ 
सुखं वा यदि वां दुःखम्‌ 17 ऽ. 32 would correspond to 

न प्रहृष्यत्मियं प्राप्य नोद्दिजेत्पाप्य चापियम्‌ in 8118. Gi. V. 20. 

Verse 33 also refers to this साम्य as the teaching for 
which this योग is stated here. 

So, verses 29 and those which follow it continue the 
topic of Bha. Gi. V. 18 etc., which, of course, deals with 
the Karmayoga as we have shown. 

30 (1) "माम्‌ › is according to Ramanuja ‘ मत्साम्यम्‌ ' 
which is again equivalent to मम साधर्म्यम्‌. 

सवं च मयि पदयति-^180 ‹ येन भूतान्यदोषण द्रष्स्यात्मन्यभो a 
These remarks make Arjuna ask for the faweqzata in 
Adhyaya XI. 

( 2 ) तस्याहं न प्रणदयामि aa मे न smeafa-Sankara seems to 
be right in explaining ‘a मप्रणडयामि ` as “ न परोक्षनां गमिष्यामि," 
But his arguments ‘ तस्य च मम ARAMA । स्वात्मा हि नामात्मनः 
प्रिय एव भवाति | यस्माचाहमेव सवल्मिकत्वदरसीं 1? do not seem to be 
supported by the Gita. This and other verses of the Qita 
do not seem to teach the doctrine of absulute identity of 
the soul and Brahman. According to the (ita all beings 
remain as all beings and yet their unity in the Lord is 
also a reality, as stated in v. 31. 

( 8 ) if ‘ तस्याहं न smart’ means ‘I never become invi- 
sible to him’, we suggest that Bha. Gi. VI. 7 should mean, 
‘The Lord is near the Yogin (i. e. the क्मयोगिन्‌ ) who has 
won his mind and senses, and who is quiet, in cold and 


(215) Chapter {7 6, 31-32 


hot, in pleasure and pain, and in honour and insult,’ In 
this interpretation ‘ समाहत ` is translated as संनिहितः. 

31. ( 1 ) uaeniiea-—According to Ramanuja the एकत्व 
lies in the fact that all the आत्मन्‌ (souls ) and ईश्वर have 
असंुचितज्ञानाकारता. 


But the verse seems to mean that one and the same 
Lord resides in all and the devotee believes in that one 
and the same Lord, 


Cf, एकत्वेन garda वहुधा faadi waa—Bha. Gi. X. 15. 

Ramanuja also explains मायि वर्त॑ते as मत्साम्यमेव Wala. 

( 2 ) aaar वतंमानोऽपि-( & ) Doing his duties or renoun- 
cing them, ( 0 ) Doing any kind of duties. This makes it 
clear that the ध्यानयोगिन्‌ is not necessarily a dane. 

Sankara seems to overlook the importance of this 


expression since he simply supplies another word for it 
( सवैथा सवेग्रकोरर्वतैमानोऽपि ). 


( 3 ) मयि वतेते- प्प do not think this expression refers to 
the state of Moksa. Tous it seems to mean ‘ The devotee 
of the Lord may be doing any duty, he isin (the Path 
of ) the Lord ¦; he is in agreement with the Lord ’. 


32. (1) We have already stated above that these 
verses (29-33 ) emphasizing साम्य in all beings are a repeti- 
tion of the contents of Bha. Gi. V. 18 which undou- 
btedly deal with the Karmayoga and therefore these verses 
also deal with the same and hence the योग described here 
18 the Karmayoga. 

( 2 ) यथा मम game तथा सैप्राणिनां युखमनुकूलम्‌-68.7181-8, cons- 
trues “ GG वा यदिवा दुःखे समं पद्यति 22, 6. he interprets the 
verse as follows:— 


He who by a comparison of the Atman (in all ) 
thinks that whatever causes pleasure or pain to him, 
equally causes the same to others and hence 6068 not act 
in a way disagreeable to any body, who in other words 
does no injury to anybody ( wfeaai ze: ), is the highest 


6. 32-33. Bhagavadg3ta (216) 


Yogin. 

This would mean that the Gita here teaches the golden 
Rule of Conduct, viz. “Do unto others as you would be 
done by them.” Cf. also आत्मनः प्रतिकूलानि परेभ्योः न समाचरन्‌. 

( 3 ) We hold that the Karmayoga of the Gita tea- 
ches a much higher principle of conduct than this rule. 
which 16 partly based upon a selfish instinct. 

According to the context ‘ आः मोषस्य › means the sume 
Atman or Paramatman being present in all ( Vide v. 31- 
एकत्वमास्थितः ). And, as already stated, सख वा यद्वि बा दु खम्‌ corres- 
ponds to “ न प्रहष्येस्ियं प्राप्य नोष्िजत्पराप्य चाप्रियम्‌ . ” 

So, we suggest the following interpretation -— The 
Karmayogin who sees the same principle in all by a Jike- 
ness of Atman in all (i.e, by the fact that the same 
Supreme Being is in all ), whether the sight is agreeable 
to him ( €. g., in the case of a Brahmana, a cow, etc. ) 
or disagreeable ( 6. g., in the case of a Candala, a dog, ete. ), 
is the best Yogin in my opinion.” 

It is to teach the way to experience this oneness of 
Atman in all that the योग i.e. the क्मयाग with the mental 
exercises ( of the later पातज्जल योग ) 38 taught in this Adh- 
yaya ( अय योगः साम्येन प्रोक्तः- ५०७० 33 ). 

( 4 ) वाशब्दश्चार्थ-1 our opinion there is no necessity to 
interpret वा in the sense of च because the expression 
‘ga वा यदि वा दुःखम्‌ › means ‘ Whether the sight is agree- 
able to him or not.’ 

33 (1) ‘aa योगः त्वया साम्येन प्रोक्तः ’~This line is impor- 
tant because it tells us why the Karmayoga i. e. the 
Yoga of the sixth Adhyaya has been taught. It is taught 
as a Path to realise the same principle in all beings. 

Or ^ अयं योगः साम्येन प्रोक्तः ' may mean ‘ Here a Yoga, a 
Path to Mokga, through the equibalance of mind ig taught. ’ 

But the fact as shown by the context is that the Yoga 
of the equibalance of niind is taught here for the 168112६. 
tion of the same Atman in all beings, 


(217) Chapter VI 6. 33 


^ अयं योगः साम्येन प्रोक्तः ” or “ sa साम्येन योगः प्रोक्तः ” refers not 
only to Bha. Gi. VL 29-32, but really to Bha. Gi. V. 
18-28 where the mental exercises of the ध्यानयोग (१. 27 
and v. 28) are introduced as a help to the qHeala which 
is a part ofthe Karmayoga. The sixth Adhyaya gives the 
details of Bha. Gi. V. 27-28; so we must conclude that 
the Gita here (v. 33 of Adhydya VI) says that Yoga of 
Adh. VI is taught with the aim of (realizing) the 
same in all. 

( 2 ) Tilak takes साम्येन as referring to समत्वं योग उच्यते 
( Bha. Gi. IL 48 ) and hence decides that योगः means कर्मयोग, 

But as the knowledge of Atman and that of the same 
Atman being present in all beings is a part of the Karma- 
yoga, and also because a comparison of योग with aaa is 
the starting point of the sixth Adhyadya and also the end 
of it ( Cf. अयत्तिः in v. 37), there is ampleevidence here 
that the योग (in v. 33) taught in Adhyaya VI is the 
कर्मयोग, and, inspite of this, the ध्यानयोग as a Path by 
itself has come in for treatment, since it is the method 
of the author of the Gita to teach both the साधन and Fe 
aspects of a योग side by side. 

Moreover, साम्य in verse 33 cannot be different from the 
ata taught in v. 29, 30, 31, 32. One cannot set aside the 
context of these verses. 

According to Tilak’s interpretation Arjuna would be ask- 
ing a question, out of the way, and that would be posgsi- 
ble if the Gita were to end with Adhyadya VI. If the Gita 
were not to go further than Adhyaya VI we would have 
assumed that before the Dialogue was completed, Arjuna 
took the opportunity of asking two questions ( v. 33, v. 37 ). 

(3) According to Sankara “24” in “ योऽयं योगः ” 18 
important and he says that ^ अयम्‌ ' refers to the ध्यानयोग 
taught in Adhydya VI. 

Sankara’s commentary does not discuss the meaning 


€) 
oa 
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of साम्य or ^“ ata अयं योगः प्रोक्तः `' He simply explains साम्य 
as समत्र and this must refer to his explanation of ara 
in v. 32. 

( 4 ) wuéq-This must mean the unsteadiness of the 
mind ( Vide v. 34). 


34 ( 1 ) वायोः-वायु here means प्राण, the vital breath. 
35 (1) aaa नाम Rept कस्यां चित्समानम्रत्ययाबरात्तचित्तस्य . 
“ अभ्यास ” seems to us to mean “ repeated practice. ” 


37 (1 ) In verses 37 and the following we have the 
description of arms. Interpretors of the Gita differ as to 
who this 4m is; Sankara holds that it is one who has 
fallen from the ध्यानयोम्‌ , while Tilak says that it is the 
HAAS, 

We have suggested that if योग meant ध्यानयोग , the com- 
parison and contrast between योग and सन्यास at the beginn- 
ing of Adhyaya VI, as well as many verses in Adhydya 
VI where योग means कमयोग and several other statements 
in this Adhyaya would be out of place. Moreover , we 
shall show below that the terms used in Adh. VI 37-47 
leave no doubt that the यागन्रष्ट isa कमयागिन्‌ . We have also 
shown that in this Adhyaya the exercises of the later ध्यानयाग 
are prescribed as help to the Karmayoga. 

(2) w#aid:—This word makes it quite clear that the 
कर्मयोगिन्‌ is meant by योगञ्जष्ट here, 

According to the Gita, a क्मयोगिन्‌ may take to सन्यास 
and become a यति after he finishes a certain priliminary 
practice of कमयोग which belongs to the साधन aspect of 
कमेयोग or he may continue doing his duties disinterestedly 
४, €. he may follow the Path of Disinterested Actions in 
its फर aspect. Vide our interpretation of 


GTA महाबाहो दुःखमाप्ठमयोगतः | 
योगयुक्तो सुनिनह्म नचिरेणाधिगच्छति ॥ (Bha, Gi. V. 3.) 


So, ‘ भयत्तिः ° is an indication that the ary following 
the कर्मयोग in its फल aspect is meant here, भय ति;-06 who 
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is entitled to asceticism but does not take to it, and conti- 
nues the practice of कर्मयोग in its फल aspect. 

(3 ) योगाचरितिमानसः--फ71088 mind has gone astray from 
the Yoga. 

Sankara explains चकितिमानसः ag Beet: $ so, he takes 
योग as ध्यानयोग and मानस 28 wie. 

We suggest that the verse speaks of a कर्मयोगिन्‌ who 
does not take to सन्यास but continues performing his duties 


disinterestedly, but by an error performs some of his 
deeds with a desire for their rewards. 


Our interpretation of ‘ योगाच्चलितमानसः " is consistent with 
' प्राप्य पुण्यकृतां लोकान्‌. * The योगचल्ितिमानस may be reborn in the 
worlds of those who do meritorious deeds ; this would satis- 
fy his desire for the rewards of some of his deeds. 

( 4 ) amatatea—This will mean Moksa. If the Karma- 
yogin performs all his duties upto his death without a 
desire for their rewards, he would get Moksa. But if he 
errs and performs some of the deeds with a desire for 
their rewards, he will not get Moksa. Arjuna wants to 
know what will be his state after death. 


Sankara योगसंपिद्धि=योगपल्=सम्यग्ददीन the right knowledge. 

38. (1 ) उभयविभ्रष्टः ्र€ could have taken to सन्यास after 
he finished the साधन aspect of कमयोग (Cf. Gera महाबाहो 
दःस्वमाप्तुमयोगतः-- प. 3), but this he has not done ( अयतिः ) ; 
80 he hag lost the opportunity of the Path of Renuncia- 
tion. He could not continue the performance of his duties 
disinterestedly; so he lost the adavantage of the Karma-~- 
yoga, though he reached the stage of नेष्कर्य 

Thus, he has fallen from both the Path of Renuncia- 
tion and the Path of Karmayoga. 

Sankara takes उभय as referring to कमयोग and ध्यानयोग. 
But this does not explain the importance of अयतिः in ए. 37. 
Moreover, we have shown that ध्यानयोग has two aspects, 
the साधन and the फर. The साधन aspect of ध्यानयोग is a help 
to aaa in the फर aspect and also to ध्यानयोग in the फल 
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aspect. So, we could have explained उभय as कर्मयोग in the 
फल aspect and ध्यानयोग in the फल aspect. But Sankara takes 
कर्मयोग as a साधन only, and according to him in the sixth 
Adhyaiya कमयोग is taught as a साधन to ध्यानयोग ; thus, a 
ध्यानयोगिन्‌ could be on the Path of Meditation only after 
finishing the required stage of कमयोग. So, how could 
Sankara imagine that the same man has fallen from both 
the कर्मयोग and the ध्यानयोग १ According to him a man can 
fall from only कर्ममोग or only ध्यानयोग, because if he has 
gone to ध्यानयोग, he has already successfully carried out 
the stage of कमयोग, 

So, in Sankara’s system there is 710 possibility of a 
man falling from both the कर्मयोग and the ध्यानयोग ; and 
consequently his explanation of उभय is not consistent with 
his theory that कमयोग is always a साधन and never an 
independent path to Moksa. 


On the contrary, the fact that Sankara has to explain 
THA as कर्मयोग and ध्थानयोाग, shows that कमयोग must be admit- 
ted not only as a साधन but also as an independent Path. 

उभय cannot be taken 83 referring to. the two worlds, 
this world and the next world. The man has not renoun- 
ced the world; so, he has not lost this world at all. The 
man did not intend to get heaven, so he cannot 16 said 
to have lost it. There is no question of स्वगेप्रापि by काम्यकरममन्‌ 
here. 

(2) ब्रह्मणः पथि विमूढः" shows that both the संन्यास 
and the कर्मयोग are Paths to Brahman. As the कर्मयोगिन्‌ is 
here supposed to have lost both the Paths, and as he is 
supposed to have done some of his deeds with a desire for 
their rewards, he has been bewildered on the Path of 
Brahman, 

40. (1) Arjuna asks whether the swzafase dies like a 
broken cloud. Krsna says that the कर्मयोगिन्‌ is a doer of 
something good and as such he would never die. 

This answer is in harmony with the praise of the waa 
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in Adhyaya Tl verse 40:— 


नेहाभिक्रमनादोऽस्ति प्रत्यवायो न विते । 
CRTC धर्मस्य त्रायते महतो भयात्‌ ॥ 


Bha. Gi. 7. 46 also ( यावानर्थ उदपाने सर्वतः संप्ठतोदके । तावा- 
ag वेदेषु ब्राह्मणस्य विजातः ) would correspond to जिज्ञासुरपि योगस्य 
रब्दब्रह्मातिवतते (VL 44. ) 


(2) ate तात गच्छति--1]8 suggests the meaning of 
ˆ चिन्नाभ्रमिव नदयति .! This latter expression does not mean that 
Arjuna doubted the very destruction of the soul that was 
उमयव्रिभ्रष्ट. He only thought that by way of a severe punish- 
ment the कमयोगिन्‌ who erred: would be thrown into a hell. 
But the Lord assures him that it is not so. 


41. ( 1 ) प्राप्य पुण्यकृतां लोकानुषित्वा शाश्वतीः समाः- 

This agrees with our interpretation of योगाचलितमानसः 9 
as already pointed out above. So, also the birth of this 
योग (ie. कर्मयोग ) चकितिमानसः in “ Tatra श्रीमतां गेहे ” is also 
consistent with our supposition that the TATSTTaAT ig 
one who had through error done some of his deeds with 
the desire for their rewards. Thus, both आमुष्मिक फलासाके and 
एदिकफलासाक्त of the aware will be satisfied. This will 
happen if his फलासक्ति 18 far keener than his inclination 
for अनासक्ति ( Remember he is a man of both अनासाक्ति and 
STAT ). 

According to Sankara योगभ्रष्ट is “ योगमार्गे saa: geet ११ 
this is quite inconsistent with अयतिः in v. 37. 

42. ( 1 ) If the अनासक्ति in him predominates over the 
फलासात्ति in his mind, then he need not go to the worlds 
of the y4ads and need not be reborn in the house of the 
rich. But he would be reborn in circumstances favourable 
to his further evolution on the Path of the Karmayoga. 

Sankara adds दरिद्राणाम्‌. Why ? 

(2) Hftam—Tilak-adarfrar, because we have the adj. 
श्रीमताम्‌ and only the कमयोगिन्‌ are rich. 

43. ( 1) तत्र तं बुद्धिसंयोगं कुमते पोवेदेदिकम्‌-तव्र may be “्युचपैनां 
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saat 7" or also योगिनां He. 
बुद्विसंयोगं लभते--11118 is the reward of the practice, though 
incomplete, of the कर्मयोगं in his previous birth. 


The योगभ्रष्ट begins in the next birth from where he left 
incomplete in his previus life. 


Cf, नेहापिक्रमनारोाऽसि-) 0111708 ( 710 degree of the अनासक्ति- 
कमयोग ). 

( 2 ) afaie is Moksa. 

(83) Sankara takes तत्र 28 referring toonly tar कुले. 
But this is wrong. It must mean either of the two “ पुण्य- 
Hat लोकाः ” and “ योगिनामेव ae.” 

44 (1 ) saa:-per force; even without his intention, no 
doubt without being himself conscious of it. 

(2 } योगस्य-(११1८-कर्मयोग. 

Sankara-<araart. 

(3) aft-Arjuna asked about one who had already 
proceeded on the Path of Yoga; but the Lord says that 
even the जिज्ञासा of योग is an indication of spiritual pro- 
gress, as compared with the performance of the rites and 
sacrifices to be performed with a desire for their reward. 

(4) रब्दब्रह्मन्‌-ए2त ९ 2-शनव्द बह्म-वेदोक्तकर्मानुष्टानफालम्‌. Tilak 
agrees with Sankara. 

According to Sankara the stage of ध्यानयोग is a stage 
superior to that of कर्मकाण्ड or काम्यकमन्‌. 

According to Tilak even the जिज्ञासा of कर्मयोग 18 a stage 
superior to काम्यकमन्‌8 or Vedic sacrifices. 

Note the attitude of the Gita towards the older Wedic 
religion or चयीधमं, as revealed in this verse. It is the same 
throughout in the Gita. Cf. €. g., 

यावानर्थ उदपाने ada: संप्ठुतोदके | 
तावान्तवेषु वेदेषु ब्राह्मणस्य विजानतः ॥ (Bha. ©. Ir. 46). 

Ramanuja takes नद्य as प्रकृति. 

45. ( 1) तु in प्रयत्नाबतमानस्तु-“ तु › shows that now the 
Lord is talking of some one else than @mrafernaa. He 
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talks of a कमेयोगिन्‌ who makes slow but sure progress, 
unlike a hasty कमयोगिन्‌ who may become चक्ितिमानस. 


प्यत्नाचतमानः--ऽा ण with care, with 88 much effort as 
he can and not with immoderate haste 


46. ( 1 ) ava-See Bha. Gi XVI 5-6, 14-17. 


Cf, तमेतं वेदानुवचनेन aren विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनादकेन. 
Also नायमात्मा प्रवचनेन SGT न मेधया बहुनाश्चतेन | 


यमेष वृणुते तेन eae आत्मा aye तनु स्वाम्‌ ॥ 
नायमात्मा ASAT SA न च प्रमादात्तपसो वाप्यलिङ्गात्‌ t 
एतैरुपायेयैतते यस्तु विद्रा सस्थेष आत्मा विते जह्याम ॥ 

Mu. upa. IIL 2. 3-4 

Also न WAT गृह्येते नापि वाचा नान्येदेवेस्तपसाकमेणा वा । 

gare Pasay तं पयते निष्कं ध्यायमानः Ul 
Mu. Upa. 1. 1. 8 

The Gita has no sympathy for self-immalating pena- 
nces, as we shall see in Bha, Gi. X VIL 

( 2 ) च्ानिभ्योऽपि मतोऽधिकः-- 

According to Tilak ज्ञानिन्‌ is the ज्ञानयोगिनच्‌ described in 
८८ ज्ञानयोगेन aie ” (this ज्ञानिन्‌ has attained नेष्कम्येसिदि ). 

According to Sankara, mfaq=ded. 

But as the Gita prefers the कर्मयोगिन्‌ to the ज्ञानिन्‌ who 
takes to संन्यास, the ज्ञानिन्‌ who is a संन्यासिन्‌ seems to have 
been meant here by ज्ञानिन्‌, We do not hold that in the 
Gita सांख्य means a संन्यासमागे. 

(3) “ कमिन्‌ ' is a ritualist, the क्म॑मामांसक of a later 
period. Sankara and Tilak agree. 

Of. कर्मणा at in Mu. Upa. 7. 1.8 quoted above. 

also यत्कमिणो नं प्रेदयन्ति रागात्तेनातुराः क्षीणलोकाश्रंच्यवन्ते । 
Mu. Upa. IL 29 
इष्टापूै मन्यमाना afte area वेदयन्ते प्रमूढाः | 
नाक DA स॒ङकतेऽलुभूत्वेमं रोकं हीनतरं नाविशम्ति ॥ 
Mu, Upa, I. 2. 10 
( 4 ) तैस्भाधोगीर्भवाज्ञेन-~ 
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आत्मक्रीड आत्मरतिः क्रियावानप अर्यविदां वरिष्ठः | 
Mu. Upu. UD 1. 4 

In क्रयावान्‌ the Mu. Upa. seems to prefer कमयाग to नारम- 
ज्ञान accompanied by सन्यास. 

Tilak—arai-aaarit; Sankara वागा -ध्यानयामी 

The fact is that the Gita does not make uw hurd fast 
distinction between कमयाग and प्यानध्राम्‌, as can be seen 
from our interpretation of Adhyaya VI. The sixth Adhyiya 
teaches कमयाग and as help to कर्मयागय exercises similar to 
those of the later Patafijala Yoga are prescribed and while 
‘doing so these exercises are made into an independent 
Path to Moksa called also Youa; the latter comes in for 
discussion as we have seen in such a way that we can: 
not distinguish between two Yogas ( one Karmayora and 
the other Dhyadnayoga), but we can only say that at a 
certain stage in the 6th Adhyaya the exercises which 
are help to Karmayoga in the earlier verses of the Adbh- 
yaya, become rather the chief topic so that this life of 
ध्यान is recommended as an independent Path to Moksa 
under the naine of ‘ याग. * 


But when Arjuna is asked to be यागा) he is asked to 
follow the Karmayoga to which ध्यान (or the later ध्यानत्राग ) 
is a help. 

The sixth Adhyadya shows no signs that the author 
of the Adhyaya knew the word ‘af’ in the sense of 
pure ध्यान or ध्यानयाग only and tried to smuggle it into an 
Adhyaya or a work dealing with the #441 02 the 
contrary, it knows योग as mainly कमयाग and this HAT has 
as part of its programme the exercises of the nature of 
those in the later पातज्ञकयेग. 

In verses 46-47 there is no distinction between कमयोग 
and ध्यानयोग, though other dis are mentioned separately 
and though verse 47 refers to a variety of ais. The 
यिाच्नारतमानस 28 also a कमैयोगिन्‌, The definition of ‘ apr’ 
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€ दुःखसयोगवियोग ) is not that of ध्यानयोग, but it is. ratherFmore 
akin to “ समत्वं योग उच्यते ”. It indicates that the author does ` 
not know the word योय in its technical sense of ध्यानयोग, 
though all along he mentions exercises of ध्यानयोग, So, the 
only possible conclusion is that in the days of the ata 
the word ^“ 41” itself had a complex meaning and included 
simultaneously the sense of कमयोग and also ध्यानयोग, Even 
in Adhyayas Il to V where the ध्यान aspect of the signi- 
ficance of योग is not emphasized so definitely as in Adh. 
VI, it has as much to do with the training of the mind 
as with the performance of one’s own duties. This is clear 
from the words स्थितप्रज्ञ, स्थिरधीः, बुद्धियोग (for कर्मयोग ), etc. etc., 
and from the question raised by Arjuna at the beginning 
of Adhyaya II, etc. 


47 ( 1 ) योगिनामपि स्वेषाम्‌-8०2182-रुद्रादिलारेध्यानपराणां (यौगि- 
नाम्‌. ), i.e, among the योगिन्‌ऽ ( meditators ) who meditate 
on the deities and the Lord. 


But the context is quite clear to show that तपोयोगिन्‌8, 
ज्ञानयोगिन्‌8, कर्मिणः (or कमंयोगिच्‌ऽ according to the use of कमयोग in 
the आपस्तम्बधरमंसूत्र ) and कर्मयोगिनः; (the followers of the Path 
of Disinterested Actions ) and other types of योगिन्‌§ are 
meant by सर्वेषां योगिनाम्‌. Verse 47 does not separately men- 
tion भक्तियोगिन्‌§ as an independent class of aids; but it 
says that any योगिन्‌ following any Path out of those 
enumerated in प्र, 46, is the best योगेन if he devotes him- 
self to the Lord. Here scope is made for a future class 
of मक्तियोगिनः or भक्त. 


CNA 


Tilak takes सर्वेषां योगिनाम्‌ सरयेषां कमैयोगिनाम्‌ ; and Sankara 
ग्सर्वेषां ध्यानयोगिनाम्‌. Both these meanings seem to us to be 
negligent of the context. 

( 2 ) The traditional title of the Adhyaya is CATA; 
while that of the commentary of Sankara on this Adhyaya 
is अभ्यासयोग, 

ar 
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The Gita uses the following words in the sense of 
पातञ्लघ्यानयोयः-- 


( 1 ) अभ्यासयोग VI. 8. 
( 2 ) योगधारणा VIL 12. 
( 3 ) योगिनः VIL 23 refers to भ्यानयोगिनः- 


Adhyaiya VIT 

1. (1) The beginning of the various Adhyayas of the 
Gita should be marked. 

Adhyayas V and VI begin with a discussion of सन्यास 
and योग (Bha. Gi. V. 1-2, VL 1-2). The first verse of 
Adhyaya VII mentions योग but undertakes to tell Arjuna 
how the Lord can be known in His entirety and in the second 
verse the author clearly says that he wants.to describe शान 
and विज्ञान ‘by knowing which nothing further remains to be 
known in this world’ (Bha. Gi. VIL 2B). Adbyaya VII 
proceeds to explain certain terms mentioned at the end of 
Adhyaya VII; one of these terms is af¥ax, an ethical term, 
but the rest are more or less philosophical principles. 
The first verse of Adhyaya IX beging an explanation of ज्ञान 
and विज्ञान. 

Moreover in Adhyadyas I and V Arjuna asks questions 
to the Lord and thus the Adhydyas begin; while in 
Adhyayas VII, VIII ( Bha. Gi. शा. 29-30 to be taken 
with Bha. Gi, VI. 1), EX and X, the Lord is anxious 
to tell Arjuna what he wants the latter to know. 


Again Adhbyadyas VII and the following ( VII-XVI ) 
begin with verses which have nothing to do with योग or 
योग and सन्यास. 


Particularly the seventh Adhyaya is begun to ‘tell Arjuna 
“ज्ञानं सविज्ञानम्‌ ” in its entirety, by knowing which there will 
remain nothing further to be known,’ as we have stated 
above. This 18 indeed inspired with a desire to incorporate 
into the Git&é the Knowledge of its time, in the Dpanisadic 
style { Vide, ०, g, Cha. Ups. VL 3; Mu. Upa. I. 1. 3) 
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We believe that the above feature In the introdue- 
tory remarks of Adhydyas VII-XVII shonld make the 
reader suspect the genuineness of these Adhyayas. 


( 2 ) According to our own tradition the Gutta is to 
be divided into three षटक8 or three sets of six each: the 
first षरक ( Adhyayas I-VI ) deals with कमयोग, the second 
(Adhyayas VII-XII) with wart and the third (Adhyayas 
XIN-XVII) with ज्ञानयोग. Madhusidana notices this tra- 
dition in the beginning of hig गृढाथदापिका on the Gita. 


So here begins the मक्तिषटक of the Gita. 


We may note that this division of the Gita into three 
¥éhs 18 not altogether a wrong one, though it is not men- 
tioned in the Gita itself and though Adhy&yas VII and IX 
clearly profess to speak of ज्ञान and विजान and not of Bhakti 
(Bha. Gi. VO. 2: IX. 1). The justification of the theory 
of three 9a%s, about #44, भक्ति and ज्ञान, in the Gita 1188 
in the general preponderence of these ideas in the respective 
षटक्8 of the Gita, 


The fact, however, is that the older tradition does 
not take these three, a¥4, wre and ज्ञान, to be the only 
three Paths (ats) to Moksa. This is clear from the fact 
that each Adhyaya of the Gita is called a particular योग 
‘Path to Moksa’ and thus there are as many योग as the 
Adhyayas of the Gita. Thus, when the first Adhyaya is 
called “ अज्जुनविषादयोगो नाम प्रथमोऽध्यायः ” it seams to us to 
mean that the sorrow like that of Arjuna if experienced 
In one’s own active life by a reader of the Gita will lead 
to Moksa, will be a Path (योग) to Moksa. Similarly, the 
philosophical chapters of the Gita,e, g. पुरुषोत्तमयोमः (Adhya- 
ya XV), प्रकृतिपुरषविवेकयोगः ( Adhyaya XII), गुणत्रयविभागयोयः 
(Adhyaya XIV), are each of them a योग, i. a, it is belie: 
ved by the older tradition that the philosophy ‘of these 
Adhyayas is not to be necessarily systematised into 
a harmonious doctrine,..but each chapter with ' . its 
own doctrine is to be taken singly and if the 
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teaching of each chapter is thus put into practice, it 
will, independently of the teaching of the other chapters, 
lead to Moksa. This does not mean that there is no harmony 
in the philosophical thoughts of the various chapters of 
the Gita& ; rather, it is clear that they are not mutually 
inconsistent and that the most important of these philo- 
sophical thoughts, viz, that about the relation of the 
निराकार अक्षर to the साकार पुरुष aspect of the Supreme Reality 
18, as we shall see in the course of our study, the same 
throughout the Gita. But, all along, we feel that each 
Adhyaya is primarily meant to be a Yoga “ Path to Moksa”™ 
or “Path of conduct in this world leading to Moksa. ” 
The same will be true of such Adhyayas as have no 
philosophical, but rather ethical purpose, e. g., देवाखुरसपद्दि- 
भागयोगः ( Adhyaya XVI), शद्धात्रयविभागयोगः (XVI), ete. 
According to the older tradition the names कर्मयोगः ( Adh- 
yaya 117), मक्तियोगः (Adhyaya XII) are given to these Adhyayas 
only ; and there is no Adhyaya called ज्ञानयोगः, but Adhyaya 
VII is called arataaraart: And the other Adhydyas are called 
ध्यानयोग ( Adhyaya VI ), सांख्ययोग ( Adhyaya I ), संन्यास्योग 
( Adhyaya V ), etc. which are not considered in the scheme 
of the three Tas andiwhich occur in the so called कर्मषट्कं and, 
therefore, would contradict the three divisions’ scheme. 


( 3 ) मय्यासक्तमनाः पाथं योगं युन्जन्मदाश्रयः | 


€.-- मनःसमाधानं ai. Sankara seems to take योग as धमान - 
योग or, in other words अभ्यापस्तयोग which is the title of 
his commentary on Adhydya VI. But he also seems to 
imply the sense of कर्मयोग which does require an equipoise 
of mind, since he does not use the word ध्यानयोग or ware 
in explaining योग युञ्जन्‌ here. 

Sankara connects प. VU. 1 with v. VI. 47 and here he 
seems to be right. Bha. Gi. VI 47 is meant to introduce 
the सक्ति doctrine dealt with in Adhyaya VII. In Bha. G1. 
VL 47 मि in its साधन aspect is introduced as a help to 
कर्मयोग and the purpose of Adhya’ya VII is to explain this 
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भक्ति in both its aspects of साधनं and फल, as we shall 866 In the 
course of our interpretation of Adhyaya VII. So far 88 wim 
in its साधन aspect is concerned, Adhyaya VII is a supple- 
ment to the last verse of Adhyaya VI, but as regards 
भक्ति in its We aspect the seventh Adhyaya introduces a 
new योग not mentioned in the earlier Adhyayas. But both 
the aspects of सक्ति are treated in Adhyaya VII because it is 
the method of the author of the (लात, Thus in the sixth 
Adhyaya it was the purpose according to the context, to 
explain “qa—practiceg as subsidiary to the कर्मयोग, but while 
doing so, the author also explained ध्यानयोग as an indepe 
ndent Yoga or, in other words, ध्यानयोग in its कर aspect. 


To state briefly, the primary purpose of the seventh 
Adhyaya is to explain मक्ति as साधन to कर्मयोग and, along 
with this, the author deals with भक्तियोग in its फल aspect 
1. 6. with भक्तियोग as an independent योग, 

The words मय्याप्तक्तमनाः and मदाश्रयः in Bha. (i. VII.1 are 
indicative of भक्तियोग and are more important than the 
words ‘ ज्ञानं altar’ in Bha. Gi. VIL. 2, for determining 
the purpose of the seventh Adhyaya : and necordingly we 
have stated our interpretation of the purpose of Adhyaya VIL. 

We shall discuss the meaning of x and विक्षान in our 
Notes on $. 2 below. 

( 4 ) योगं युन्नन्‌ at areit—“ While practising the Karma- 
yoga you will know Me. ” 

Here ‘am’ is the साधन aspect of am, which would 
precede शान and this ज्ञान would precede the करमेयोग in the 
फर aspect. And along with कमयोग in the साधन aspect and 
शान also in the same aspect मक्ति indicated here by मय्याक्त- 
मनाः and मदाश्रयः will also work as a साधन to the कर्मयाम, 
according to this verse. The ज्ञान in this verse and कान and 
विज्ञान in the next verse are not independent paths, but they 
are, like सक्ति and ध्यानयोग and also कर्मयोग (at ya) in 
the S14 aspect, ads to the कर्मयोग. ; 4 


As the verse does not say that the arthere (in वया मां 
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समअं Wend) is a साधम to the Karmayoga, and also there 
18 no other verse in this Adhyaya to that effect, we may 
also take the purpose of the verse to teach भक्तियोग as an 
independent path to which ata, भक्ति and कर्मयोग are साधनः. 
This assumption will make this Adhydya foreign to the 
original aim of the Gita, viz. that of teaching कर्मयोग, to 
which the first six Adhyayas have been devoted ; but we make 
this suggestion because several verses of this Adhyadya, 
e.g, 17, 19, make ज्ञान a साधन to भक्तियोग, In this case 
कर्मयोग ( योगं gery), मक्तियोग ८ in the साधन aspect, मय्यासक्तमनाः 
and मदाश्रयः ) and ज्ञानयोग (in मां ज्ञास्यसि ) will be साधन ऽ to भाक्ते- 
योग in the फर aspect, 

In brief v. 1 mentions कर्मयोग in the साधन aspect which 
will lead to ज्ञान which in its turn will lead to माक्तियोग 
according to verses 17 and 19. 


About the mutual relation of ga and “44%, see Bha. 
Gi. IV. 36-37, V1 31., ज्ञान in its साधन aspect is a साधन to 
कमयोग in its फर aspect. 

(5 ) Tilak takes योग॒ in this verse as कर्मयोग as we 
have also taken. But his assumption that ज्ञान and विज्ञान in 
this Adhyaya are subsidiary to the कमयोग ( Vide P. 725 ) 
is not justified by the words of the verse. In verses VIL 
17 and 19 ज्ञान is said to be subsidiary to माक्तयोग which is 
here in the फल aspect i. e, an independent Path. 

( 6 ) समम्म्‌--6, bhasya. विभूतिवरूश्चक्त्यश्च य॒ 1दियुण्तपन्नम्‌- एप 
according to the context समग्र seems to mean the Lord with 
His two Prakrtis (प. 5) or the Lord with His अभिभूत 
or cosmic and अधिदेव or super-cosmic and अधिय or ‘ sacri: 
ficial’ aspects ( v. 30 ), समय would also mean the know- 
ledge of the various special manifestations of the Lord 
enumerated in verses 8-12. 


2. (1) In our opinion the former (i. ©. the knowledge 
of the Lord with His vals or अधिभूतादि aspects ) will be शान 
and the latter ( the knowledge of the Lord in His special 
forms ) will be विज्ञान, mentioned in प, 2. 
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(2) Any other interpretation of ज्ञान and विहनः would 
be hardly supported by the context. 


Sankara takes विज्ञान as स्वानुभव, Thus, faata will be 
according to Sankara ahigher stage of #14, i. 9. १८५1४५१ 
tion itself. 

Tilak takes ज्ञान as referring to समष्टि and विक्नान as referr- 
ing to व्यि. His meaning ( Vide his introduction to Bha. 
Gi, VII) seems to be different from ours as he illustrates 
his interpretation not from the verses of this Adhyaya 
itself but from Bha. Gi. XIU. 30 and XVII. 20. 

We make here a note about शन and विज्ञान from the 
various chapters of the Git&. In the following verses 
the words goccur but no explanation is offered in the 
context itself:- 

कान विज्ञानतप्तात्मा कूटस्थो विनितेन्धियः। 
युक्तं इत्युच्यते योगी समलोष्टादमकाञ्चनः ॥ Bha. Ci. V1. 8 
तस्मा्वमिन्दियाण्याद नियम्य भरतर्षभ । 
पाप्मान प्रजहि ह्येनं ज्ञानविश्चाननाशनम्‌ ॥ 13118. Gi. UL 41 
दामो दमस्तपःशौच क्षांतिरार्जवमेव च । 
शान विज्ञानमास्तिक्यं ब्मकम स्रभावजम्‌ ॥13114. Gi, XAVLIT. 42 

Here ज्ञाने and विज्ञान are as it were virtues like शम and 
ane, but they are not described here at all. 

lt is only in Bha. Gi. VIL 2 and 1X. LIthatthe author 
undertakes to expound the चान together with विश्वान ; so we 
should refer to Adhyayas VI and 1X only for the expla- 
nation of these terms which, as they occur in the various 
Adhyayas, appear to be fixed and technical terms in the 
days of the Gita. And Adhydya VII is called क्ञानविक्ञानयेाग, 
While interpreting them in Adhyaya IX we ghall show 
that the sense of those words in Adhydya IX is in 
agreement with that suggested by us in this Adhydya, 
In our opinion विज्ञान 18 inferior to am. Andif we are 
allowed to suggest identifications शाने would im a way 
correspond to नििकस्पक att and fart to साविकरत्मक्रहान of the 
later Vedantic period, 
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(3) ave: and यज्ज्ञात्वा Fe भूयोऽन्यञ्ञातव्यमवाशेष्यते-118 fs 
right in saying that here the Gité adopts the method 
of the Upanisads and tries to assimilate their teaching 
The word sit in v. 7 also is an Upanisadic term used in 
the Gita to suit its own view 


Sankara says that अशेषतः, and यज्ज्ञात्वा नेह भूथाऽन्यजञ्ज्ञातन्यमव- 
शिष्यत contain “w?Wid’ of this ज्ञान meant for alluring the 
hearer ( तज्ज्ञानं विवक्षितं स्तोति श्रोतुरभिञुखीकरणाय ). But we sug- 
gest that the piece of बह्यज्ञान 111 Adhyaya Vilis not intend- 
ed to be harmonized with the उपनिषद्‌ or even with the 
knowledge in the other Adhydyas of the Gita and this 
piece itself is meant to be taken as a Path to Moksa and 
hence the teaching of this Adhydya is called a a1 viz., 
atataaraat = (disirserested action=4i) 

८ 4 ) अतो वििष्टफल्त्वाद्टुरुम ज्ञानम्‌-1118 is printed in ASS and 
POA as part of S&. bhasya on v. 2 but it seems to us to 
be part of Sankara’s introduction to v. 3 and so we have 
printed it as such. 


3. ( 1 ) सिद्धि in सिद्धये and सिद्धानाम्‌, 


Sankara explains सिद्धये as तिद्धयर्थम्‌ 220 he remarks on 
सिद्धानाम्‌ as follows:—feat ध्व दहि ते ये मोक्षाय यतन्ते; 1. €. he takes 
सिद्धे as मुक्ति but explains सिद्धानाम्‌ in the secondary sense 
of सुमुश्चुणाम्‌ . "“ Those who seek Moksa are already perfect 
( सिद्धि). 

The difficulty for Sankara and not only for him but 
for any interpretor of the Gita in the case of this verse 
is obvious. How can we say that some at least of those 
who have reached Perfection (सिद) do not know the Lord 
in His real nature ? If only some oneof the Perfect Souls 
knows the Lord in reality, it is implied that there are 
many who have reached Perfection but who do not (and 
need not) know the Lord in reality. 


To solve the difficulty either we should interpret सिद्धानाम्‌ 
30 
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in a secondary sense or we should admit that it Is possi- 
ble for many to become siddha or perfect without knowing 
the Lord in reality.In the latter cuse the fags may know 
Brahman which is lower thum Krena or may know neither 
Brahman not Krsna or may know Krsna, not in His 
real nature which is to be stated in thes Adhydyau ( VIL), 
but in a different way than the one described here. 


For the meaning of the word सिद्ध we should cumipure 
the following passages in the Crité:- 
(i) न च संन्यसनादव सिद्धि समधिगच््ाति | Uh 4 
(ii) काक्षन्नः कमणां सिद्ध यजन्त इह वताः | 
क्षिप्रं fe मानु कके सिद्धिमवति कर्मजा ॥ IV. 12 
Here fala means the reward born of Vedic rites- 
(iii) seaTasareaaisia मलत्कमषरमौो भव । 
मदर्थमपि कर्माणि कुवन्‌ सिद्धिमवाप्स्यसि ॥ XIL 10 
This verse together with verse 9 and _ verse 11 of 
the same Adhyaya states the different ways to Siddhi or 
Mukti. One of them is the सवकमफल्त्याग which is different 
from the performance of all duties for the sake of the 
Lord, So सवकमफर्त्याग is a Path in which one need not know 
the Lord and yet one would get Pertection, 
(iv) प्ररं भूयः प्रवक्ष्यामि waral शनसुत्तमम्‌ | 
यञ्शात्वा सुनयः स्व परां सिद्धिमितो गताः ॥ 
इदं MAGMA मम साधम्य॑मागताः | 
सर्गेऽपि नोपजायन्ते AST न व्यथन्तिच॥ 1४. 1-2 


Here the word परा सिद्ध is used and the explanation 
also is given that it is the likenss of attributes with the 
Lord ( ङष्णस्ताधम्थे ). lf कृष्ण is higher than भक्षर ब्रह्मन्‌ , and 
if the attainment of कष्णप्ताधम्यं is परा fate, then the attain: 
ment of अक्षर Aa will be सिद्धि. 

(प) यः दाल्नविधिसुत्सज्य वतेते कामकारतः | 
न स सिद्धिमवाप्नोति न सुखं न परां गतिम्‌ XVL 23 


Here, सिद्धि ig mentioned along with ga and wi 


° 
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गति and seems to mean aftr. 


(vi) स्वे स्वे कर्मण्यभिरतः संसिद्धिं ow नरः । 

स्वकमंनिरतः सिद्धि यथा विन्दति aes ॥ 

यतः प्रवृत्तिभूतानां येन स्वमिदं ततम्‌ | 

स्वकमेणा तमभ्यच्यं सिद्ध विन्दति मानवः ॥ उणा. 45-46 
(vil) असक्तलुद्धिः सर्वत्र जितात्मा बिगतस्पृदः | 

नैष्कम्यसिदधि परमां संन्यासेनापिगच्छति ॥ 

सिद्धि प्राप्तो यथा बह्म तथाप्नोति Prats मे। 

समासेनैव कौन्तेय निष्ठा wae या परा ॥ XVII 49-50 


Here सिद्धि stands for नैष्कम्यसि द्धि mentioned in v. 49. 


| We may also compare with the word सिद्धि the word 
संसिद्धि in the following passages of the Gita :— 


(i) ate हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि संपद्यन्कतैमद्यसि ॥ Tir. 20 
Here the example of जनक shows that संतिद्धि means 
Mokga. 
(ii) तत्र तं gaat कुमते date | 
यतते च ततो भूयः संसिद्धो कुरुनन्दन ॥ भ. 48 
Here संसिद्ध means Perfection i.e. 1/ 0८३9. 
(iii) मासुपेल पुनजन्म दुःखाङ्यमश्चाश्वतम्‌ | 
नाप्नुवन्ति महात्मानः ate war गताः ॥ VOT 15 

Note the expression परमा संसिद्धि. Are we to distinguish 
it from “ संसिद्धि? 

(iv) “df” also occurs in Bha, Gi. XVIII. 45 
quoted above. 

Now, we suggest that fav@ and सिद्ध in VII. 3 should 
not be interpreted ag referring to नैष्कम्यैसिद्धि, because in 
the context of this verse there is ao word to justify that 
assumption. , 

If, however, the word सिद्धि be interpreted as a stage 
of seekers between those who make an effort ( यतत्‌ ) and those 
who know the Lord in reality, then, ‹ सिद्धि" can only mean 
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warts, Thus, the verse will refer to three succesatve 
stages. The first is that of an effort for तैष्कम्यसिद्धि a stage 
when it is not compulsory for a man to do his duties 
(It is compulsory for a man to do his duties as long as 
he has desires for their rewards, otherwise he will be 
Mearat:—Bha, Cy. TH. 6). The second will he the stage 
of the attainment of नेष्कम्यसिद्धि, when one may continue 
to do his duties if he likes (कर्मयोग in its फल aspect) or 
one may renounce all duties (4am). And the last 
stage is that of the knowledge of Brahman or Krsna 
(सिद्धि प्राप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नाति निबोध मे Bha. Gi. XVI. 49). 


But, as there is no word nor any indication in the 
context allowing the interpretation of Tam as नेष्कम्यसिदि, 
we suggest that the verse refers to Paths of Moksa like 
सवकमफरूत्याग, whichdo not require the knowledge of Brah- 
man or Krsna as detailed in Adhyaiya VII but which 
lay more emphasis on the ethical conduct than on the 
knowledge of the Supreme Being, or which emphasized 
only the ethical standard of conduct without denying 
God, as is perhaps suggested in सवंकमफलत्याग in Bha. GL 
ATT. 10-11. Buddhism as preached by the Buddha himerelf 
is known to be such a Path. 


In any case“ at वात्त ततनः ” means that the author wants 
to introduce a particular conception of God, admitting at the 
same time other conceptions of God as not wrong. 

4-7. ( 1 ) Here we have a passage dealing with the 
metaphysical teaching of the days of the Gita. There 
are similar philosophical passages in the various chap- 
ters of the Gita, particularly in Adhyayas शश ण. 
Already we had one difficult passage of the philosophy 
of Gita, vz, Bha. Gi. IL 14-15; but that passage has 
more to do with “the. Sacrifice” Rule of conduct of the Gita 
than with any systematic doctrinal teaching. 


We must always remember one very important fact 
- about the’ philosophical passages of the Gita And it is 
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that each one of these passages is to be taken independ- 
ently of all others. Not only have we some common 
factors in all these passages, but we have some common 
ideas and expressions also in all of them. This we do not 
deny; but we hold that we should not eo further than a 
comparison of these passages ¦ we should not try to form a 
philosophical system out of all the Adhydyas of the Gita. 
As already stated, each Adhyaya is one Yoga or one 
Path to Moksa or one Path of Right Conduct (Disinterested 
Action); and each has a philosophy of its own , not 
intended to be linked to the philosophical teachings of 
other Chapters. 

It is a fact that the same philosophical ideas are 
expressed in the Git&é under different words, ©. g., in our 
opinion the same निराकार aspest of the Supreme Being is 
said tobe नह्मन्‌, क्षेत्र, पर अव्यक्त, अक्षर, 1116 परा प्रकृति, योनिः of beings 
and महत्‌ Awaz; the same Material Nature is called प्रकृति, 
अपरा प्रकृति, अपर अव्यक्त, अव्यक्त, माया, AAT, स्वभाव, etc. etc; the 
same Supreme Lord (साकार aspect) is declared to be पुरुष, 
कृष्ण, क्षेत्रज्ञ, पुरुषोत्तम, etc. 

It is also a fact that the same word is used for different 
meanings in the Gita, ©, g., the word योग means (1) कर्मयोग, 
(2) a form of योग asin कमयोग, सांख्ययोग, संन्यासयोग, भक्तियोग, (3) 
“Power” of the Lord ( नाहं प्रकारः सर्वस्य योगमायासमावृतः ; पश्य मे 
पाथं योगमेश्वयम्‌), (4) योगक्षमं वहाम्यहम्‌ (welfare in this world and 
the next). 

How are we to explain these two facts, if the author 
of the Gita be the same or if the last revisor of the Gita 
did not feel that there were any inconsistencies in the Gita ? 

We have already suggested a solution. As each 
Adhyaya was meant to be an independent Yoga or Path of 
Right Conduct ( योग ) with a scheme of Brahman (बह्मविया- 
याम्‌ in the colophon ) of its own,-it was never intended 
that one definite scheme should be given throughout alf the 
अध्याय्‌8. If the latter were "the case, the same word would 
not have been used in a variety of meanings by the same 


7. 4-7 Bhagavradgiti (2.38) 


man or by a man who held that one identical system 
is taught throughout all the अध्याय. 4 single author 
or authors who had a single system in the view would not 
use a number of words in a number of meanings, or if 
they use them they would say 80, and would themselves 
make a remark on the synonyms. But we do not find it 
in the Gita, 

The revisor or revisors of the original Gita must have 
got the original tradition about the aim of the Gita viz., 
that of offering a variety of 414s, Paths of Right Action, 
each having a philosophical teaching of its own and each being 
dealt with in a single Adhydya. We shall try to see if 
this tradition is preserved in the present edition. 

But, in any case, the above suggestion seems to us to 
be the only solution of the complicated terminology of 
the Gita. It is not complicated if we take each Adhyaya 
separately; and each Adhyaya can he taken separately In 
so far as each is, according to the tradition perserved in the 
colophons, an independent form of Yoxa or Path of 
Disinterested Action. 

(2) After so much discussion about the terminology of 
the Gita, we may now try to interpret the present philo- 
sophical passage (Bha. (41. VII. 4-7 ). 

It must be first noted that only this passage in the 
whole of the Gita speaks of two Prakrtis para and aparii; 
no other Adhydya professes to mention two प्रकरति; several 
Adhyays mention a प्रकरनि (or, it may be, 34#fds ) but never 
say that the प्रकृति in question is either परा or अपरा, though, 
of course, there is bound to be a correspondence or iden- 
tity between the two. 

It may also be noticed here that Adhyaya VI mentions 
two Avyaktas para and apara and there are possibly some 
important points of identity between those two Avyaktas 
and the two Prakrtis of Adhyaya VI; but the Gita itself 
never asserts this identity. 

This attitude of the author or re-editor or re-editors 
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of the Gité makes it clear in our opinion that there is 
no intention in the Gita of offering one single identical 
system of philosophy throughout all the Adhydyas of the 
Gita. This, of course, should not dissuade us from a 
comparative study of the philosophical doctrines of the several 
Adhyayas oreven from an attempt to harmonize them and 
to frame an approximately self-consistent system from 
them all, as we do in the case of the Upanisads or the 
different sections of one and the same Upanisad. Such a 
study will be useful in its own way. Only, it should serve 
as a caution against the assumption of identity of mean- 
ing of the various terms of the Gita and it should be 
a key to the variety of the terminology of the Gita. 

( 3 ) अष्ट्वा भिन्ना wafa-Nature divided into eight parts. 
This is the lower Nature, अपरा प्रकृति in ए. 5. There is a 
higher Nature also ( परा प्रकृति }. Both these Natures belong 
to the Lord Krsna, so that they are governed by Him. 

This is unlike the system of the Classical Samkhya 
School, which believes in one Nature which is independent, 
because there is no God in that system and the individual 
souls are उदासीन or indifferent. 

We give below in a tabular form the principles in the 
Classical Sdarnkhya School:— 
चैतन पुरुप and प्रकृति ~ जड, independent 


| of the Gaus 
“ also called मदत्‌ 


अहंकार 





[1 ta | 5 तन्मात्राणि = 5 wens 
5 ज्ञानेन्द्रियाणि 5 कर्मेन्द्रियाणि मनः subtle particles of 
the 5 elements 


5 ye महाभूतानिनविदेषाः 
The 5 gross elements, 
Altogether there are twenty-five principles, 
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About the word ‘ waft, ’ we may add that in the 
Classical Samkhya. 


(i) पुरुप is न yale न frais, 
(ii) प्रकृति is SHI, that which develops into sone prin: 
ciple, viz, बुद्धिः, 

(iii) gz, अहंकार and 5 नन्माच्ाणि are themselves evolved 
from some princples (1. e. are fants) and are also the cause 
of the evolution of other principles (i, € are Sls): so, 
these seven are technically ५८1€व प्रच्रतिवि क्रति. 

And (iv) 5 शनद्द्रियाण 07 बुद्धास्दियाणि १८८. the senses of 
शब्द (sound), स्पदे (touch), रूप (form or colour ), TH (taste) 
and गन्ध (smell), ४. ९. the subtle principles which underlie the 
ear (214), the skin(4@), the eye (चक्षुः), the sense of taste 
( जिदवा ); and the nose ( नाप्िका ); 5 कर्मन्द्रिधाण, ४. ९. the organs 
of action, ८८६. am ( organ of speech ), पाणि (hands), पाद 
(feet ), पायु (anus) and उपस्थ ( the organ of veneration) 3 
and मनस्‌ the mind—these plus the five gross elements the 
Harth (241), the Water (4%),the Light (नेनः). the Wind (वायु) 
and the Ether ( साका ) are the sixteen विक्त, because 
they are the effects of other principles but are not 
themselves the cause of any further evolution. 

All these are summed up in the following Sadmkhya 
Karika:— 

मूलप्रकरृतिरविकृतिभहदायाः भ्रकरतिविक्रतयः aa । 
पोडरकस्तु विकारो न प्रकरतिन विक्रतिः पुरुषः ॥ ( Karika 3 ), 

The word प्रक्रति is translated as evolvents and faata 
8/8 evolutes. 

Read Tilak’s Gita Rahasya, chapter VII and A. B. 
Kieth’s Samkhya System. 

With regard to the Gita it should be noticed that the 
Gita prefers to call the 5 elements plus मनस्‌, बुद्धि and awe 
the eight-fold safe ( अष्टधा भिन्ना wala). So the terminology 
ef the Gita is quite different from that of the Classical 
Sarhkhya, according to which बुद्धि and Heer would be 
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प्रकृतिविकृति and the 5 elements and मनस would be fat only 


In the passage (VIL 4 ) we are not told that a de- 
velops from प्रकृति; बुद्धि is said to be one of the eight- 
fold sat. 


( 4 ) (a)-Sa bhasya takes भूमिः, आपः, अनकः, वायुः and 
खम्‌ 88 the subtle particles only ( तन्मात्राणिनएव ) of the five 
elements. 


But the fact is that the Gita does not seem to know 
the distinction between the तन्मात्राणि and the स्थूमहाभूत8. 
Bha. Gi. XIIL5 distinguishes between महाभूतानि and the 5 
Taq4s, objects of senses, ( इन्द्रियगोचराः ) i. ©. the various शाब्द, 
स्परी, रूप, रस, and गन्ध, as we perceive them with our senses 
of knowledge. Eventhe other parts of the Maha- 
bharata generally do not know the distinction between सुक्ष्म- 
Wis and महाभूत, (Vide Kieth, Samkhya System,P.36 ) 

(b) Sankara says “Aa: इति मनसः कारणमहङ्कारो Daa । बुद्धेरि- 
व्यहृङ्कारकारण महत्वम्‌ | ACH RAITT सयु्छमव्यक्तम्‌ । ... 


( Cf.the method of interpretation followed by aaa 
on Manusmrti I- 14-15, 75.) 


In our opinion the meanings of the terms मनस्‌, बुद्धि, 
and #€¥T< should under no circumstances be changed by 
a commentator. Sankara’s interpretation of this verse 
presupposes the whole development of the Classical 
Samkhya School which is atheistic. 


But the Gita has chronoligically preceded the Classical 
Samkhya, as can be easily proved by a comparison of 
the principles of the Gita with those of the Classical 
Samkhya and also by a comparison of the terminology of 
the two, as we have already done above, Even the word 
"८ सांख्य ” used in the Gita shows that the Gita does not 
know the Classical School of philosophy called सांख्य. If 
we take the order of the enumeration of the principles 
in ve 4 as the order meant to be conveyed by the author 
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(because भूमिरापोऽनलोवायुःखम्‌ is in the due order), then also 
the Gita ismuch earlier than the Classical Samkhya. ‘Phe 
Gita’s analysis of elements, which does not know the 
difference between the तन्मात्राणि and the #44, is not so 
far advanced as that of सांख्यदर्न. 


Tilak takes walt as विभूति, though there is no suggestion 
in the verse or the context justifying such an interpretation. 


(5 ) This verse will be doctrinally more favourable 
to Ramanuja. Ramanuja looks upon the आचिनू्‌ or नद्ध prin: 
ciple as a प्रकार ‘attribute’ or Ate ‘body’ of परमात्मन्‌ and 
this verse says that the अपराप्रक्नीत्त which is the cosmic 
Nature is a Nata belonging to Krsna. 


5. ( 1 ) What is exactly the meaning of अपरा and 
परा ? The enumeration of the principles in what Hopkins 
has called the ladder form is found int he following verses 
of the Katha Upanisad:— 

इन्द्रियेभ्यः परा द्यथा अर्थेभ्यश्च परं मनः | 
मनसस्तु परा बुद्धिवुदधेरात्मा महान्‌ परः ॥ 
महतः परमन्यक्तमन्यक्तात्पुरुषः परः | 
पुरुषान्न प्ररं किच्रत्सा काष्टा सा परा गत्तिः ॥ 
Katha षव. III. 10-11 

Cf. also मत्तः परतरं नान्यात्क्रिदस्ति धनज्ञय in v. 7 which 
follows. 

If we compare the Katha Upa. Sruti with Bha. Gt 
Vil. 7A, we find that the Purusa of the former and 
Krsna of the Gita are identical,ie, they are the SdAtira axpect 
of the Reality. (Vide also our interpretation of Bha. 
Gi. VI. 21-22. ) 


The परापरभव ‘the relation of lower and higher’ may mean 
the relation of the effect and the cause. If it be so, the अपस 
sala will be the effect of the परा प्रकृति, But we do not find 
any word in the present conitex to justify this relation 
between the two Waits in question. 


If we take this passage in comparison with Bha. Gi, 
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Til. 15 and if हान्‌ in Tl. 15 a~b means अपराभक्ृति as we 
have tried to prove, we can say that अपराप्रक्ृति is the effect 
of the Trad since ‘se is born of अक्षर ” (Bha. Gi. I 
15 A).In the परापर ladder of the Katha Upa. also a majority 
of the terms are in the relation of cause and effect. 


7 Sankara explains अपरा as TYHRET, TYR, अनथकरी, संसारबन्धना- 
raat and परा 88 म्रकृति. But he quotes no word from the 
context in his favour. On the contrary, the context 
emphasizes the fact of creation being created from the जपरा 
प्रकृति and that of धारण or of the creation being sustained 
by the परा प्रकृति, 


Sankara’s explanation of अन्या as विद्धा can be accepted 
only if we accept his interpretation of अपरा as Awa. 


( 2 ) With regard to पराप्रक्ृति Sankara adds आत्मभूताम्‌ . 
This is inconsistent with the word ८ मे? which shows that 
the पराप्रकरति is a thing or principle possessed by Krsna 
and Krsna 18 the owner. 

{ 3 ) जीवभूता 16 explained by Sankara as PTAA 
and प्राणधारणनिमित्तमूता. This makes it clear that Sankara 
takes the अपराप्रकृति to be none else but the individual 
soul or जीवात्मन्‌. 


According to Ramanuja v. 4 aud ए. 5 respectively 
describe अचित्‌ समष्टिभूता प्रकृति and चित्‌ समष्टिभूता प्रकृति, ie. he 
takes जीवभूता asthe aggregate of individual souls who are 
the body of परमात्मन्‌ in his system. 


We have suggested elsewhere that. जीवभूता corresponds 
to जीवघन in स सामभिरुन्नीयते ब्रह्मलाकं स एतस्माञ्जीवधनात्परात्‌ परं पुरिरयं 
पुरुषमीक्षते (Pra. Upa. ४. 5 ). In this Gruti जीवघनब्रह्यलोक is 
the निराकारनह्यन्‌ which is a Mass of Life, just as it is a 
Mass of Intelligence saraqa ( Br. Upaé IV. 5. 13 ) and a 
Mass of Rasa रसघन ( 1744. ) `; and पुरुष, like a", is higher 
than this जीवघन which corresponds to पराभ्रक्राति, Vide the 
author’s Aksara: A Forgotten Chapter in the History of 
Indian Philosophy, PP. 128-129; also our interpretation 


7.5 Bhagavadgita (244) 


of श्षतिकर्मम्यषदेशात्स 218. Si. 1. 3. 13 in our Interpretation 
of the Brahmasiitra. 


Cf. also अनेन जीवेन आत्मनानुप्रविष्य नामरूपे भ्याकरवाणि ( Chi. 
Upa. VI. 3. 4), which means, “ Having entered these three 
principles with this living Atman let me make manifest 


name and form.” Here the Pari Devata refers to herself 
as‘ this living Atman. 2 


Also see ऋतरब्यप्देश्ादधिताकरणाष्धिोषप्रसक्तिः |, wea g भद- 
Pew ।, and अद्मादिवश्च तदनुपपत्तिः ( Bra. Sa. II. 1. 21-23). 
In our opinion these 4s say that Brahman is not to be 
explained like a stone etc, i. 6. it cannot be explained 
to be जड like a stone and therefore it is called =m 
‘ living ?; not because it is identical with the जीव, since 
it is more or greater ( अधिक }) than the जीवि (the individual 
soul). So, the Brahmasiitra also notices that Brahman is 
called जीव in the sense of a living principle. Su, पराप्रकृति is 
the life-principle ( जीवभूता ) in the creation, which sustains it. 


There are several passages in the Mahabharata which 
also prove that Brahman or Aksara is ४ life-principle 
and is called जीव in that sense. We have discussed them 
elsewhere ( Vide the Proceedings of the Seventh All-India 
Oriental Conference, Baroda,p. 378). We quote them here:- 

(a) कमानुमानाद्‌ fae: a: जीवः क्षत्रसंक्ितः | MBh. X11253. 11 
We have shown that क्षत्र is अक्षर ब्रह्मन्‌. Cf. also 
तस्माद्‌ उपास्व प्ररं महत्‌ aa रिषे विमोक्ष विमल aaa । 
aa ज्ञात्वा पाथिव ज्ञानयङ्ञमुपास्य १ तत्वमुषिर्भविष्यसि ॥ MBh. XII. 318. 111 


( Ibid p. 379 ) 

(b) ज्ञानािष्ठानमव्यक्तं बुद्धबहङ्कारलक्षणम्‌ | 
तद्‌ बीज देहिनामाहुस्तद्‌ बीज जीवसश्जितम्‌ ॥ Mbh. XI. 213. 12-13 
Here अग्यक्त which means HAHA 18 5810 to be the germ 


of the embodied souls and is called जीव i. e. the life-principle 
( Ibid. p. 379 ) 


(co) WH रजश्च oa च विद्धि saga | 


(265) Chapter VIT 7.8 


भीवमरत्मयुणं विधाद्‌ आत्मानं OMT ॥ 1/5). XT1,299.19-20, 

Here the a4, रजस्‌ and तमस्‌ are said to be जीवगुणात्मकन्‌ 

‘of the form of the gm of the जीव, the -life-principle; ” 

and this जीव is said to be the गुण of the individual soulg 
and also the goul of the Supreme Lord. 


We read further in the same passage that 


Tadd जीवगुणं वदन्ति स Bea जीवयते च सर्वम्‌ । 
ततः परं क्षेत्रविदो वदन्ति प्राकव्पयद्‌ यो भुवनानि सप्त ॥ 


( 1181. XII. 242. 20) 


We have shown that this verse speaks of अश्षरजह्यन्‌ as 
the life-principle or जीव which itself acts and is the cauge 
of life in all (Ibid. ?. 379), 

The collective force of all these passages will prove 
that पराप्रकृति is जीवभूता 1. €. the life-principle which makes 
the creation living (and is the germ of all souls). It also 
proves that प्रराग्रकरृति is the wate, 


( 4 ) That पराप्रकृति is अक्षरब्रह्यन्‌ can be further proved 
by two more facts stated in these verses of the Gita, vie. 
(i) ययेदं at जगत्‌ (प. 5) and (ii) एतदयोनीति भूतानि 
सबाणीद्युपधारय (v. 6). 

We first discuss the meaning of (1). 

Sankara takes ‘ यथेदं धायते samy’ in the sense of ‘ The 
individual soul upholds or supports this world.’ i. e. “ aaa 
having entered the world in the form of the individual 
soul supports the world. ” 


Now, this 18 an impossibility. ब्रह्मन्‌ can be said to be 
sustaining the world by its presence persisting in the 
world; but how could it do so in the form of the ind? 
vidual soul because the individual soul can sustain the 
vital breath or the individual body, but it can never be 
the sustainer of the whole world ? 

On the contrary, ययेद्‌ waa जगत्‌ reminds us of एतस्य ना 
THA TIA गामि सूर्याचन्द्रमसौ विधृतौ तिष्ठतः ०४५. etc. ( Br. Upa. 
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Ill. 8.9) and of wf in aeraarar धृतिः ( Bha. ^. शा. 6) 
and अक्षरमम्बरान्तधृतेः Bra. Si. 1 3. 10). So, Haare 18 a 
function of the अक्षरब्रह्यन्‌ and therefore wires which is 
the sustainer of the world would correspond to अवर मह्मन्‌ . 


(5 ) ^^ waerat zara” (v.6) also reminds us of 
+. तदभूनयोनि पारिपदयर्नि dwt: ( Mu. Upa. tt. 6.) 
and of प्रक्रतिश्च प्रति्ाद्रष्राननानुपराधान (Bra. Si. 1 4. 23) and 
योनिश्च हि गोयने (Bra. आ. 1. 4. 27). (lid, 7. 380.) Also 
ef ममयोनि weg in Bha. Gi. XIV- 3-4. 

All this confirms our conelusion that the पराग्रद्धति is 
the अक्षर बरह्वान्‌ and it belongs to Krsna who, as we shall 
show later on, is, in the Gita as in the Earlier Metrical 
Upanisads, said to he higher than अक्षरब्ह्मन्‌, 


(6) The wats belongs to कष्ण and there is no 
principle higher than w= (VII. 7). कृष्ण is thus identical 
with पुरुष in Katha Upa. III. 11 quoted above, and पर प्रक्रि 
with the अव्यक्त of the same Katha Upa. Sruti- 

It is important to note that Wt is not identical 
with Krsna. Nowhere in the गाना the #a7a@aHq and & 1 f. €. 
the निराकार and the मनाकार aspects of the Reality are said 
to he identical. 

( 7 ) एतचानीनि waa saimieqrara—Sankara has taken 
पराप्रक्रति as the individual soul (who is identical with 
Brahman ); but the individual soul cannot be, and is 
never, declared in the Sruti to be the origin of all beings, 
just as it cannot be said to be the sustainer of the world. 


Sankara takes wate in षतदयानीनि as referring to both 
the अपरा waIT and the परा ब्रक्ति. Though grammatically 
and according to this context this interpretation is not 
objectionable, we do not find the नडम्रक्रनि to have been 
anywhere called मूतयोनि while we do find that the चतन परा sala 


ie. wat बह्मन्‌ 18 called ‘ अूतयोनि " and so we take एसव्‌ 
as referring only to the परा म्रङति. 


Vide Principal -8. N. Das Gupta’s History of Indian 
Philosophy, Vol. Il, Page 463. 
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( 8 ) अहं gers जगतः प्रभवः प्र्यस्तथा--ग]118 would mean 
that the purpose of saying that the two sais belong to 
the Lord is to explain how the Lord through his प्रकृति 
or Natures is the source of the evolution and also the 
involution of the world. 


(9) The statement in this verse should be compared 
with similar statements elsewhere in the Gita. We quote 
this verse and give also the similar passages below:— 


(a) एत्तद्यानीति भूतानि सर्वाणीत्युपधारय | 
अह कृत्स्नस्य जगतः Wawa ॥ 
मत्तः परतर नान्यत्किचिदास्ति vasa | 
मये सवेमिद प्रोतं सूते माणिगणा इव ॥ «VII. 6-7 
(b) अग्यक्तादव्यक्तयः सर्वाः प्रभवन्त्यहरागमे | 
LEA प्रलीयन्ते तत्रैवाव्यक्तसंक्घके ॥ १८ ॥। 
भूतयामः स एवाय भूत्वा भूत्वा प्रायतत | 
राव्यागमेऽवसः पाथ प्रभवव्यहरागम ou १९ ॥ 
परस्तस्माच्च मावो ऽन्योऽव्यक्तोऽब्यक्तात्सनातनः । 
यः स सर्वषु भूतषु नदयत्सु न विनदयति ॥ २० ॥ 
अव्यक्तोऽक्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌ | 
यं प्राप्य न निवतेन्ते तद्धाम प्रमं मम ॥ २१ ॥ 
पुरुषः स परः पाथ भक्त्या कूभ्यस्हननन्यय्‌ा | 
यस्यान्तःस्थानि भूताने येन सवंमिदं तत्तम्‌ RV /111.18-22 
(५) मया ततमिदं सव जगदन्यक्तमूतिना | 
मत्स्थानि TAA न BE तेष्ववस्थितः ॥ ४ ॥ 
न च मत्स्थानि भूतानि पर्य मे योगमेश्वरम्‌ | 
ya च भूतस्थो ममात्मा भूतभावनः ॥ ५॥ 
यथाकाशस्थितो नित्यं बायुः सवत्रगो मद्यान्‌ | 
तथा सर्वाणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६९ ॥ 
स्वभूतानि कौन्तेय प्रकृति यान्ति मामिकाम्‌ । 
करपक्षये, पुनस्तानि RITA विसृजाम्यहम्‌ ॥ ७ ॥ 
प्रकृति स्वामवष्टभ्य विसृजामि पुनः पुनः । 
AIAG इत्स्नमवरं THAT ॥ < ॥ 


+ os + 
मयाध्यक्षिण sate: शूयते सचराचरम्‌ | 
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हेतुनानेन कोन्नेय जगद्धिपरिवनते ॥ २०४ 1५. 4-10 
(©) अहं सर्वस्य प्रभवो मन्तः स्थं प्रवर्नते ॥ X. BA 
+ + + 
Gt ब्रह्म परं धाम पवित्रे परमं मवान्‌ | 
पुरुषं शाश्वतं दिग्यमाददेवमनं विभुम्‌। । X. 12 
+ + + 
यच्चापि सवमनानां ara नददमजुन | 
न तदस्ति विना यत्स्यान्मया भन चराचरम्‌ ॥ X. 39 
(d) इहकसरथं जगत्कृत्स्नं geal सचराचरम्‌ | 
मम देहे गुडाके यचान्यदषटामिच्छनमि ॥ XI 7 
+ + + 
त्वमक्षरं परमं वेदितस्यं त्वमस्य विश्वस्य परं निधानम्‌ । 
त्वमव्ययः राश्वततधमेगोप्ता सनातनस्ं पुरुषो मतो wi XL 18 
+ + + 
अनन्त देवद जगन्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं च यत्‌ ॥ XI. 37 
(©) महामृतान्यदयकारो बुद्धिरव्यक्तमेव च । 
इन्द्रियाणि aaa च पत्र चेन्द्रियगोचराः ॥ ५ ॥ 
इच्छा द्वेषः सख दुःख सवातश्चनना धृतिः । 
wal समासेन साकैकारमुदाहतम्‌ mau 
+ + + 
भविभक्तं च भुतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ | 
भृतमव च as चरिष्णु प्रभविष्णु च ॥ १६ ॥ 
+ + + 
परकृतिं पुरुषं चैव विद्धथनादी उभावपि | 
विकारांश्च युणश्चिव विद्धि प्रकृतिसंभवान्‌ ॥ १९ ॥ 


+ + + 
यावस्सजायते किचित्सस्वं स्थावरजगमम्‌ | 
्त्रक्षेत्रशसयोगात्तादादि भरतर्षभ ॥ २६ ॥ XI. 
( मम योनिमद्वूजरह्म तस्मिन्गर्भं दधाभ्यहम्‌ | 
समवः सवभूतानां ततो मवति भारत ॥ ३१ 


सवयोनेषु कौन्तेय मूतेयः संभवन्ति या; | 
तासां नद्य मदयोनिरहं aime: पिता nw i XIV. 3-4 


_ From these passages we see that all of them aim at 
describing the Oreation of beings (and Disgolution ) 
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generally from two principles. But each of them does it in its 
own way. And we are not told in any of them that they 
describe the same principle or principles under different 
names, €. g., we feel that the same principle is called Ta 
ward (४1. 5-6), अपर अन्यक्त and पर अव्यक्तं or अक्षर (VIIL 18-21), 
प्रकृते (LX. 10), क्षेत्र (XIII. 26), महद्‌ बह्म (XIV. 3-4); but we are 
not told that all these words are synonyms. Similarly the 
highest principle is called by various names, e. g., Krsna 
( VII. 7), परः पुरुषः ( VIII. 22), aaa ( XII 26), Krsna ( be- 
cause Krsna refers to himself in the first person in IX. 
4-10, X. 8A, XI. 7, XIV. 3-4); moreover, the same is 
called पुरुषोत्तम in Bha. Gi. XV. 16-19 ; but we are never 
informed that the same 11417८8६ principle is called by these 
names. As a result of this absence of a definite statement 
as to the same principle being called by various names, 
can we say that there are mutual contradictions in the 
accounts of creation in the Gita? 

Our answer is two-fold:—(1) Firstly, it is not always 
the same principle or exactly the same account of creation, 
which is found in the various Adhydyas under various 
terms ( Krsna and his two Prakrtis-VII. 4-6, two Avyak- 
tas and Purusa-VIII. 18-22, Krsna and one Prakrti LX. 4-10, 
Ksetra and Ksetrajfia-XIl. 26, Mahad Brahman and 
Krsna-XIV. 3-4). It is the account of the same topic, v7z., 
the creation, but it is not exactly the same principle or 
principles, though there are many points of great similarity 
among them. (2) And secondly the purpose of each Adhyaya 
of the Gita seems to be that of offering an independent 
aspect of the Yoga, as stated in the colophon of each 
Adhyaya; and consistently with this purpose the Gita 
seems to offer an independent narration of creation in 
whatever Adhydyait likes. We may try ६० make out a 
system from these narrations, by comparing and contrasting 
the creating principles; but the author or compiler of the 
ae Adhyayas does. not seem to have such an object 

3 | , | 
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in view ; perhaps his only wish was to mire as many 
Rules of Moral Conduct (Yogas) as there are Adhyayas, 
keeping the Brahmavidyd as its philosophical basis for its 
ethical stundpoints ( जह्यविद्यायां arrara Sart नाम € अध्यायः ). 


We have here given our standpoint about the creation 
passages of the Gita before interpreting thei. We shall have 
to discuss them in their respective places in the different 
Adhyayas. Here we only want to inform the reader of 
the chief critical questions raised by them so that he can 
keep them in view when he studies these creation—passa- 
ges. We must try to see if there is any inconsistency 
in the creation-theory within one and the same Adhyaya. 

(10) एतद्योनीनि एते परापरे sadt योनिर्येषां भूतानां तानि एतथोनीनि- 
Sa, bhasya-Sankara takes 0010 the प्रकृति to be the yont 
the birth—place, the source or origin, of beings ( भूतऽ ). 


But the जडगप्रकरति which is here the अपरा प्रकृति cannot be 
an origin ( योनि ) of beings at all; and, similarly, the परा 
प्रकृति also which is the जीव according tu S. cannot be the 
origin of beings in the sense of creating the beings, which 
18 undoubtedly the sense here taken even by ल. Moreover, 
the Upanisads ( 6. &., Mu. Upa. I.1. 6) describe the amy 
(saz) as the योनि of the beings. So this last seems to be 
the meaning of परा waHia and that wala alone should be 
referred to by पतद्‌ in waar. 

, (11) षेचक्ेतशचलक्षणे-5घ. bhasya. This makes it clear that 
Sankara takes 41 as the जड प्रकृति and 47" as the indivi- 
dual soul. 


Vide our interpretation of Bha. Gi. XID. 6 and 26 
where we have shown that केच and @7" are respectively 
wa and पुरुष who is higher then जह्यन्‌ and with whom Krsna 
is identified in the Gita. 

( 12 ) अहं कृत्स्नस्य जगतः प्रभवः प्रल्यस्तथा--5. says that Krsna 
is the cause (of origin and dissolution) of the world 
through his two salts ( प्रङक्ृतिद्यद्वारेण ), 


7. ( 1 ) मन्तः परतरं नान्यत्‌ किञ्चिदस्ति वनशय 
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This is the metaphysical doctrine of the Gita. Krsna 
is the highest principle and there is no other principle 
higher than Krsna. Cf. पुरुषान्न at faTaear काष्ठा ar परा गतिः i 
( Katha upa. IIL 11). We have explained the परा प्रकृति 8.8 
ब्रह्मन्‌ or अक्षर; and Krsna to whom the परा प्रकृति belongs is 
the पुरुषं the साकार aspcet declared in the Katha Upa. (also 
Mu. upa. II. 1.2) to be the highest principle. Vide 
Principal Das Gupta’s History of Indian Philosophy, Vol., 
2, PP. 478, 524, for the view that in the Bhagavad Gita 
the personal or rather the superpersonal idea of God is 
said to be higher than the निराकार (according to Das 
Gupta, the impersonal ) aspect of God. 

मन्तः परतरं नान्यत्‌ किंचिदस्ति wrea-This would lead to the 
following table:— 

Krsna who is here identical with the पुरुष of कठ, सुण्डक, etc. 


परा wale 


अपरा Walt 

The statement of Krsna being the highest principle 
means that the two principles called अपरा and परा प्रकृति8 
are lower than Krsna who is higher than they. Vide our 
Notes on Bha. Gi- VII. 20-22 also. 

Sankara explains अन्यत्‌ fale as कारणान्तरं faa. This 
addition of कारणान्तरम्‌ 0871001 be justified at all by any 
word in the text. Moreover when Krsna himself is not 
the cause "कारण of the world’ directly, as 9, says in his 
com. on v. 6, what will be the exact sense in saying that 
‘J am the cause of the world through My two waits and 
there is no other cause of the world than J Myself ?”’ Lastly, 
परतरम्‌ of the verse as interpreted by us is in harmony 
with पुरुषः स परः पाथ ( VIL 22 ); यस्मात्क्षरमतीतोऽदमक्षराद पि चोत्तमः | 
अतोऽसि लोके वेदे च aa: पुरुषोत्तमः । (XV. 18), बरह्मणो हि प्रतिष्ठाऽदम्‌ 
( XIV. 27 ), etc. etc. 

( 2 ) staaThis is an old Upanisadic word. Cf. e. g., 
कस्मिन्नु eran ओतश्च प्रोतश्चेति (Br Upa. IL 8. 7) and 
एतस्मिन्नु wert गार्ग्याकाद्च ओतश्च प्रोतश्चेति (Br. Upa. Tl. 8. 11). 
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ओतश्च प्रोतश्च means ८८ 15 woven warf and woof ” und sugeg- 
ests a piece of cloth in which threads are woven = warf 
and woof. 


The Git&é does not use the ancient simile of a piece 
of cloth and threads; it uses only one «of the two expre- 
ssions, ४८८. प्रोत, and presents anew simile, r7z., “This whole 
world is woven in Me, just as a mumber cf gems pearls 
are strung together in athread.” Here प्रात hus the sense 
of “the Lord being the essence of the various effects of 
His Prakrti or Prakrtis,” as ean he inferred from verses 
8-12 which illustrate the simile of सत्र मणिगणा इव, Thus, 
“ रसोऽहमप्सु ” (v. 8a) would mean that [the water is an 
effect of the Lord’s apara Prakrti (v. 4) and therefore J 
the Lord is present in the Water as the very flavour (रम 
liquidity ) ; without the flavour the Water cannot exist; it 
is the Lord who is the central essence of all things and all 
ideas. Thus, `“ att’? should be interpreted in such a way 
as to bring out the Lord as the ultimate cause of all 
things produced by his two Natures. And we suggest 
that the new simile of “aa मणिगणा इव 2 (v. 7d) is given to 
bring out this nature of the Lord’s creatorship of the world. 


V. 12d (न त्वह तेषु ते मयि) and ए, 13 seem to us to throw 
further light on this question. 


Sankara gives two similes-zaaay पटवत्सत्रे च मणिगणा इव. 
Thus, Sankara seems to feel that the new simile makes 
the At and मणिगणऽ a little independent of each other (the 
Lord and His Prakrti are to be distinguished from each 
other to some extent at least); so, he also adds the old 
simile to the verse of the Gita so that he can suggest 
the complete identity of the जगत्‌ with the Lord Himself 
like the identitly of the पर with the ads. 


The illustration of ai मणिगणा इव brings out the स्वगतसेद 
in ब्रह्मन्‌ (the Lord with His two Natures); while that of 


पर and तन्तुऽ suggests absence of स्वगतमेद in ब्रह्मम्‌, The former 
leads to theism; the latter to pantheism 
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Ramanuja-srraq=aemiqagal and he quotes the अन्तयाम् 
Aram (Br. Upa. IL 7). Thus, Ramanuja tries to explain 
the simile to suit his doctrine of the Lord being the inner 
controller of all ( created ) things in the world. But this 
sense is not supported by v. 8-12 which are meant to 
make clear the simile of a atten इव. 

8. ( 1 ) केन केन धर्मेण विशिष्टे त्वयि सवैमिद प्रोतम्‌-58. Bhisya. 
This अवतराणिका to v. 8 shows that the illustration of दीषेतन्तुषु 
पटवत्‌ is not suitable here. 


( 2 ) ctaiseaed-Ramanuja says that the सामानाधिकरण्य 
shows that all these ( रस्त, मभा, प्रणव, etc.) are the शष or 
दरार of the Lord (अहम्‌ कृष्णः=इश्वरः) 


Though the Git& here (in Adh. VII.) makes the Lord 
with His two Prakrtis the cause of the world ; it is not 
made clear in the Gita whether the प्रकृति are the खरौर 
of the Lord. At least there is no idea here of the Lord 
being the inner controller of the Water, the Sun, the Moon, 
etc, Cf. Bha. Gi. IV. 6 

(3) प्रणवःसवैवेदेषु. We need not discuss here whether accord: 
ing. to the Gita the Vedas are created by the Lord or not. 
(See वेदान्तज्त्‌ 111 Bha.Gi-XV.15, and also XVII. 23.) But प्रणव is 
the syllable ‘OM’ and according to the author of the 
Brahmasitra प्रणव is the only Symbol ( प्रतीक ) of Brah- 
man. Vide Bra. Si. Il 3. 25-27 and IV. 1. 4-5 in our 
Interpretation of the Brahmasttra, The Gita itself says: 


भ S 


(a) भित्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहदरन्मामनुस्मरन्‌ ८ VIN. 13). Here OM 
is the Brahman represented by one syllable. Through 
OM the यिन्‌ remembers the Lord, because that OM 
represents Him | 

(0) ओंतत्सदिति निर्देशो ब्ह्मणसखिविधः wr -भ्ा. 23 

Here OM is a Name of. Brahman. 


(c) तस्मादोमित्युदाहृत्य यञ्दानतपःक्रयाः । 
वर्तन्ते विधानोक्ताः सततं ब्रह्मवादिनाम्‌ ॥ XVI. 24 


Those who believe in Brahman begin their rites and 
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sacrifices after uttering the syllable © OM °. 

The Upanisads, and particularly the 43 and the qowa 
Upanisads, are eloquent about the sacred Syllable “OM”? 
We give here a verse from the Mundaka Upa.:- 

प्रणवो नुः दरो QA ब्रह्म तलक्ष्युख्यतर । 
अप्रमत्तेन वेद्धव्यं दरबन्तन्मयो भवत्‌ (Mu. Upa. i 2. 4) 

( 4 ) शब्दः @Here only four elements (the Water, the 
Ether, the Earth and the Fire inv.9a-h) are mentioned. 
though v. 4 mentions 21] the five. 

9.( 1) While explaining “ पुण्यो a4,” Sankara says 
अपुण्यत्वं तु गन्धादीनामविदयाधर्मादपेक्षम्‌ etc. Thus, he brings in his 
theory of ea. 

(2) जीवनं सवभूतेषु - 71118 may be explained as the 
function of the Lord’s परा प्रकृति, which is said to be जीवभूना 
and about which we read ययेदं wat जगत्‌ (VII 5). Cf. 
भूतानामस्मि चेवना (X. 22). Again, चेतना 18 a characteristic of 
aa ( XIIL 6 ). 

( 3 ) तपश्चास्मि तपस्िषु-116 तपः or austerity as a means 
( साधन ) has changed its idea of its goal ( फर } from time 
to time in our sacred literature. Thus, 

(a) तय इत्थ विदुर्ये चेमेऽरण्ये शद्धा तप इत्युपासते Ashu | 
(Cha. Upa. ४. 10. 1) 

(b) अथ ये aga दानेन तपसा Srarsarea । (Br. Upa. VI. 2). 


(©) तमेतं वेदानुवचनेन ate विविदिषन्ति aga दानेन तपसाऽनाशकेन | 
(Br. Upa. IV. 4. 22). 

The Cha. Upa. says that तपस्‌ 18 a means to अधिम्मिं ; the 
Br. Upa. describes it as a means to one of the worlds (of 
enjoyment) and again as a means to the knowledge of 
Brahman, The Gita keeps up this last idea of 494 in Bha. 
Gi रभा. 5 (यज्ञो दानं तपश्चैव पावनानि म्नाषिणाम्‌), which, of course, 
depends upon Br. Upa. IV. 4. 22. 


10. ( 1 ) ats मां सवभूतानां विद्धि पाथं सनातन्‌ । 
Cf. (a) एत्ोर्नानि भूतानि सर्वाणीद्युपधारय 1 
भद्दं कृत्स्तस्य जगतः प्रभवः प्रख्यस्तया ॥ VI. 6.In 
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this passage the TUNE is said to be the योनि of all beings 
(सवीणि भूतानि) ; and in the latter half it is implied that 
the Lord is the बीज of all beings. This idea is made 
clear in the present verse (v. 10). ` 


(2) Taq: प्रल्यस्थानं निधानं बीजमव्ययम्‌ ॥ IX. 188. The Lord 
is the बीज (of all beings). 
(c) यच्चापि adyart att तदहमज्ञुन । ॐ, 39 
(d) मम योनिमेहद्रह्य तस्मिन्गर्भं दधाम्यहम्‌ । 
संभवः सवभूतानां ततो भवति भारत ॥ ३ ॥ 
सवेयोनेषु कौन्तेय मूतैयः संभवन्ति याः । 
तासां बह्म महयोनिरहं बीजप्रदः पिता ॥ ४ u XIV. 3-4 | 
The Lord is said to be the बाज or बीजप्रदः पिता and the 
परा प्रकृति or महदब्रह्यन्‌ (both of which terms mean Hat AT) 
is the Matrix ( योनिः) in which the Lord puts His seed 
(ais) which becomes the germ in the womb ( गभम्‌ ) as 
it were. 


This is one of the very ancient ways of describing 
the creation. We find it in the नासदीय सक्त of the Rgveda 
and also in the Mundaka Upanisad :— ` 


(a) कामस्तदथे समवतेताधि मनसो रतः भ्रथमं यदासीत्‌ | 
Reveda X. 129. 4 

and रेतोधा आसन्‌ alga आसन्‌ । Reveda X. 129. 5 

“ रेतः ” has the sense of बीज and expresses 
a theroy of creation based upon the analogy of the pro- 
creation in the animal world. 

(b) पुमान्‌ ta: सिञ्चति योषितायां seat: प्रजाः पुरुषात्‌ संप्रसताः । ( Mu. 
Upa. II. 1. 5) 

In this Sruti the highest -principle is called पुरुष and 
the अश्र बह्यन्‌ is called योषिता -८ योषित्‌ = 2 woman ). 


Thus, the fact that in the गीता #7 is said to be बजम्रदः 
पिता of all beings and ब्रह्मन्‌ the योनिः of all beings corres- 
ponds to a similar idea of the older Upanisadic texts. 


(2) The Mu. Upa. already noticed above also says that 
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Haq is the योनिः ‘Matrix for the J" to diy |= sead int 
यदा पदयः पदयते BRAT कर्तार्मादं yea wari ( Mu. Upa. 
I. 1. 3). 

The author of the Harta says that the principle called 
gata in the गीता is itself the highest wT, because ( SATA 
is called योनिः and ) ब्रह्मन्‌ is also called atfa: in the Upani- 
sads— योनिश्च fe गीयते ( Bra. Siu. I. 4. 27 ). 

We have already noticed Mu. Upa. I. 1.6 where sar 
is called भनयोनि. 


(3) a:-Brilliance ; aweful or awe-inspiring nature of 
awe~inspiring people. तेजः does not mean the Fire because 
it is separately mentioned in तेजश्चास्मि विभावसौ (VIL 9p. 

11. (1 ) बर बलवतां चाह कामरागविवर्जितम्‌ । बरु is here the 
physical strength of a man. 

The example of सकामराग aq 15 इन्वरोऽदहमदं भागी TAsrse 
बरुवान्‌ सुखी | (Bha. Gi. XVI. 14); it is also referred to ir 
अ्हकारं FS दर्पं कामे क्रोधं च संश्चिताः | ( Bha. Gi. XVL. 18; ef. also 
Bha. Gi. XVOL 53) ; and in दमाहकारमयुक्ताः कामरागवल्यान्विनाः 
(Bha. Gi. XVII. 5B). 


The Gita also says that our food should he 


en eS ष 


आयुःसच्ववलारोग्यसुखर््रातिविवधनाः | 
रस्याः स्स्निग्धाः स्थिरा eat आहाराः साल्विकप्रियाः ध्‌]. 3. 
In the Cha. Upa. सनत्कुमार tells नारद that the 4 “ phy- 
sical strength”? is an aspect of Brahman and it is a 
higher aspect than the विज्ञान aspect of Brahman;he also 
tells Narada that if a man worships or meditates on बर 
as ब्रह्मन्‌ he will get all the benefits that it can give:- 
qe वाव विज्ञानाद्भूयः | रातं विज्ञानवतामेको बलवानाकम्पयते | बलेन ३ पृथिवी 
तिष्ठति बकेन अन्तरिक्षं वरेन द्योः €॥८ ... बलेन SANs TAMA teu 
स यो as ब्रह्मत्युपास्ते यावद्‌ बरूस्य गतं तत्रास्य यथाकामचासे भवति ॥ २५ 


( Cha. Upa. VIL 8. 1-2 ) 


This बरु is a manifestation from Atman ( मात्मतो aa 
Chai. Upa. VIL 26. 1) 
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Also we read in the Mu. Upa:— 


नायमात्मा Feelta रूभ्यः (Mu. Upa. I. 2.4). | . 
In the Tai. Upa. a youth is praised if he be the strongest: 


युवा स्याद्‌ आशिष्ट इष्ठ वरिष्ठः ८ Tai. Upa. Il. 8. 1 ). 


Though विज्ञान (mere verbal knowledge) is lower than 
नेल, धम is superior to a because 


अवर्छीयान्‌ बलीयासमाकस्ते धर्मण ( Br. Upa. I, 4. 14). 


It is refreshing to note what emphasis the ancient 
philosophers lay on physical strength, when in these days 
people have neglected it. : 

(2) कामरागविवलजितम्‌-6871212 explains this as “ देहादि- 
धारणमात्राथ बरूमहमस्मि 2"; so perhaps he thinks of the physical 
strength which, according to him, a संन्यासिन्‌ should have. 

But the quotations from the Gita ( Bha. Gi. XVI. 14, 
18) given above seem to object only to the feelings of 
longing for and attachment to the physical power ; they 
allow a man to develop his bodily strength for all purposes 
(not only for keeping up the body ) if he is not attached 
to it and not proud of it. Thus,a Karmayogin may 06९6 
lop his bodily strength for doing all deeds of the world also. 

( 3 ) भर्माविरुदध : art-Sankara says देहधारणमात्राधथौऽखनपानादि- 
विषयः कामः Thus, S. tries to apply the verse only to a 
सन्यासिन्‌. 

But, what we said above in Note 2 applies to 8.8 
interpretation of धर्माविरुद्धः कामः also. 

dq, अथ, काम and मोक्ष aro the युरुषा्थंचतुष्टय,. 

The Scripture and particularly the धमंशाख allows a 
man to enjoy the objects of the world, but lays down cer- 
tain rules and limits to such an enjoyment. The author 
of the Gita wants only these rules to be observed, 

Similarly, when the Gita says that तपस्‌ is to be pract: 
iged, it does not: wish but rather it hates the idea that 
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anybody should practise penance harder than the one 
sanctioned by the Sastra ( Bha. Gi. XVIL 5). 


Verse 11 gives a standard of conduct. When धमे 
and काम conflict, काम must be given up. 

Kautilya who presents chiefly the अथ or economical 
standpoint says that काम should be abandoned when it ir 
against the rules of Dharmu and when it cannot be achi- 
eved by the money in one’s own pocket ( lit. when it 
conflicts with अथ )~Kautilya’s Arthasdstra 1. 3 ) 

Sankara takes a very narrow view of काम; and so he 
applies the verse to a संन्यासिन्‌ only. 


12. (1) य चव सालिका मावा राजसास्तामसाश्च ये। 


_ The Lord has enumerated some साल्िक forms of His in 
v. 7-12. Now in order to explain मयि सर्वमिदं प्रोत्तं we मणिगणा 
za (४. 7), He briefly says that all existing things ( and 
ideas) appear from Him and live in Him. 

(2) न ag ag ते मयि। 

This must be explained with reference to मयि सवामिद 
प्रोतं ay मणिगणा इव (v.7) and ममिभ्यः परमन्ययम्‌ in v.13. If xo, 
we suggest the following explanation -- 

We are told ट ain रस in the Water, I am the fregra- 
nee in the Ivarth, the lustre in the 101९, etc. (v. 8-9, 
etc. ), ‘The Lord exists in the Water as the Rasa: this 
does not mean that ifthe Water does not exist, the Lord 
will find no pluce to reside in ( न स्वह ay) and that there- 
fore the Lord will cease to exist. It rather 11160115 that 
the Water, etc. would not exist if the Lord in the forn 
of रस, गन्ध, etc. would not be present in the Water, the 
Harth, etc. bo, the oxpression (न त्वहं 44 4 मयि) meaner 
that the Water and all other things (and ideas) are 
created by the Lord (43 एवेति arate) who is and exists 
as:the Reality. independent of the Water; etc. परम्‌ in v. 
Agd also means. ‘independent’ or `: existing even when 
the three kinds of things and ideas do not exist,’ 


(259) Chapter. VIT 7..12 


(3) The independence of the-Creator ( परत्व ) from. the 
created world is a doctrine emphasized from very ancient 
days in our Scripture and it is expressed in a variety 
of ways. Thus, we read as early as the Purusasikta :— 


(i) स॒दस्रशीर्षा, पुरूषः aware: deers । 
स yt विश्वतो वृत्वाल्यतिष्ठदश्ाङ्यलम्‌ ॥ १ ॥ 


“ He having covered the Earth from all sides stood 
beyond it as much as ten fingers. ” 


(ii) एतावानस्य महिमातो ज्यायांश्च Gee: । 
# | 8 ‘ § [द 
फद्योऽस्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि WR 
° This visible world which we see before us is His 
Greatness., the Purusa is greater than this. All beings are a 


quarter of His ; three quarters of His are the Immortal in 
the Heaven. ” (RV. X. 90. 1 and 3) 


(iii) को अद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ FI सजाता इतं इयं fae: । अर्वाग्‌ 
देवा अस्य वि्तजेनेनाथा को वेद यत्त जाबभूष ॥ (RV. X. 129. 6) 


“ Who indeed may know, Who indeed could explain, 
‘Whence was born, whence this (diverse ) Creation १ ’ 
The Gods ( of the RV.) are later than the creation .of 
this visible world. Then, who could know, from where 
this world became, ” 


In this verse the fact that the creator is greater than 
the creation is brought out by stating that the ( Vedic ) 
deities are later than the creating (of this Creation ) and 
so none of them can tell us who and what is the Creator. 


(iv) The well known method .of negatively describing 
the Final Reality (called the neti-neti method ) also 
means that the Supreme Being is in nature something 
superior to the created world. 


One such Sruti may be quoted here :— 


wie तदक्षरं मागि बराह्मणा अभिवदन्त्यस्थूरमनण्वहस्वमदधेमलोदहितमसनेद- 
मेच्छायमतमोऽबाखनाकाश्चमसङ्गमरसमगन्धमचक्चुष्कमश्रोत्रमवागमनोऽतेजस्कमप्राणमसु- 
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खममात्रमनन्तरमबाद्यं a azate fart न acai कश्यन । 
( Br. upa. III. 8. 8 ) 
(v) The parapara ladder is another method of saying that 
80 many principles are created hy the final principle 
which stands highest and that there is none higher than 
that. We quote here the ladder in the Katha Upa.:— 
इन्द्रियेभ्यः परा mal भअर्यम्यश्च परं aa: | 
मनसस्तु परा बुद्धिवद्धेरात्मा महान्परः ॥ १५ ॥ 
HET परम्यक्तेमन्यक्तात्पुरुषः परः | 
पुरुषान्न परं किचित्सा काष्टा सा परा गतिः॥ ११ ॥ 
( Katha upa. LI. 10-11 ) 
(4) रसोऽदमप्सु aida (प्र. 8a)and नत्वहं ag ते मयि (४. 12 १). 


There are four kinds of statements in the Bhagavad- 
gité regarding the beings being in or outside the J.ord 
and the Lord being in or outside the beings. We believe 
that one of the chief aims of these statements is to show 
that the Lord is not only immanent but also transcend- 
ent; i. e. that the Lord is greater than the created world. 


Three out of these four statements are (1) I am in 
all beings ; (2) all beings are in Me: and (3) I am not in 
all beings. These three statements are made either direct: 
ly or indirectly in many verses of the Gita (4) The 
fourth statement is that the beings are not in Me. This 
last statement is found only once, véz., in Bha. Gi. IX. 5a. 


It may be noticed here that beings are not merely souls: 
the souls are in beings ( X. 20. ), souls and beings are distin 
guished from each other ; souls are in the heart of beings 
and these souls are one with the Lord (IX. 20). Beings 
are movable and immoveable ( X. 39); they are peris- 
hable ( ffazaa-XIIL 27) and “all beings are perisha- 
ble and constitute what is called the ac पुरुषं" ( XV. 16 ). 


Vide our Note on भूत in Adh. VI. 


` -. Let us examine ` ४06 various: sentences about these 
statements by turn:— 
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(i) I am in all beings :— : 


(a) He who sees Me in all. Bha. Gi. VI. 30a. 

(b)'He who resorting to the oneness ( of God with all 
aeings ) ‘worships: Me as the One residing in all beings~ 
VI. 314. 

(c) That Purusa by whom all this is pervaded (i. e. 
who is in all beings)...... VIL. 22d. | 

» (0) All this world is pervaded by Me whose body is 
ummanifest... ...[X. 4a- 

(e) Brahman is in the beings—XIII. 15a. 

(0) Brahman is present in the beings, as if it were 
divided... ... Xl. 16b. 


(ii) All beings are in Me:— 


(a) He who sees all ( beings ) in Me—VI. 30b. 

(b) That Yogin is in Me—VI. 314d. 

(©) That Purusa in whom all beings reside. VIII. 22c. 

(d) All beings reside in Me—IX. 4c. 

(e) In 2119. Gi. XI. 7, 18, 15, we are told that Arjuna 
saw in the body of Krsna all gods, the group of particular 
beings, the Lord Brahman sitting on the lotus, 811 the 
sages and the divine snakes, 


(iii) I am not [only] in all beings :— 


(a) And I reside not in them [only]. IX. 4d. 

This statement is made along with the other statement, 
viz,, ‹ All this world is pervaded by Me ( IX. 4a ). We 
suggest that both these statements are to be taken as 
facts in interpreting this verse. Therefore, we translate it 
as ‘I am not (only) in them ' which would mean ‘ I am 
more than My presence in them.’ ‘a are तेष्ववास्थितः' in IX. 
4d will correspond to ‘arava: परमन्ययम्‌ 2 in VIL 13d which 
follows and explains (न त्वहं ay’ in VIL 12d.This statement 
‹ न त्वहं az’ is made inaddition to and inspite of रसोऽहमप्सु 
कौन्तेय ete. in VIL 8-9. | 

(9) I amthe sustainer of beings, but lam not in beings- 
TX. 5c. | | 
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(c) I have also heard from you your unchangeable 
great~nature-ness (माहासम्यम्‌ ) XI. 2१. 


Arjuna says that he has heard from the Lord the 
origin and dissolution of beings and also TFlis unchange- 
1016 great-atman-ness (माहात्म्य). We think, he means that 
he has known from the Lord how the Lord is greater 
than all beings or all thig created world, and how that 
higher aspect of the Lord is immortal or unchanging in, 
contrast to the aspect consisting of all beings, which is 
changing. 

Ii माहात्म्य meant simply the glorification like the ata- 
arena, the Haltaretea, etc., then, how can it be called 
"अन्ययः in the literal sense? If we take it in the sense sug- 
gested by us, we can interpret Wea as referring to Bha. 
Gi, KX. 42 ( विष्टम्याहमिदं areata स्थितो जगत्‌ ). Or, माहात्म्य may 
refer to IX. 4-7, 10 which we shall explain below. 

(d) ‘I am outside all beings ` —XIII. 15a. 

This statement is made along with ‘Iam in all beings’. 
So, both these statements should be taken as facts. There- 
fore Bha. Gi. XIII. 15a would mean, “JI am not only in 
all beings, but I am outside all beings also ”’. 

(e) Brahman is undivided and yet Brahman resides in 
the beings as if it were divided— XIII. 16a. 

We suggest that this verse refers to both the facts. 
१९२.) Brahman is in all beings and yet Brahman exists 
outside all beings also. 

The occurrence of the statement of the Lord or Brah- 
man being not in all beings or being outside all beings 
along with the statement that the same is in all beings, is 
a proof, in our opinion, that the Lord is immanent and also 
transcendent. Moreover, we shall see below if the passages 
in. which these two statements. are made simultaneously 
suggest that they teach immanence and transtendence of 
Brahman 

(iv) Besides these three statements, there is the fourth 
statement that, “The beings are not in Me’ (IX. 5a) 
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` This statement is made in only one passage in the 
Gita (IX. 5a). The passage, in which it occurs makes 
the other three statements: algo. 

(5) Generally these latter are found in the Gita; and 
out of these three, ‘I am in all beings’ and ‘ All beings 
are in Me’ are of more frequent occurrence. 

४४6 collect all these statements here:— 


0) यो मां vent aay सवं च मयि yale । 


तस्याह न प्रणदयामि सषचमे न प्रणयति ॥ २० ॥ 
सवेभूतस्थितं यो मां भजयलयेकत्वमास्थितः | 
सवथा वतैमानोऽपि स योगी मयि वतैते ॥ २१ ॥ VI. 30-31 


(ii) VII. 8-13. 
(11) VII. 22. 

(iv) IX. 4-7, 8-10. 
(भ) X. 39, 42. 
(vi) XL 7,13, 5. 
(vii) XII. 15 
(viii) XV. 16-18. 

(6) We shall try to see from these passages of the Gita 
if they give any indication regarding these three or four 
statements noticed in Note 4 

(i) VI. 29-31. Here the knowledge of Atman (v.29) or 
Krsnu in all beings and vice versu 18 said to lead to the 
union of the bhakta and the Lord |[1lit.I do not disappear 
to him and he does not disappear to Me-v. 30; and ° By 
whatever way, either Sannydsa or Karmayoga, he ‘may 
live, he is in Mev. 31 |. This verge states the कर of this 
चान, but does not explain the ज्ञान further. 

(ii) VII. 8-13. Here the presence of Krsna in all beings, 
immovable and movable, is stated (v. 8-12); also the exi- 
stence of all these in Krsna 18 stated ति afa-v. 12); and 
it is also said that ‘I am not in them’ (न लह तेषु-४. 12). 


The force of तं in v. 12 seems to us -to be the follow- 
~ Generally the cause. resides in the effect ;-the: earth 
and the thyeads are in the pot and the piece of cloth, But 
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the Lord is not inthe सात्विक, usa, and ame forms of exi- 
stence, though these are produced from the Lord. This state- 
ment is madeinspite of the fact that the Lord is present in 
the Water, etc. as the ta,etc. So, by v.13 the Lord means 
that He is not only in the effects and the effects are in 
Him, but He is higher than these effects and He is un- 
changing (#244). So, here, it seems tous that the three state- 
ments are made to convey to the reader the sense that 
the Lord is immanent (in His effects, 1. 8. In the world) 
and also transcendent ( परम्‌ ) and immutable. 

Gii) Bha. Gi VII. 22. This verse clearly says that the 
पुरुष in whom all beings are and by whom all this is per- 
vaded ( i. €. who is in all beings ) is higher than the 
Avyakta and Aksara, The eam resides in all beings ( i. 
ee the Reality in the निराकार aspect is immanent in all 
beings) but does not perish when all beings perish. And 
पुरुष transcends this Avyakta, 1. e. the aspect of the Reality 
which transcends all is called पुरूष. So, the double state- 
ment of पुरुष being in all and ali being in पुरुष is made 
here to assert the transcendence of पुरुष. We cannot. 
point out any other purpose of these assertions made here. 

(iv) IX. 4-7, 8-10. Here ull the four statements are 
made. All the four are facts. That these four are possible 
is declared to be the Lord’s Yoga ( एेश्वर याग- ५, 5 ). fared. 
Za 18 also declared to be a याग (XI. Colophon). 

As to why the Lord can be said to be not in the beings 
(न च भूतस्थः) we are told, ° My Self is the cause of beings’ 
( ममात्मा भूतभावनः}, i. €. my (higher) Nature is the cause 
of the appearance and digolution of beings (v. 7-8, 10). 
The Lord is not the immediate cause of beings , so, from 
that standpoint, He may be said to be not in the beings. 
Thus, if we take “Rama भूतभावनः (v. 5d) and v. 7 as 
the explanation of न च भूतस्थः, we, again find here an expla- 
nation of the 3 or 4 statements about the relation of भूतः 
and the Lord ; viz.,. that the Lord is immanent and also 
transcendent 
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Verse 6 also explains how the beings are in the Lord. 
“The great वायु is said to be in the आकारा, the Ether; in 
the same way all beings are in the Lord.”’ But this isan 
explanation of only one doubt viz., how all beings can be 
in the Lord. It does not explain why ail beings are in the 
Lord ; nor does it explain any one of the other three 
statements. 


And what is the implied sense of this explanation of 
how all beings are in the Lord ? We believe the transce: 
ndence of the Lord is suggested in this verse. The वायु 
though महान्‌ ‘big’ exists in aTHTa which is therefore pro- 
ved to be bigger than वायु ; so Krsna is bigger than all 
beings and hence all beings are in Krsna. 

So, Bha. Gi. IX. 5-7 also supports us in our sugges- 
tion that the statements about the relation of beings and 
the Lord (as that of आधेय and आधार as it were) are made 
in the Gita to bring out the doctrine of transcendence in 
addition to immanence of the Lord. 


(v) X. 39,42. In this verse we are told that no 
being, either moving or unable to move, can exist (or 
Come into existence ) without the Lord. And in v. 42 
the Lord after stating that He has so many special 
forms (or Manifestations), says that “By only one 
part of Mine I stand supporting this entire world’. This 
statement is interpreted by Dr, Bhandarkar also as 
teaching the doctrine of transcendence inspite of 
immanence. 

(vi) Xl. 7, 13, 5. Arjuna saw all the various beings 
in the body of the Lord. This corresponds to the 
existence of the वायु in the आकाशश्च. So the Lord is much 
more than all the beings teken together. His transcen- 
dence is brought out here. 

(vii) XTIL 15. Here the two facts dare stated 
together:—He is outside and inside ail beings. So, 

34 [र ` 
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neither of the two is to be denied in explaining the 
other. Verse 27 says that the Lord resides in all beings. 


(viii) XV. 16-18. Here also the Lord Krsna says 
that He is above अक्षर and at which latter means “ all 
beings. ˆ" So, here too the Lord's transcendence is asserted 
after a statement that all beings are क्षर and that the 
one who is unchanging (in all beings ) is Wat, as in 
Bha. Gi. VIII. 19-20-21. 


Conclusion: On account of the reasons stated in 
each particular passage above we suggest that these 
four-fold statements, are intended to convey the doctrine of 
transcendence inspite of immance of God. 


In Note ( 3 ) we have already shown that this 
doctrine was a fundamental doctrine of our Philosophy 
even from its very start in the Rgveda. It was 
expressed in a variety of ways and the Gita in saying 
that the beings are and are not in the Lord and that 
the Lord (or Brahman) is and is not in the beings, expre- 
ssed the same fundamental doctrine in one more way. 


14. ( 1 ) माया. The word माया has already occurred 
in 28112. Gi. IV. 6, along with sata. We suggest that, 
in that passage Wala is a principle like the परा अ्रकृति of 
Bha. Gi. VII. 5 and माया like the अपरा प्रक्राति of Bha. Gi. 
VII. 5 also. 


The points of similarity between the ( अपरा ) Sait 
(which is generally mentioned in the various Adhydyas 
of the Gita) and माया are the following:— 


(1) Both consist of the three गुणऽ; सत्त्व, TH and 
तमस्‌ . Many verses state this fact. 

(2) माया is said to be belonging to Krsna (मम) ; 
(अपरा) THY also belongs to the Lord ( VII. 5 ). 


(3) माया causes an ignorance or deprives the man 
of his knowledge and should be overcome ( तरन्ति ते and 
दुरत्यया-प. 14). walt also is responsible for a misunder- 
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standing which binds a man and makes him wrongly believe 
that he is a kartr (III. 27); the aus of the SHI? cause 
an infatuation in man (III. 29). A man has to get rid 
of this misunderstanding (III. 28); then he is freed 
from the bondage. 

We suggest that these points of similarity between 
माया and ( अपरा ) प्रक्राति are so much interrelated that we 
should take प्रकृति and माया to be two different names of 
the same principle. 

We also point to the following passage in Adhydya 
शा of the Gita, where the context seems to us to 
be sufficient to show that sala, awa and माया are only 
three different names of the same principle:— 


यदहङ्ारमाशचिव्य न योत्स्य शति मन्यसे । 


मिथ्यैष व्यवसायस्ते प्रकृतिस्त्वां नियोक्ष्यते ॥ ५९ ॥ 
सखभावजेन कौन्तेय निबद्धः खेन कर्मणा । 

कर्तं नेच्छसि यन्मोहात्करिष्यस्यवद्योऽपि तत्‌ ॥ ६० ॥ 
fat: सवैभूतानां हदेदोऽञ्॑न तिष्ठति | 

रामयन्सवेभूतानि यंारूढानि मायया maga 


Here the कतेत्व of the individual soul is explained by a 
principle called in a variety of ways, "Hla, स्वभाव and माया, 
्रामयन्‌ would mean ‘making the soul believe that the actions 
he does are done by him, while really they are done by 
माया." That @ura is the same as Hla can be proved by such 
statements as, e.g., all activity belongs to mura (V. 14], 
and to waft (III. 5, 27, 33). खभाव also consists of 
the three गुण ( XVIL 2 ; XVIII. 41- सखमावप्रभवैयणैः ), just as 
प्रति and माया. We may also add that in Bha. Gi XVII. 
62 as well as in VI. 14 the individual soul is advised 
to submit himself to the Lord to overcome the माया. This 
also proves that the ‘arr in both the passages is the 
same and consequently proves the identity of माया in Bha. 
Gi. VIL. 14-15 with प्रकृति and स्वमाव, 

As this identity of the principle called प्रकृति, माया and 
स्वभाव could be established by the context in which these 
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words occur (XVIII. 59-61 and also probably in VU. 5, 14 
where we do not find any reason to take माया as different 
from the अपरा अक्ति), we are inclined to suggest that the 
author of the Gita uses them as synonyms. If the use of 
these words were restricted to different Adhydyas, €, g. the 
terms क्षेत्र and क्षेत्र (XII), the two अव्यक्त ( VII. 19-22 ), 
the two salads (VIL. 5), ete., we would have to take them 
as names of various principles which were only similar 
and which belonged to different schools of thought or 
which were different mats of the same doctrine of crea- 
tion optionally allowed in the Vedanta School. 

(2) Sankara explains माया as विष्णो; 4 yAl=inherent in 
विष्णु, not created later on. This would suggest that Ut 
accepts स्वगतमेदविद्वष्ट ABZ; but we should note that he 
always distinguishes between जह्यन्‌ and इश्वर or विष्णु. So 
माथा is inherent in विष्णु or इश्वर, but not in AWA, according 
to Sankara. According to Ramanuja माया is a real power 
belonging to Brahman itself which is also called Isvara. 

(3) मामिव-ण्व excludes the possibility of overcoming 
the माया by resorting to any other deity but the Lord. 
Other deities can fulfil the desires of the devotee fur various 
objects (v. 20); but if he has a desire for overcoming the 
माया he must resort to the Lord alone. 

(4) म्रपद्यन्त-प्रपत्ति 18 anintense form of भक्ति. In WR and 
also in wait there is the feeling of love (vide f¥4: in v. 17) 
between the devotee and the Devoted. In भक्ति the Lord’s 
love is explained to be like that of a mother-monkey who 
jumps from one tree to another and therein carries her 
young ones with her but they have to stick to her and 
hold fast to her when she jumps. This is called the माक्ते 
of the मकंटन्याय. In प्रपात्ति the love of the Lord is illustrated 
by the example of the mother-cat carrying her young 
ones kept in her mouth from one place to another, with- 
out any effort on their part whatsoever. This is called the 
भक्ते of the मार्जारन्याय or मपात्ति, In भक्ति the devotee has to carry 
out the prescribed means of Moksa ; while in अपत्ति the 
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devotee has only to admit his देन्य and submit himself 
solely to the Lord and the Lord shows his Grace to him 
and it is by that Grace ( अनुयह ) alone that the devotee 
gets Moksa. This is the distinction between मक्ति and प्रुपत्ति 
as explained by Ramanuja. Vallabha’s doctrine of मर्यादा and 
पुष्टि partly corresponds to Ramanuja’s view of anand प्रपत्ति 
respectively. If ‘ वासुदेवः day’ means “ वासुदेव is all to me 2 
and “I have no other desire,’ then the intense love of 
the devotee for the Lord will be expresed in this form of 
knowledge andit will be the प्रपात of रामानुज and We of वहम 


Madhustdana (in his गूडाथदो पिका on v. 14) explains 
the importance of प्रपद्यन्ते by explaining why the गीता 
says प्रपद्यन्ते when really itought to have said ‘ म्रपदयन्ति ` :— 

^“ प्रपद्यन्तीति वक्तव्ये प्रपचन्त इत्युक्तेऽ्थे मदेकररणाः सन्तो मामेव भगवन्तं 
वासुदेव्मादृशमनन्तसौन्द य॑सारसवैस्वमलखिर कलाकलापनिलयमभिनवजलद रोभासवै- 
स्वहरणचरणं परमानन्दघनमयमूतिमतिवेरिञ्चप्रपच्चमनवरतमनुचिन्तयन्तो- दिवसान- 
तिवाहयन्ति त्ते मत्प्रममहानन्दससुद्रमग्नमनस्तया समस्तमायायुणविकारोनभिभूयन्ते | 
कितु मदिखास्तविनोदकुङका एत मदुन्मूखनसमर्था इति राङ्कमानेव माया तेभ्यो- 
ऽपक्षरति वारविलासिनीव क्रोधनेभ्यस्तपोधनेभ्यस्तस्मान्मायातरणा्थीं मामीदु शमेव 


(~=, 


सन्ततमनुचिन्तयेदित्यप्यभिप्रेतं भगवतः | श्रुतयः स्मृतयश्चाच्रार्थे प्रमाणीकतव्याः ॥ 


. (1) माययाऽपहृतज्ञानाः-माया is the Power of the Lord 
which infatuates the soul. It is particularly the तमस्‌ con- 
stitument of the माया which causes the infatuation. 

( > ) आसुरमावम्‌--5.-दिसाचृतादि लक्षणम्‌. Madhusidana rightly 
explains आसुरमाव as referring to the आसुरी संपत्ति of Bha. Gi. 
XVI. 4-20 ( Vide 10.78 मृढाथद्रीपिका-दम्मो दर्पोऽभिमानश्च क्रोधः पारुष्यमेव 
चेत्यददिनाऽमे वक्ष्यमाणमासुरं भावम्‌ । ). Note also that we have पर्‌ 
भावम्‌ 771 v. 24; and in Bha. Gi. X. 4-5 we have the vari- 
ous states ८ परथाभ्विधाः भावाः ) which a man gets from the Lord 
( मत्तः चव ), in which मय, अयश्चः etc. are also enumerated. But 
Madhusiidana’s meaning seems to us to be correct. 

A question may arise: What is the relation between 
the आसुरमाव (or भाव ) and the माया which is declared to 
to be sat? The आसुरी संपद्‌ is distinguished from the दवा 
संपद्‌ ; 80 आसुर भाव is opposed to माया which is दवो. 
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The idea about दैवी माया seems to us to be as follows!- 
माया 18 the Walt which consists of the three constituents 
and creates the creation under the guidance of the Lord 
to whom it belongs (@at). In order to get Moksa, it is nece- 
ssary to overcome the attractions of the world. But one 
who is bound to the world may not be ‘ resorting to the 
demonaic states ( of mind )’ described in Adhvéva XVI: 
such a man will in course of time submit to the Lord 
and will overcome the Maya. But one who is not only 
attached to the world but has 23180 resorted tuo the आसुर - 
भाव will never submit himself to the Lord. His knowledge 
( of the real nature of the Lord and the world ) is taken 
away by the Maya which is divine and, in addition to it, 
he has resorted to the demonaic states of mind. Perhaps 
for him there is no hope of release ( Vide 47a in Bha. 
Gi. XVI. 19-20). 


Thus, there is no contradiction between दैवी माया and 
आर भाव because both these are not to be confounded with 
each other. 

16. (1) aafaar—-A rough classification of the devotees 
(ws ) is given here. For a more scientific and more 
complete division of the Ws see Madhusiidan’s मक्तिरमायन 
in which he tries to explain the various forms of Him on 
2 psychological basis.” 


( भगवदनुरक्तिरूपायास्तु भक्तेः स्वरूपं साधन मद्रास्तथा भक्तानामपि 
भगवद्मक्तिरस्तायनेऽस्माभिः सविशेषं प्रप्चिता इतीद्योपमरम्यते ।--गूढा्थदीपिका 
on this verse ). 

Madhustidana (in his com. on this verse) divides मक्त 
Into two classes:— 

( 1) सकाम and (2) निष्काम. Under सकाम he again locates 
आत्त जिज्ञासु and autfi The examples of these are as 
follows ~ 

* Vide the Appendix to the Translation of the 

Siddhantabindu by 2. M. Modi, 
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(1) आत्ति-यथा मखभङ्गेन कुपिते sk वर्षति जजवासी जनः, यथा at 

TRAGIC राजनिचयः; चूतसभायां वस्नाकषणे | Ret च, आदथस्तो 

गजन्द्रश्च 

(2) जज्ञासु- यथा Baga: यथा वा मैथिङो जनकः श्रतदेवश्च, निवृत्ते ated 

यथा area: | 

(3) अर्थाथिन्‌-(8) इह वा (b) परत्र aT ॒यद्धोगोपकरणं तचिप्डुः । (a) तत्रेह 
यथा SAAT विभोषणश्च, यथा चोपमन्युःः (b) परत्र यथा Aa: 

(4) शानिन्‌-यथा सनकादियेथा नारदो यथा TART यथा पृथुयथो धा श्युकः 

(5) च (ज्ञानी च) in the verse, acc. to Madhusidana, is inten- 
ded to include all निष्कामप्रेमभक्तड under ज्ञानिमक्तः this 
निष्कामञ्युद्धप्रेमभक्त can be illustrated by गोपिकाऽ, AT. 
युधिष्ठिर and others. 

Several wraris include कस, TARTS, and others under 
the list of मक्त8 ; but मधुसूदन says that भक्ति means love for the 
Bhagavad and though केस and others constantly contemplated 
on the Bhagavad, they had no love for the Lord and hence 
they were not Ws. 

In his com. on संक्षेपश्ासीरक 1 1 मधुसूदन 888: नियैणेऽपिं 
wa भक्तिरुपपद्यते इति व्याख्यातं भगवद्रीताञ्ु ager भजन्ते मामित्यादिना ...1 
Here the question of निगुण भक्ति is not at all discussed. So, 
he refers to his Weaatitat on Bha. Gi. VII. 14 where he 
explains the सक्ति of the निगुण in harmony with the rela- 
tion of identity between the जीव and बह्यन्‌ . 

( 2 ) Just as in this verse (16) the काम्य भक्ति of Krsna 
is given; in Bra. Si. TJ. 3. 60 the ara उपास्नाऽ of 
Brahman ( प्रधान or पुरुष ) are stated ( Vide our Interpreta- 
tion of Bra. 98. in A critique of the Brahmasitra, Vol I 
Interpretation of the Sitras). 

(3) In the case of ज्ानेभक्त, what kind of ज्ञान is 
meant here ? [In v. 19 we connect ‘ वासुदेवः सवेमिति ` with 
प्रवद्यते and we interpret ‘ वासुदेवः सव॑मिति as ‘ Vasudeva is my 
211. ` | We suggest that v. 13 gives the clue tothe nature 
of the ज्ञान of the ज्ञानिभक्त. In that verse it is complained 
that people do not know the Lord as “higher than the 
three kinds of objects, and as. unchanging. So, we should 
conclude that this is the ज्ञान expected of the ज्ञानिभक्त, In 
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our opinion this ज्ञान is the knowledge that the L.ord is 
greater than this created world ( verse 12-13 ). 

“ वादुदेव : aaa” interpreted as “ वासुदेवे is all (this?) ” 
will not be in agreement with “ मामेभ्यः परम्‌ 2 ‘ Me higher 
than these.” The former teaches only immanence;_ the 
latter transcendence. 


Verse 24 also confirms our explanation of शन. 


(4) ज्ञानिमक्त and जिज्ञासुमक्त. What is the relation of 
ज्ञान and भक्ति ? According to this verse भक्ति precedes ata 
(as in the case of जिज्ञासुभक्त ) and 18 preceded by शान (as 
in the case of ज्ञानिभक्त, who worships #7 after knowing 
Him to be higher than this world—v. 13 ). 


Cf. also भक्तया मा्माभिजानाति यावान्‌ यश्चास्मि ततः (२४111.55) 
where भक्ति is said to precede जान. 


Thus, भक्ति is a साधन to शान ( frargum ) and also the 
साध्य of ज्ञान ( श्ानिभक्त ). 


Similarly, ama is a साधन of भक्ति (ज्ञानिभक्त) and also the 
फर of Wad ( भक्तथामामाभेजानाति- 4614). 


We must, therefore, remember that both ज्ञान and uaa 
have two aspects, one of साधन and the other of फल. 


In ए. 16 the highest ज्ञान is said to be a साधन to ata. 


14. ( 1) uaaa-The ज्ञानिन्‌ is devoted only to the Bhaga- 
vad. In v. 14 we are told: ^" Those who submit to Me only 
wee eee ee ee?” (80, also in v. 18). This is the निष्काममक्त 
who does not want even मोक्ष, but who wants only to 
worship the Lord. 


Verse 20 refers to सकामभक्त. In this सकामभाक्त one 
worships different deities simultaneously, according to the. 
number of objects he wants. [Cf. the समुचय allowed in 
सकाम Sweats of AAT in Bra, Si. 1. 3. 60. ] 


The ज्ञानिभक्त is devoted to the Lord only. This devotion 
to the Lord and the Lord only is a characteristic of the अक्ति 
_ of the गीता and the भागवत्त School of the मोश्चधमे wy ( MBh. 
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XH. 334-353-) got. this , characteristic - from. the Gita 
(:which. is historically earlier than .MBh: XII.).and.made 
if one of the chief features of the ` भविति of the -भागव्रत School 
(Vide. our interpretation of -v.. 19). It came to be known 
as the णेकान्तिक सिद्धान्त of the wads. : | 

(.2 ) ` प्रियः... fra—Love’ (अनुरक्त) is the very basis of 
भक्ति; and it means the love of the devotee for. the 
Devoted and that of the Devoted for the devotee. So, the 
verse repeats the. word परियः, -““अस्यथेम्‌"-- 60888 the ज्ञानिन्‌ 
seeks nothing else ^ | 


Why is the Lord dear to the ज्ञानिन्‌ ? Sankara. says 
that the Lord is the. self (आत्मन्‌) of the शानन्‌ and it is 
well-known that आत्मन्‌ 38 the object of the greatest love 
( प्रसिद्ध हि लोके onear at wads )--यस्मादहमात्मा ज्ञानिनः. Thus, 
Sankara ,tries to bring in his doctrine of the identity of 
the soul and परमात्मन्‌ - 


But it must be noted that the above explanation of 
«° प्रियो हि ज्ञानिनोऽत्यथेमदम्‌ ” is not given in the verse itself ; 
while the explanation of “‘ a च मम प्रियः is given in v. 
18, viz, “ ज्ञानी त्वात्मैव मे मतम्‌? i. 6. ' The atframis My very 
self.’ This explanation will rather appear to be in conflict 
with Sankara’s explanation of मियो हि शानिनाऽत्यथंमहम्‌ . 

So, we suggest that the reason of the Lord being 
extremely dear to the ज्ञानिमक्त 15 that the latter has realized 
that the परमात्मन्‌ 18 higher than this world, that He is the 
highest principle. 


18. {1 ) at त्वत्मैव मे मतम्‌ Sankara makes up the 
sentence as: उदाराः सवं वैते ज्ञानी त्वल्यथं प्रियो भवतीति faa: । तस्क- 
cartes ज्ञानी area नान्यो मन्तः इति मे मम मतं निश्चयः । 

It will be seen that Sankara’s addition of ज्ञानी avd... 

कस्मादित्याद is unjustifiable. By this addition he wants 
to make “ ज्ञानी त्वात्मैव मे मतम्‌ ” the reason why the ज्ञानी is 
most dear to the Lord; while, the fact is that जानी त्वात्मव 


; ॐ 
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मे मतम्‌ means that “ ज्ञानी is most dear to Me "` and the 
reason for this is given in the latter half of the verse. 
“ उदाराः सवं Ue ज्ञानी wea मे मतम्‌ ” is itself equivalent to 
“ ज्ञानिनोऽहमत्यथं परियः स च मम प्रियः ” and the reason for this 
is stated in v. 18B. 


We have already stated that the शान of the ज्ञानिमक्त is 
not that of the identity of his soul with कृष्ण, but the 
fact that Krsna is higher than this world and immutable 
(v. 13). None of v. 17-18-19 teaches the identity of जीव 
and परमात्मन्‌ . Otherwise, Tad etc. ( v. 19 ) would be all 
out of place. 


Ramanuja explains ^ ज्ञानी ara मे मतम्‌ 2 by तदायत्त 
धारणोऽहमिति मन्ये ( तद्‌ referring to शानिन्‌ ): 1 believe, “ My 
life or support ( wet) depends upon the ज्ञानिन्‌. ” 


Ramanuja seems nearer to the original sense. “ arena 
aa’ is only an expression of love and means “ He is 
My life ”. 


(2) qara—Sankara— अमेव भगवान्वासुदेवो नाम्योऽस्मत्यिवं 
युक्तात्मा, 


It is not possible to bring out the doctrine of the iden- 
tity of जीव and परमात्मन्‌ by an interpretation of words like 
युक्तात्मन्‌. ‘ युक्तात्मा ` would mean ‘one whose mind is disci- 
plined or fixed. ' 


( 3 ), aTaa—Sankara—%% जह्य. 

But Sankara has always in his mind his doctrine that 
Krsna is the अपर war 

( 4 ) ममिव अनुत्तमां गतिमास्थितः- He 1185 resorted to me 


alone as the supreme goal.’ This is also the sense of 
“ वासुदेवः aaa”, 

| Sankara changes the sense of ame: by interpreting it 
in the sense ग प्रवृत्तः . ' प्रवृत्तः › would be the sense of प्रस्थितः . 
Having thus changed the sense of जास्थितः 3 he adds * गन्तुम्‌. 


( 5 ) It is not reasonable tosay that the central teach- 
ing of the Gité is start, because this verse says शानी 


(275) Chapter VII 7. 18-19 


त्वात्मैव मे मतम्‌, This expression expresses the love of ‘the 
Lord for his devotee who is a ज्ञानिन्‌ ( wm) and there: 
fore goes against the ज्ञानमार्ग itself. Similarly, ‘ grata: स्वैः 
कर्माणि भस्मसात्छुरुतेऽजुन ’ is not in favour of the eran, because, 
as we have already seen, it states the efficacy of the ज्ञान 
which is subsidiary to the कर्मयोग, 


19. ( 1 ) ज्ञानी पुनरपि qaa—Sankara. 


But it is the arm who is here said to be rare. ज्ञान 
is not praised here, but mt which follows many years 
of the जान-8088€ is praised here. 

( 2 ) बहूनां जन्मनामन्ते (18 mus the taken with प्रप्ते, 
शान precedes Td by many years. And that is the reason 
why ज्ञानिमक्त 18 praised here. The context shows that the 
topic here is not the time-limit for the attainment of 
शान. Rather, the ज्ञानिन्‌ 15 born and reborn on this earth 
many times before he gets TW. Of. argitcangiear—Bra. 
Sua. IV. 1. 1 ( our Inperpretation ). 

( 3 ) ‘ata’ is, of course, वासुदेवम्‌ but S. adds also ग्रल्यगात्मानम्‌. 

( 4 ) वासुदेवः aafit—This explains the nature of प्रपत्ति 
which means दारणागति. The ज्ञानिभक्त submits himself to the 
Lord thinking that ‘ Vasudeva is everything to him, ’” 
£. त्वमेव सर्व मम देवदेव. 


Here सवम्‌ seems to us to be in contrast to “ the 
various objects of desire ” mentioned in the next verse. 
The ज्ञानिभक्त thinks that Vasudeva is everything to 
him; but others who hanker after the various 
objects of desire themselves do not resort to Vasu- 
deva, but to the various deities who according to the 
Scripture give the various objects of desire, if their devo- 
tees fulfil certain conditions. ( ए, 20 ). Verse 20 does not 
give the example of अर्थायिमक्त, but it simply says that one 
to whom Vasudeva is everything surrenders to वासुदेव, 
while those who seek the objects themselves surrender to 
other deities ( प्रपचन्ते अन्यदेवताः in v. 2. to be contrasted 
with मां अपचन्ते in v. 19). 
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. * वासुदेवः सवम्‌ ' is the belief of the शानिभक्त who submits 
to the Lord. The expression does not therefore explain 
the nature of the sta of the ज्ञानिभक्त; it doesnot mean 
‘ वासदेव is All (= all the visible world) like ‘a4 खल्विदं जह्य ?, 
‘ gay wat aay.’ There is no इदम्‌ ˆ In वासुदेवः सर्व॑म्‌ ?. [t may 
be argued that there is no मम 77 ^ वासुदेवः aay” and there- 
fore we cannot interpret it as “ Vasudeva is 811 to me. १. 
But, we suggested this latter interpretation because it 
suits the context of प्रप्ते in प. 19 and also of the state- 
ment in v. 20. Moreover, the nature of the कान of the 
ज्ञानिमक्त is described in v. 13 ( Ara: परमन्ययम्‌ ). 


For the above reasons the interpretation of Sankara 
(य एवं सर्वाट्मान माम्‌... ... and आत्मैव सर्वं वासुदेवः) and that of 
Ramanuja ( वासुदेवशेषतैकरसोऽदम्‌- My sole joy is in the fact 
that I am a part ( देष) of Vasudeva ) are not in harmony 
with the context. 

The best illustration of वासुदेवः सवम्‌ will be the THE Vist 
who with the knowledge that Krsna is their everything 
and everyone surrendered themselves to Him. 


( 5 9 1४ may be added that in Bha. Gi. XI we read 
“ad समाप्नोषि ततोऽसि aa: (XI. 40). This means that 
‘ad:° is a name of the Lord, because He contains within 
Him 211 (the world ). Also, we read 


अदं स्यैसय प्रभवो मन्तः सर्वं Nada । इति मत्वा मजन्ते मां FAT भावसमन्विताः ॥ 
X. 8. 


But these two verses do not mean ` Vasudeva is all 
this world.’ The Git&é generally uses सवंमिदम्‌ when it means 
‘ all this visible world ` ( Cf. Bha.. Gi. I. 17, VIL 7, 
VOI. 22, XVIU. 46 ). 


(6 ) a@%4:—Dr. Bhandarkar (in his Vaisnavism, Saivi- 
sm and other Religious Sects of India ) draws attention 
to an episode of the Mahabharata ( XII) in which Narada 
visits the अऋतद्धीप. The great being in the शतद्धीप explained 
to Narada the religion of वासुदेव. वासुदेव is the Supreme 
Soul, the internal soul of all souls..He is the suprente 
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creator, All living beings are represented by संकषेण, who 
is a form of बासुदेव, From .संकषेण sprang प्रचुम्न, - ४16 mind 
and from प्रचुम्न अनिरुद्ध, the self—consciousness (अहङ्कार). ** Those 
who are devoted to me enter into me and are released 

The great being callsthe four mentioned above his forms 
(मूति8). The production of each succeeding one from each 
preceding one is also mentioned; all these forms are, 
however, styled His forms (4s) in the नारायणीय पर्वेन्‌ of महाभारत 


These four 4fts are later on called ={¥s and the doct- 
rine is called the ageqe doctrine of the Bhagavatas, 

Dr. Bhandarkar and other modern scholars believe that 
the present verse (VIJ. 19c) displays the Gita’s knowledge 
of the first of the four 4s of the wads, ( Vide also our 
Notes on Bha. Gi. XV. 7, which is believed to contain 
the germ of the aguueqe of the भागवतः. ) | 


We, however, do not think that there is any trace of 
the philosophy of the मागवत sect in the Gita except in 
Bha. Gi. सा]. 12-17 and except in the fact that वासुदेव 
or पुरुषोत्तम; i.e, कृष्ण, is the Supreme Soul in the Gita as in 
the Bhagavata Sections of the MBh. The other traces are 
of a doubtful nature. In the Anaya section (14810. - 1. 
334-351 ) the highest principle of the Bhagavata Sect is 
a mixture of the साकार and निराकार aspects and it is surely 
arrived at by combining these two; but inthe Gita these 
two are nowhere mixed together ( except in XIII. 12-17) 
and the साकार is always said to be higher than the निराकार, 

g,in Bha. Gi. VIL 20-22, XIV. 17, XV. 16-18. More- 
over ‘ alata: a4’ does not seem to us to mean that वासुदेव 
is all this visible world or that He is the internal soul of 
all souls (Vide our Notes above ). The Gita seems to use 
the word तनु (VII. 21) and it uses that word not for 
वासुदेव, सङ्क्षण, etc. but the deities (of the Rgveda, etc. ) 
seem to have been called the das of बासुदेव 


We may also add that नारद and आसत ae and 41a 
who ( three) are said to be the teachers of the नारायणीयधमं 
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are mentioned in the Gita ( ॐ. 13 ) as those who speak of 
Krsna both as परं wary (the निराकार ) and पुरूष ( the 
साकार aspect of the Reality ) which two however are 
not to be identified with each other (X. 12). 


20. ( 1 ) aTa#:—This verse does not describe the अथार्थ भक्त 
of कृष्ण, rather it mentions the devotees of other deities. 
And it is stated that these are in reality the devotees of 
Krsna Himself, but these devotees do not know (or recog- 
nise ) this fact. In our opinion the निष्काम कृष्णभक्त who is 
a ज्ञानिन्‌ is mentioned in भ. 19, while v. 20 makes the 
contrast between निष्काम and सकामभक्त6. 

(2) तं तं fanwThe aas or vows laid down for the 
worship of other deities 

(3) THAI स्वया-प्रकरति here means the individual’s own 
nature. Sankara rightly explains it as जन्मान्तरार्जितसंस्कार as 


21 (1) Dr. Bhandarkar—Ordinary people 2४6 repre- 
sented as resorting to other deities ( अन्यदेवताः ) led by several 
desires. The Bhagavat confirms their deities, and the fruits 
that they receive from those deities are really given by him 
alone. But the fruits that they get from them are perishable. 

Here ( VI. 20-21 ) appears the same idea as that 
noticed in 

ये यथा at प्रपयन्ते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ | 

मम वर्त्मानुवचैन्ते मनुष्याः पाथ स्वैरः ॥ ११ ॥ 

काक्षन्तः कमणां सिद्धि यजन्त इह देवताः | 

fast हि मासुषे केके सिद्धिर्भवति कर्मजा ॥ १२॥ Bha.Gi. IV. 11-12. 

and to be noticed in 
WaT चाप्यन्ये थजन्तो मामुपासते । 
एकत्वेन प्रथक्त्वेन बहुधा विश्वतो मुखम्‌ ॥ १५ ॥ 
+ + + 

येऽप्यन्यदेवता भक्ता यजन्ते श्रद्धयान्विताः | 

तेऽपि मामेव कौन्तेय यजन्त्यविधिपूैकम्‌ ॥ २२ ॥ 

अहं हि सवेयज्ञानां भक्ता च wate च । 

न तु मामभिजानन्ति तच्वेनातश्वयवन्ति ते ॥ २४॥ 2118. Gi. IX. 23-24 
` The idea is that the worshippers.of other gods are 
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really the Bhagavat’s worshippers, and that there is a 
principle of unity in all religions (and the Gita accepts it), 

21. (1) Verses 21-23 reconcile Polytheism with 
Monotheism 

( 2 ) अचलां श्रद्धां aaa विदधामि-तामेव-116 Lord of the Gita 
tries to understand the devotee andraises him up through 
his ( the latter’s ) own way of worship. Vide the quotations 
from Bha. Gi. IV and IX given above 

(3 ) श्रद्या--श्रद्धा is three-fold ( Bha. Gi. XVII. 1-6 ). 

( 4) बिदधाभिन्करोमि, as Sankara explains. 
: 22. | 1 ) Vide Note 1 on v. 20-21. aa:-from the deity ; 
मयव वाहतान्‌ granted by Me alone. 

(2) Cf. Bha. Gi. V. 14, 212. 


न कतृत्वं न कर्माणि लोकस्य सृजति प्रभुः । 
न कर्मेफलसयाग स्वभावस्तु प्रवतैते ॥ 


The apparent contradiction between these two verses 
(भ. 14 and VIL 22) can be solved in the following way: 

(a) The nature of the result of the action depends 
upon the action itself, ,*. v. 14, and 

( # ) The action being itself unable to give the result 
requires an intelligent Superintendent, .^ v. VII. 22. 


Cf. ईश्वरस्तु पजेन्यवद्‌ द्रष्टव्यः in Ai. भा. on Bra, Sua. IL 1. 34. 

( 3 ) मयैव विदितान्‌ दितान्‌-#. IX. 24. 

But this is not known to the ordinary people, 

( 4 ) दितान्‌-5.-दहितानिति पदच्छेदे हितत्वं कामानासुपचरितं aed न 
हि कामा हिताः कस्यचित्‌ । 

It is a fact that the Gita severely criticises the सकाम 
कर्ममा of the वेद8. But, as the Lord here (v. 21), takes a 
very sympathetic attitude towards the devotee, can it be 
that the aT#s are considered to be ‘ beneficial’ since 
through that kind of सकाम worship the Lord will ultima- 
tely raise up the devotee ? | 


24. (1) अबुद्धयः--11€ worshippers of other deities ( अन्य 
देवताः-. 20) worship those other deities and believe that 
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the deity they worship and hold to be the giver of 
their desires is the Supreme Reality ( the Lord ) itself and 
that there 18 no further higher principle. They do not know 
Krsna who is the highest principle ( अनुत्तमं परं भावम्‌ ). 


To illustrate this verse we may give the example of 
the आख्यायिका ` about the वैश्वानरे आत्मन्‌ in Cha. Upa. Y. 12. 
प्राचीनशाल worshipped ‘or meditated upon the Sky ( दिवम्‌ ) as 
the वैश्वानर आत्मन्‌ itself; but in fact he was meditating 
upon only the head of 176 वैश्वानर आत्मन्‌ (since the Sky is 
only its head—Cha. Upa. V. 18.2). ( Vide af. भा. on Bra 
Si. Dil. 3. 57. ) 


If we take अन्यदेवताः ( फ. 20) वायुः, यमः, अग्निः, ete. ( XT 
39 ), then the devotee believing that the deity whom he 
worships is the ultimate reality, is mistaken. The right way 
is to know that all these deities worshipped by different 
devotees are only the forms of Krsna who is, of course. 
much higher than any one of them ( Bha. Gi. XI. 39 ). 

(2) Sankara-Devotees believe that I was formerly 
unmanifest and have now become manifest. Thisis wrong, 
bacause I have always been manifest ( नित्यप्रसिद्ध ). 


We fail to understand on what authority Sankara adds 
इदानीम्‌ to the verse. Moreover, we cannot make out the 
exact sense of Sankara’s explanation by itself (1. ©+ even 
without reference to the verse ). He gives a paraphrase of 
the verse but does not explain what principle is meant 
by Wand अनन्तम waa of the Lord, which the devotees 
fail to understand. 

(3) परं भावं ... अनु्तमम्‌-- ५४९ suggest that the Lord’s tran- 
scendent form stated in v. 13 is meant here. The पुरुष 
beyond अक्षर ( Bha. Gi. VII. 20-22 ) is the highest form 
of. the Lord 


25. (1) योगमायासमावृतः isan adj, to अहम्‌, That which is 
‘covered ( समावृत ) cannot, be visible to anybody `( न शकाश्च ). 
' (2) ‘atu’ 1. 9. a and apn There is'no verse in 
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the Gita to support the argument that योगमाया is to be 
taken as ` योगः एव माया ( Sankara ), 1, eg the view that योग 
and माया refer to one and the same thing or power only. - 

(3) Sankara takes योगमायासमावृतः as an adjective to अयं 
रोकः, but this seems to be due toa wrong sense of योग and due 
to the identification of योग with माया, Moreover, it is the 
Lord who is covered witl his माया. In the Sankara 
system also Bralman is covered by माया, 

In Bha, Gi. IV. 6 we are told— 

अजोऽपि सन्नन्ययात्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ | 
प्रकृति स्वामा्धेष्ाय संमवाम्यात्ममायया ॥ 

When the Lord is born by means of his माया; he is 
covered with his माया. The souls have to overcome this 
माया in order that they can see the Lord (VII. 14). माया 
is one of the Lord’s powers and it conceals him from 
being seen or understood by the people. This is one more 
function of माया; it is already stated in a way in v. 15 
( माययापहृतज्ञाना ). 

The resemblance of VI. 26 (मां तुवेद न कश्चन ) with IV. 5 
(न त्व वेल्थ परतप ) makes us sure that मायावरण takes place when 
the Lord becomes incarnate, 

(4) In favour of his theory of interpolations in 
the Gita, Garbe instances the use of the word माया 
which occurs six times in the Gité. He says:—In the 
passages which, in my opinion, are old because they treat 
of eat (IV. 6, XVIIL 61) माया has the old signification— 
८५ miraculous power ”; in other cases ( VIL 14 twice, 15, 
25 ) it has the technical meaning it bears inthe Vedanta-— 
“ world-appearance, cosmic illusion”. 

In our opinion ‘ माया ° means the ( lower ) प्रकृति in all 
the passages of the Gita where it occurs. Bha. Gi IV. 6 
and शपा. 61 do not describe the nature of माया) while 
Bha. Gi. VIL 14, 15, 25 give the details about the माया 
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and therefore we should depend upon these latter for the 
nature of the माया, माया.18 said to be गुणमयी and so it is 
no illusion or power of illusion; moreover the verses (VII. 
14, 15, 25) do not mention any kind of world-appearance 
or cosmic illusion. 

The Svetasvatara U pa. also explains माया as प्रकृति and 
in Sve. Upa. IV. 10 which is probably later than the Gita 
ˆ माया ' means ‘ illusion’. The word माया got its high signi- 
ficance after Ramanuja. 

( 5 ) योग-{776 word योग has got a different sense in 
this verse than in the earlier chapters of tho Gita, where 
it means a Path or the Path of कर्मयोग ( and in chapter VI 
if means ध्यान also ). 

[In Bha. Gi, VILL 8, 10, 12, 27, 28 (योगिन्‌ )--योग means 
ध्यानयोग. | 


But compare 
() मया ततमिदं सवं जगदन्यक्तमूतिना । 
मत्स्थानि स्वेभूतानि न चाहं तेष्ववस्थितः uy tt 
न च मत्स्थानि भूतानि पद्य मे योगमैश्वरम्‌ | 
भूतभृन्न च भूतस्थो ममात्मा भूतभावनः ॥ ५ ॥ LX, 4-5 
(0) णतां विभूति योगं च ममयो वेत्ति awa: । 
सोऽविकेपेन योगेन युज्यते नात्र संक्षयः ॥ ६, 7 
+ + + 
विस्तरेणात्मनो योगं विभूतिं च waa! । 
भूयः कथय Tale Wad नास्ति मेऽश्तम्‌ ॥ X. 18 
योगेश्वर (the Lord of all योग, ध्यान, भाक्त, कर्म, etc. etc. )— 
XI. 4, महायोगेश्वर (XL 9). So, it is not possible to believe 
that these Adhydyas (VII-X]) are tater than the previous 
Adhyayas by a very long interval, 


(c) श्ेकस्थं SER पर्या सचराचरम्‌ । 
मम देहे गुडाके यज्नान्यद्‌ द्रष्टुमिच्छसि Not 
न तु मां शक्यसे Reading aga; । | 
दिव्यं ददानि ते चषकः पश्य मे योगमैश्वरम्‌ ॥ ८ ५ 
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सजय उवाच- 


WATKAT ततो राजम्‌ महायोगेश्वरो TR: । 
THAT पार्थाय परमं रूपमैश्वरम्‌ ॥ ९ ॥ TX. 9-9 


_ It will be seen that योग is something to be 566 4 is _ ` 
a wT of the Lord; it is that a which ig atmultanct ॥ 

* containing the beings ’ and ‘not containing the beings’, i. € 

the विश्वरूप of the Lord is the योग. When विभूति and योग 
are mentioned tegether, it means the particularly note- 
worthy forms or manifestations of the Lord and ^ the विश्वरूप 
which the Lord showed to Arjuna (Cf. X. 42). 


It is very important to note that these Adhydyas 
(VII-XI) use the word योग simultaneously in the sense 
of विश्वरूप and in that of a Path called योग ९. ¢. in Bha. 
Gi. X. 7 quoted above. Also Cf. aaraata (IX. 28), बुद्धियोग 
(X. 10). 


( 6 ) The Lord as covered by his योग “ his form which 
includes within it all beings and also does not include 
the beings’, cannot be seen ( visible="aTz? ) by any- 
body and everybody. So, also, as covered by माया he is 
not visible to anybody. It is this aspect of the Lord, 
which he reveals to Arjuna in Adhyaya XI, after having 
suggested it to him’ 17 Adhyayas VII-X. The Lord is 
covered by his own form called योग ; it is a wonderful 
form, The people who are within that form and who are 
‘ infatuated 2 or ‘ ignorant’ cannot recognize the Lord in 
that form 


( 7 ) Sankara—aet युणानां युक्तिवैटनं Ga ar योगमाया तया 
योगमायया समावृतः संछन्नः इत्यथः--0 be taken as an adj. to ककि 


In explaining योग as referring to गुणाः Sankara has 
rendered मामा superfluous (and that is the reason why Sankara 
takes योगमाया net as a ax समास but as a कर्मधारय ) and he 
has disregarded the evidence of so many verses in context 
in which योग means the particular सूप of कष्ण, 


26. ( 1 ) षया योगमायया समावृतं मां stat नाभिजानाति । Note 
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the v. 1. समादृतः Sankara—' समावृतः ° suits the fact that In his 
comments on v. 25 Sankara takes’ समावृतः as an adj. to रोकः 
( 2 ) Sankara explains माया as jugeglery, illusion, 


27. ( 1 ) The cause of the amie ‘ bewilderment ' of the 
beings about (the real nature of ) this creation ( सर्म समोहः) 
is given in this verse. It is not the fact that the beings 
are covered by यीगम।या. The cause of the people’s inability 
to understand the creation is इच्छद्वेषस्मुत्थ इन्दमोह the in- 
fatuation due to the pairs of attachment ( राग = इच्छा ) and 
hatred. 

(2) a%—We have explained सगे as creation and we 
have construed the sentence as ^ at dare ata”. 


Sankara takes सर्गे = जन्मानि = उत्पात्तिकाटे इत्येतद्‌ . 

But the Gité uses the word स्तम in the sense of creation 
only ( Vide V. 19, XK. 32, XIV. 2). 

(3) Sankara explains माम्‌ (४. 26) as मामात्मूतम्‌. 
But ‘ जत्ममूत ` is Sankara’s own addition, not justified 
by the text of the Gita (See also माम्‌ in v. 28). 

28. ( 1 ) Adi: in दृढव्रताः is explained by Sankara as विज्ञान ; 
thus he neglects the sense of devotional Juve in the 
word जत and also in भजन्ते, 


29. (1 ) ' कृत्स्नम्‌ we take as adj. to aa; it will 
include नद्य, 1. €.» पर अव्यक्त; अपर अन्यक्त, and gea (VII 19-22). 
Cf. aa माम्‌ in Vil. 1, also the Lord with two Wafas in 
Vil. 4-7. 

Sankara takes ta with अध्यात्मम्‌. 

30. (1 ) We propose to discuss all ,these terms in 
our Notes on the next Adhydaya. 


( 2 ) Note the title (ज्ञानविज्ञानयोग ' of Adhyadya VII. 
This title is given on the strength of VII. 2. ज्ञान may 
refer to the teaching of verses 4~7, 12-15, 24-27, and 


विज्ञान to that of verses 8-11, verses 16-23 forming a 
digression, 


Thus, from the contents of Adhyaya VII कान is the 
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knowledge of the Lord and his powers and विज्ञान is the 
knowledge of his particular forms, 2,, रस, Nal, प्रणवः etc. 


( 3) ज्ञानविज्ञानयोग would mean that the contents of this 
Adhyaya by themselves form a path sufficient by itself 
for the guidance of a man. 





Adhyaya VIII. 


1-2. (1) geatda—This संबोधन indicates the influence of 
the भागवत school in which पुरषोत्तम is a special term for the 
Lord. 

(2) Verses VII. 29-30 and VIII. 1-2. For the purpose 
of style compare Bha. Gi, शा. 1 (प्रकृति पुरुषं etc. ). The 
author or the re-editor of the Git& is anxious to bring 
in into the Gita as many philosophical terms known in 
his days as possible. Even though Arjuna has not asked 
any question regarding. these terms, the Lord is eager 
to tell him about them. 


(3) अध्यात्मम्‌ , aR, अधिदैवम्‌, waa, wag: are 
terms either used in the Upanisads or framed after those 
used therein. Thus, the Upanisads used the term अपिदेवतमू 
(Cha. Upa. 1 3. 1 ete.; Br. Upa. I. 5. 22, ९1९. ) ; the Gita 
uses the same ( VIII 4 ) and also uses a new term ( अिदेवम्‌ ) 
in the same sense ( VIL 30, VIII. 1). The word आेमूत is 
found in the Upanisads (Br. Upa. IIL 7. 14). afaa: is 
a new word coined by the Gita after the fashion of the 
Upanisads, 8. ¢., wha, अधिप्रजम्‌ ( Tai. Upa. 1. 3. 1). We 
shall see below whether the Gita uses these terms in the 
old Upanisadic sense or makes a change regarding the 
same, We note them here to keep in mind the source of 
the terms of the Gita. 


(4) प्रयाणकाले = प्रयाणकाठेऽपि- पि only before departing 
from the body, but also at the time of leaving the 
body, as in VII. 30, 


3-4, (1) Sat अद्म परमम्‌ and पुरुषश्चाधिदेवतम्-५९ have already 
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explained these terms in our Aksara: A forgotten chapte 
(pp. 17-20). | 


It is important to note that अक्षर and पुरषे are also 
mentioned repeatedly in this Adhyadya, particularly in 
verses 21 and 22. They are not identified with each other, 
either in v. 2 and प, 3, or in v. 21 and v. 22 or in any 
other verse of this Adhydya,e. g., verses 8-10 (पुरुष) and 
v. 11 (अक्षर). There are several verses in the other Adhy&ayas 
of the Gita, in which also Hat or ब्रह्मन्‌ 270 पुरुष are not identi- 
fied at all, €. &., Bha. Gi, XIV. 27; XI. 1-2; XV. 16-38. 

wat is the impersonal aspect of the Reality and पुरुष 
is the personal aspect. The two are, in our opinion, never 
said to be identical in the (18 ; but, as we shall show, 
the पुरुष or साकार aspect is said to be higher than the अक्षर, 
अव्यक्त or निराकार aspect. 

(2) अक्षर is declared to be Aa. As already stated 
above A@aq in the Gita in not identified with Fea ( Vide 
also Bha. Gi. XIV. 27). Aa 18 the निराकार aspect of the 
Reality. 

अक्षुर is the परम Ay and पुरुष 18 परतः ब्रह्मणः परः “ˆ Higher 
than the highest Brahman ’. 

We have shown in our Thesis thatin the oldest Prose 
Upanisads the two aspects ( साकार and निराकार ) were dis- 
cussed separately and independently of each other ; 17 the 
Earlier Metrical Upanisads their relation was discussed 
and any how the सकार or पुरुषे was declared to be higher 
than the निराकार, €. g-, 

(४) इन्द्रियेभ्यः परा अथाः अथेभ्यश्च परं मनः ॥ 

मनसस्तु परा बुद्धिः बुद्धेरात्मा मदान्‌ परः ॥ ` 
महतः परमन्यक्तमन्यक्तात्पुरुषः परः ॥ 
पुरुषान्न परं PARA काष्ठा सा परा गतिः ॥ Katha Upa. III. 10-11 
(९) तदेतत्सल्यं यथा सदीपतात्पावकादस्फुलिङ्गाः सदल शः प्रभवन्ते सरूपाः। 
तथाक्षरादिविधाः सोम्य मावाः प्रजायन्ते TA चैवापियन्ति ॥ १॥ 
दिव्यो यमृतः पुरुषः सबाह्याभ्यन्तरो Ass । 
अप्राणो ह्यमनाः BAI SAE: परः ॥ Mu, Upa, I 1. 1-2 
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The Gita keeps up the same doctrine about the rela- 
tion of अक्षर and पुरुष, 

( 3 ) अधिदैवतम्‌ or अधिदैवम्‌ (४, 1). 

पुरूष is declared to € अभिद्यव or अयिदरेवत, This proves the 
tact that पुरुष is the personal concept of the Reality. We 
should call it the super—personal aspect of the Reality 
( Vide Prof. Das Gupta’s H. 1. P., Vol. ll, PP. 473-74 ). 
पुरुष refers to the देव or deity-aspect in the Reality. 

अधिदेवत is the older word, used in the Cha. Upa. and 
Br. Upa. and the Gita uses ‘ suza’ us its synonym and 
thereby suggests the sense in which it uses अभिदधेवत, 

The Brhadaranyaka Upanisad ( III. 7. 14-15 ) seems 
to us to be the Upanisad from which the Gita 
borrows the use of these terms ( अधिदेवतम्‌ , आधेभूतम्‌ and 
अध्यात्मम्‌ ). It is in the अन्तर्यामिनाह्यण ( Br. Upa. Ill. 7 ) that 
the macrocosmic and the microcosmic aspects of the 
अन्तर्यामिन्‌ are described by the adverbialt erms अपिदेवतम्‌ and 
अध्यात्मम्‌ . Besides these a third aspect of the same, pertain- 
ing to the beings ( भूतानि ), is mentioned under the name 
of arya. अन्तर्यामिन्‌ with reference to Guat, असि, अन्तरिक्ष, 
वायु, चु, आदित्य, दिशः, चर्न्दरतारक, आकार, TAG and तजस्‌ constl- 
tutes the अधथिदेवत aspect; the same with regard to स्वाभि 
भूतानि is the अधिभूत aspect of the अन्तर्यामिन्‌ itself; while 
the breath (in our body ), the speech, the eye, the eur, 
the mind, the skin, the intellect ( विज्ञान), the रेतस्‌ 
(semen ) form the microcosmic aspect of the अन्तर्यमिन्‌, 
called अध्यात्मम्‌ . 

It must be noticed carefully that all the three are aspe- 
cts of the अन्तर्यामिन्‌. 

Similarly, in Bha. Gi, VIII. 1-4 the Reality is called 
पुरुष ( the साकार ब्रह्मन्‌ ) with reference to the macrocosmic 
aspect, is called स्वभाव (here स्वभाव is not explained to 
be an effect of अक्षर Faq ) with regard to the microcosmic 
aspect; and the same is designated ax: ura: ‘ the perishable 
existence ’ in. respect of the aspect that concerns the beings. 
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The very words ‘ भिदे वतम्‌ , अध्यात्मम्‌ and अधिभूतम्‌ ' sug- 
gest that they mean different aspects of the same principle. 
अधिभूतम्‌ 18 an aspect of Brahman referring to ‘ the beings ’, 
अध्यात्मम्‌ to the individual soul and afeaa or अधिदैव to the 
universal soul ( देव or देवता ), not to the deities of the Veda. 
Thus, अधिदैव or afieaa is an aspect of the Reality refer- 
ring to the universal soul. Similarly, aaa is a new 
word, not found in the Upanisads, and it is coined by 
the author of the Gita to mean an aspect of the Reality 
pertaining to the Yajfia, one of the special teachings 
of the Gita about the duties of a man. 


{४ should be noticed also that the author of the Gita (bere, 
in Adhyaya VIII) does not, give a technical word for अक्षर or 
परम ब्रह्मन्‌ as an aspect of the Reality. But, it is clear that 
this Sat is an eternal principle and that the अभिदैवत as- 
pect called पुरुष is higher than this wax ( VIII. 20-22 ). It 
is also to be legitimately inferred that if पुरुष; wear and 
क्षर wa are aspects of the Reality, अक्षर or AW is also ay 
aspect of the Reality; and the same inference will be 
true also in respect of कम and ‘‘ Krsna in the ( human ) 
body ” ( अहभवाच्र 2%), the latter having been actually 
called an aspect, vi2., the अधियज्ञ aspect. Thus, all these 
are to be taken as so many aspects of the One Reality in 
which #1 is only one aspect, wiz,, the अियज्ञ aspect. So, 
Adhyaya VIII presents the Reality as a complex -Princi- 
ple to be looked uponfrom a variety of stand-points, one 
of which only ( viz., the अधियज्ञ ) is represented by Krsna. 
Still, we have to note that there is a distinction of 
higher and lower among these aspects { Vide Bha. Gi, 
VII. 19, 20, 22 ). This is one of the various ways of the 
(uta, which may be called “ various atHats”, in which 
the Gita presents its philosophical and ethical teuching, 
the idea being that any Naat consistent with अद्धेत doctrine 
is equally good for a seeker if that suits his temperament. 


8? 


[ ) 
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3-(1) अक्षरम्‌-5९.21279- निरति शय aad. He quotes the famous 
अक्षरश्चति in amaerrnatdat in Br. Upu. 111. 8. 8. 

But this quotation and the interpretation based upon it 
are here (in Bha. Gi. ) inappropriate becausethe Bha. GI. 
mentions Twa (VIII. 4, 8, 10, ete. ete. ) which is higher than 
the अक्षर ( VIII. 22) while the Br. Upa. does not mention 
the पुरुष at all. For the interpretation of the Hae-geq of 
the Gita quotations from the Earlier Metrical Upanisads, 
e.g, Katha Upa. lI. 11, VL 4, Mu. Upa. IU. 1. 1-2 
would be appropriate (Vide our Notes on VIIL 29). 

Cf, अक्षर in Bha. Gi. I. 15. 

Ramanuja explains ax as TART ERT and cuotes 
“erp राजत अक्षरं तमसि लीयतेः, So, according to Ramanvuja 
sat is HAF ux separated from the Wale. 

In our opinion क्त्र is अक्षर and Aa" is पुरुष. Vide our 
Notes on Adhyaya XII. 

(2) wat नद्य waa—Aksara is the Supreme Brahman. 
The Gita uses the terms अक्षर and Aas synonyms, "परय 
mar”? is used perhaps to exclude जह्यन्‌ in the sense of the 
(lower) Nature, e. g., कमं weed विद्धि जह्यक्षरममुद्धवम्‌ (11. 15). 
“awa Fa” is used for परम ज्मन्‌ 111 Bha. Gi. NIV. 2-3. 


Out of the two words अक्षर and जहयन्‌ the AAT usas 
° ह्यन्‌ › more often. 

(3) स्वभावोऽध्यात्मसुच्यत--<व 7] ध1ध्-आात्मानं दहमधिङ्घत्य प्रत्पागात्मतया 
NIU परमाथन्रह्मावसानं Fey सव मावोध्यात्ममुच्यतेऽध्यात्म राब्दं नाभिधायत्ने, ८ The 
manifestation of Brahinan ( स्व + माव ) as the individual 
soul ( प्रत्यगात्मतया Tat) 18 called the अध्यात्म >. Telang, 
SBE ) rightly explains Sankara as interpreting अध्यात्म and 
स्वभाव as the जीव the personal consciousness. 

But this meaning of स्वमाव is inconsistent with its 
meaning in all other verses inthe Gita. We have already 
seen in Adhyaya ए (v. 14) and Adhydya VII (v. 14-15) 
that स्वभाष means the (lower ) Waid. 


Sankara’s explanation of seer, ( मात्मानम्‌ ager अम्‌ ) 
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would be quite appropriate if we take आत्मानस्‌ as the indivi: 
dual soul. In the Br. Upa. whence the Gita seems to borrow 
the set of the three words अध्यात्मम्‌ , अधिभूतम्‌ and आधिदेवतम्‌ , 
the word अध्याह्मम्‌ is used in this sense of “ with reference 
to the individual soul”. The (lower) Nature { स्वभाव, 
प्रकृति ) works with regard to the जीव. So, here the Gita says 
that the Reality (in that aspect of its) which pertains to 
the जीवं is called स्वभावं. 

The association of wat and कर्मन्‌ also suggests that स्वभाव 
is the lower Nature ( Vide Aaa in कमं जह्मोद्धवं विद्धि aga 
समुद्धवम्‌ in Bha. Gi. JI. 15). 

The word स्वमाव is given here as an explanation of 
अध्यात्म ; so, it is given as a word better known than the 
word अध्यात्म. 

(4) (भूतमानोद्धवकरः) विसर्गः (कर्म॑संङ्ितः). 

The word fat is used in the Br. Upa. in the sense 
of ‘emission’ (सर्वेषां विसगोर्णां watataaqq-Br. Upa. IL 4. 11 and 
IV. 5. 12). 

Also in Ai. Upa. we 1680 : स इक्षत......यदि शिश्नेन विसृष्टमथ 
कोऽहमिति (Ai. 7778. Ill. 11); if the penis performs the func- 
tion of emission (of the semen), then, what am I ? 


Here the विसं 18 said to be the cause of the birth 
(उद्भव) of the Lord’s form of existence (माव) as beings ; 809 
we suggest that विसमं should here mean the act of emis- 
sion ( of the semen ), which is performed by God to 
create the beings. 

(5) भूतमवेदूमवकरः —Here we should compare such verses 

in which the creation of beings is stated, €. g., 

(a) अपरेय भितस्त्वन्यां safe विद्धि मे पराम्‌ । 

जीवभूतां महाबाहो यथेदं धार्यते जगत्‌ ॥ ५ ॥ 
एतद्योनीनि भूतानि सवोणीत्यु पारय | 
अह कृत्स्नस्य जगतः प्रभवः प्रख्यस्तथा ॥ ६ Ul 

न + + 


aftst at स्वैभूतानां विद्धि पाथ सनातनम्‌ ॥१०॥ VIL. 5-6, 10, 
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Here the words योनि used for the higher Nature (or 
for both the Natures ) and ais for Krsna should indicate 
that the Lord’s action of creation is compared with the 
emission of semen by a man into a woman, 


( } ) मयाध्यक्षेण sar: wae सचराचरम्‌ । IX. 10. 
Here ‘ सूते ` implies that the प्रकृति is contemplated as 
a woman and Krsna ( referred to by मया) as a man. 
(c) यावत्संजायते किच्चित्सत्वं स्थावरजङ्गमम्‌ | 
AAW Mss भरतषभ ।॥ XI. 26. 
Here ` सयोग ? suggests the union ज स्त्र and क्षे्श्च as that 
of the two parents. 
(८१) मम सोनिर्महद्‌ ब्रह्म तस्मिन्गमै दधाम्यहम्‌ | 
संभवः सवभूतानां पतो भवति मारत ॥२॥ 
aay hed मूतैयः संभवन्ति याः । 
नासां ब्रह्म महव्यो निरहं बीजप्रदः पिना ३॥ स्टार. 2-3. 


४ 


Here the words ‘ समं दधाम्यहम्‌ ', ‹ समवः ', ° यीनिः› (in app. 
to Wet ब्रह्म ) and ‘ कीजप्रदः पिता -all these words show that 
the action ( of the Lord ) which causes the birth (समव- 
उद्भव 111 VI. 3) of beings is like theemission of the seed 
into the soil. 

On aceount of all these verses we sugvest that yaaa [- 
qaqat विसमे should mean the Word’s dropping tis seed inte 
the ( higher ) Nature for the birth of the beings (tit. for 
1114141४ the appearance of the Tuerd’s 10111 of beings ), 

In addition to the above verses of the साता the Srutis 
and the Brahmasiitra are in favour of the above interpre- 
tation of Bha. Gi. VII. 3, ९, ह. (a) पुमान्‌ ta: fala योषितायां 
वह्वीः प्रनाः पुरुषात्सधरताः । (Mu. Upa. ID 1. 5), where पुमान्‌ is 
the साकार aspect of जह्यन्‌ and योषिता the निराकार; (b) योनिश्च fe 
गीयते (Bra. Si. I. 4. 27) explains the अक्षर or निराकार wala 
as having been declared in the Upanisads as the योनि of 
beings, the Matrix in which the सकार lays his seed. 

(5A) Taq: means परित्यागः; so Sankara takes विसम 
as दैवतोदेशेन चरुपुरोडाश्दिद्रैव्यस्य परित्यागः स एष विसशलक्षणो यज्ञः aida 
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But, though the गीता mentions अन्नाद्भवन्ति भूतानि etc. (IIL 
14), it does not favour a यज्ञ in the old Vedic sense, véz., 
a सकाम यज्ञ, So we think that the interpretation of कमं (in 
VII. 3) as a Vedic सकाम यज्ञ is not consistent with the 
attitude of the गीतां towards the Vedic rites as such. More- 
over ‘‘ विसे ? seems to have beenrarely used in the sense 
of or in the context of the act of throwing the oblation 
into the fire. The interpretation of कमं as यज्ञ is also in conflict 
with Bha. Gi. IIL 14 where यज्ञ is said to be born of कम, 

(6) wa—The expression मूतभाव्र is equivalent to ac 
भवः in ए. 4. It means the state (of the Reality ) in the 
form of beings. 

So, मूतमागोद्मवकरः would mean ‘ which causes the rise of 
(the Reality’s ) state in the form of beings,. Wa is not 
redundant, as Rajwade thinks it to be. 

( 7 ) कर्मसंशितः--° Is technically called 744%’. Here कर्मन्‌ 
is used as a well-known term and ‘ faa: ° shows that 
aa here means a particular action. GAY here will not be the 
effect of स्वमाव or Aaa, but it will be the Lord’s action 
of laying his seed into the higher Nature and this sense 
is supported by the quotations from the Gita given above. 


If the (अत sticks only to the “za doctrine and gives 
an option about the Sits (lines of arguments ) of the 
minor doctrines, the slight difference about the sense of 
कम॑न्‌ here from the same elsewhere does not matter. There 
is nO inconsistency about 1४. 

(8) In explaining स्व भावोऽध्यात्मसुच्यते ( VIII. 3) we have 
said that the अघ्थात्मरूप or the aspect of the Reality work- 
ing with reference to the ‘fas or souls is called स्वभाव. 
This seems to mean that the स्वभाव produces the bodily 
organs for the Was. It performs the function which the 
अपरा wala is said to perform, 72., that of creating the 
physical apparatus of the souls. 


We have also noticed that in ए. 3 केमेन्‌ 38 not said to 
be an effect of स्वभाव, though elsewhere it is declared that 
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all activity (#4) originates from the स्वभाव or प्रकृति ( V. 
14). In this Adhyadya, therefore, कर्मन्‌ seems to be an 
aspect of the Reality ; the Reality is culled चमन्‌ with 
reference to the L.ord’s action of enmiission of His seed. 

(9) We have also stated above (in Notes 5 and 7) 
that the Lord lays his seed into the higher Nature. The 
meaning of this will be clear from our interpretation of 
verses 19-20. 

4. (1) अधिभूतं क्षरो ara:—The perishable form (of the Lord, 
1. ९. the Lord's ereation) is what is called जिमूलम्‌, i. e., one 
that refers to the beings. Cf. क्षरः स्वणि भूतानि Bha. Gi XY. 
16 ( All beings form what is called the perishable Purusa- 
सर्वाणि भूतानि क्षरः पुरुषः ); also, अथाथिभूतम्‌ ।। १४ ua: adg भूतेषु 
तिष्ठन्‌ सर्वेभ्यो मूतेभ्योऽन्तरो य॑ सर्वाणि भूतानि न विदुर्यस्य सर्वाणि भूतानि 
Ma यः सर्वाणि भूतान्यन्तरो यमयत्येष त जआत्मान्तयरम्यिमून इलयपिभूतम्‌ ... ॥ १५५ 
( Br. 2. 1. 7. 14-15 ). Thus, अविमूनम्‌ is an aspect of 
the Reality, pertaining to the beings. “ qarfa ” which 
may be translated as ‘beings’ or ‘ things’ are perishable ; 
and भाव is a form of existence and here it means a माव of 
the Lord ; su “ अविभूतं क्षरो मावः ?› means “ What is called 
arma ( 1 the Upanisads ) is the perishable aspect 
( of the creation ) of the Lord ”. 

Sankara explains भूतम्‌ as प्राणिजातम्‌ and says that ead 
includes all that is born. Perhaps he also means all that 
is © produced ’. 


° The souls ` are net included in the idea of भूत but 


the bodies with or without souls are called © Was 7. The 
perishable world is a manifestation of Godin the physical 
plane. 

This meaning of भूत is particularly the view of 
Adhyayas VIII and XV. In other Adhydyas Ys mean 
“the souls in the bodies ” and Yas are considered to be 
eternal (नित्य) as being the souls. The various Adhyayas 
of the Gita give their own individual वेद न्तप्रक्रिया8. 


(2) पुरुषश्चाभिदेवतम्‌- प hold that this पुरुष cannot be 
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any other principle but the पुरुष in v.22 of this Adhydya, 
and also in verses 8-9 and 10. 


As already explained the पुरुष is the same पुरुष as is 
stated in the Upanisads with reference to, and above ( or 
higher than ), the Aksara or the Avyakta. We reproduce 
here some of the Srutis :— 

(i) तदेतत्सत्यं यथा सुदीप्तात्पावकादिस्फुलिङ्गाः सहस्रशः प्रभवन्ते सरूपाः ॥ 
तथाक्षराद्धिविधाः सोम्य भावाः प्रजायन्ते तत्र चैवापियन्ति॥ १॥ 
zal ह्यमृतः पुरूषः सबाह्याभ्यन्तरो ह्यजः | 
अप्राणो ह्यमनाः BWR इक्षरात्परतः पररः ॥ २॥ 

Mu. Upa. IL 1. 1-2. 

(1) इन्द्रियिभ्यः परा द्यथा अर्थस्थश्च परं aa: | 
मनसस्तु परा बुद्धिभद्धेरात्मा महान्परः ॥ १०॥ 
महतः परमन्यक्त मन्यक्तात्पुरुषः परः ॥ 
पुरुषान्न परं किंचित्सा कष्टा सा परा गति ।॥ ११ ॥ 

Katha. 08. UL 10-11. 

(iii) In Br. Upa. II. 7 (called अन्तयोमिब्राह्मण ) this 
पुरुष is described as अन्तयामिन्‌ , while. in Br. Upa. III. 8 
the Hat is stated ( Br. Upa. III. 8. 8 ). 

The अक्षर and पुरूष stated independently of each other 
in the Oldest Prose Upanisads:like the Br. Upa. and the 
Cha. Upa., are stated in co~relation in the Earlier Metri- 
cal Upanisads like the Katha and Mundaka and in 
inaking out this relation these latter Upanisads place the 
पुरुष ** higher than ” अक्षर ( अश्वैरात्परः ).* 

“ पुरुष ” by itself implies 2 human figure and when it 
is used for the Reality, it means the superpersonality of 
God (Vide Prof. Das Gupta’s History of Indian Philoso- 
phy, Volume 2, pp. 473-474, Pp. 927 ). As distinguished 
from “ yer ” ‘agz’ means the impersonal Reality or the 
impersonal aspect of the Reality. 


—— ~~ — 
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* Hor a detailed explanation of this doctrine of our 
Vedanta Philosophy, vide the author’s Aksara ; A Forgotten 
Chapter. 
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(2A) (1) Sankara explains the word पुरुष otymologically 
at first, viz, पुरुषः पूणमनेन सवमिति पुरि waar पुरुषः. But h 
does not notice the more important fact that ‘ पुरुष ` is 
the personal aspect of the Reality, orthe साकार aa having 
the shape, as it were, of ५ पुरुष. The Mundaka Upa. de- 
scribes this form of the पुरुष higher than the Aksara, as 
follows :— , 

अग्निभूर्धा Aad चन्द्रसूर्या दिशः AT वाग्विदताश्च वदाः | 
वायुः प्राणो हृदय विश्वमस्य पद्ज्यां पृथिवी a सवभूनान्तरात्मा ॥ 
( Mu. Upa. Ht. 4) 

Here the head, the eyes, the ears. the speech, the 
breath, the heart and the feet of the पुरुष are described. 
So an explanation of “yea” simply based upon the ety- 
mology is a misguiding one. 

The author of the बह्यसत्र believes in Feat and निराकार 
aspects of Brahman. Vide our interpretation of स्पापन्यामाच 
(Bra. Sti. I. 2. 23) and अरूपवदव fe aurea ( Bra. Si. 
11, 2. 14 ). 

Sankuara’s explanation of पुरुप as “ आद्ित्यान्नगना feo” 
is wrong, because this पुरुषे is said to be आदित्यबण (VIEL $). 
Sankara does not explain the consistency of sige 
( VIL. 9 ) with his interpretation of पुरुष as HIfseaeana: 
ह रण्यममः | 

Sankara takes afitaa as“ सयप्राणिकरणानामनुमादकः ". Thue. 
he takes this 484 as only a minor deity presiding over 
the senses of a man. The Sun presides over only the eyes 
of 8 man. One wonders why the Sun or the fever be 
mentioned in a group of Hat ब्रह्मन्‌ ; ara, haz, etc. There 
is no doubt that he is out of place 11 this context. 

(3) अधियज्ञः-.^+1) aspect of the Reality presiding 
over the sacrifice taught in the (आल, ( Vide our inter- 
pretation of Bha. Gi. IV. 23-24.) Every human act is 
raised to the status of a sacrifice (4%) dedicated to the 
साकार (IX. 16) or निराकार aspect (IV. 23-24 ), by the 
teaching about the disinterested sacrifice, अध्यात्म is 
स्वभाव, afrygr is क्षरभाव, अथिदैवत is पुरुष ; but अधियक्च is Krsna 
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himself. Krsna speaks as the Purusa above the Aksara ; 
but here Krsna emphasizes the aspect of the Reality 
which is the ethical standard of conduct taught for the _ first 
time by the Gita. So, he. speaks of the पुरुष in the third 
person and Identifies himself with his new अधियज्ञं aspect 

Sankara takes sT4aa% as the deity who presides over all 
sacrifices and explains that deity as विष्णु by quoting यज्ञो 
a विष्णुः. But to us this seems to be a wrong quotation, 
because in this Sruti the sacrifice itself is called विष्णु 
and not the deity of the sacrifice. 

We have taken अत्र देहे as referring to Krsna’s own body, 
so that Krsna (and not विष्णु) will be the aitas aspect of 
(पुरूष or) the Reality. But Sankara explains the reference 
to the body of Krsna as a reference to any body, i. e., the 
body of a sacrificer, because the sacrifice being performed 
by the body can be said to reside in the body of the sacrificer. 

But “a देहे? must refer to Krsna’s own body to which 
he points out by अत्र. 

5. (1 ) अन्तकाले-#. प्रयाणकाकऽपि { Bha, Gi VII. 30). It is 
necessary to remember the Lord not only during the life 
but also during the departure from the body, Then only, the 
1717117 will get Moksa. । 

This sense is brought out by एव in v. 5. In order that 
a jfianin would unfailingly remember the Lord only, he 
must remember the Lord at 3 times (ag कषु-ए. 7, 
not only adate—v. 5 ). And when he remembers the Lord 
he should do his duties ( बुध्य च), or when he does his 
duties, he must remember the Lord ;then, he will be able 
to remember the Lord at the time of departure from the 
body 

Cf. स्थित्वास्यामन्तकारपि in I. 72 

(2) मद्भावम्‌-#116 state ० पुरुष, the साकार state 

©. This verge seems to alm at telling us that 
the remembrance of the Lord during the departure from 
the body is absolutely necessary, because a man is influ- 
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enced by that particular form and after death he always 
reaches that form which he remembers at the time of 
departure from the body. 


‘gat’ should be taken with एति and means ‘invariably.’ 


Cf, यथा क्रतुरस्मिंखोके Yet भवति aaa: प्रेत भवति ( Cha. Upa. 
Ill. 14. 1. ) 


Cf. Br. Sa. IV. 1. 17-जाप्रायणं wart हि दृष्टम्‌ । 


7. (1+) मामनुस्मर युध्य च-प makes it quite clear 


that the सन्यास्त of रामानुज (er even of शद्भूर) is not given in 
the Gita. 


But Tilak is not quite right. रामासुजीय सन्यास is given in 
the Gita as an alternative or an optional path, e. g., in 
Bha. Gi, 1X “ मामनुस्मर "is common to both अञ्जन and 


wet, but the advice “ युध्य च ¬ is especially meant for 
ast only 


(2) माम्‌, i. €. ahaa {0 whom all deeds are to be dedicated 
8. (1) अभ्यास्तयोग-16 sith Adhyaya 18 traditionally 
ealled ध्यानयोग, while Sankara calls his भाभ्य on it अभ्यास- 


41, 80, we can say that अभ्यासयोग 186 the ध्यानयोग. Vide 
अभ्यासेन in VI. 35 


In 2818. Gl. XIL 9-10 ( and 12) we read :— 

अथ चित्तं समाधातुं न zara मयि स्थिरम्‌ , 

अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुं धर्मजय ॥ ९ ॥ 

भभ्यासेऽप्यसमर्थोऽस्ि मत्कर्मपरमो भव | 
Here अभ्यासयोग or अन्यास is said to be easier than शत्त- 
समाधान Concentration of the mind.’ So, अभ्यासयोग is a 
` {णन of ` ध्यानयोग, but is not so intense as the ध्यानयोग, 

(2) aramtiitat-remembering only the supreme divine 
Purusa, — 

(3) Rae aes भवमू्‌-ऽ त} 878. 

But this meaning of दिव्य is not correct. Cf. Rait eat 
पुरुषः ... अक्षरात्परतः परः । C Mu. Upa. I. 1. 2 ) quoted above 
Sanwara in his bhdsya on the Mundaka Upanisad explains 
the दिग्य gra as the ultimate Reality 
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In v. 10 Sankara explains - दिव्यम्‌ as अोतनात्मकम्‌, 

9. ( 1.) असुज्चासितारम्‌--52.1:212.--स्वैस्य जगतः WATS. 

Like the word ‘ कवि › which the Git’ borrows from the 
Vedas, the word ‘ अनुशासितारम्‌ * is a reflection of ^^ भक्चासने 
used with reference to अक्षर the निराकार aspect in the Br. 
Upa., viz,, एतस्य वा अक्षरस्य saa ah सूर्याचन्द्रमसौ ' विधृतौ तिष्ठतः 
एतस्य वा अक्षरस्य प्रास्तने गामं घानापुकिच्यो विधृते तितः etc. ( Br 
Upa. Ill. 8.9 ) 


Cf, also our Notes on चायते in Bha. Gi, VII. 5. 


The author of the Brahmasitra says that Brahman is 
the sustainer of the world and this sustenance is carried 
out by means of ruling the world ( भरन्चास्न ) ; and on this 
ground he interprets अक्षर in the above Sruti as the साकार 
aspect of जद्यन्‌ , which may be optionally taken as the 
निराकार also. Cf. अक्चरमम्बरान्तधृतेः and सा च म्रश्चास्तनात्‌ ( Bra. Si. 
I. 3. 10-11 ). Vide our Interpretation of the Siitras. 

(2) खवैस्व धातारम्‌ Sankara सवैस्य कभैफल्जातस्य धातारम्‌... . 

( 3 ) आदित्ववणंम्‌- 16 पुरुष the highest reality has the 
brilliance ef the Sun. The पुरुष॒ is not the पुरूष in the @- 
मण्डल, but His appearance is like the Sun. So, Sankara’s 
explanation of पुरुष in ए. 8 is wrong. 

( 4 ) तमसः परस्रात-94प1व79-अज्ञानलक्षणान्मोदान्धक्रारात्परम्‌ . 

तमसु does not indeed prove अज्ञान or अविधा of the Sankara 
System. It 18 the cosmic chaos and shows that the पुरुष is 
of the nature of light “ सज्योतिः “ as in the Upanisads. 

10 ( 1 ) प्रयाणकाङे--. aan च मामेव in v. 5. Cf. also 
यन्न HS AANA... ... प्रयाता यान्ति...1 ए, 23. 

( 2 ) wen युक्तो dasa चैव--भक्ति is here a साधन to ध्यान- 
योग, योग is the ध्यानयोग 98 18 very clear from मनसाऽचलेन and 
wares, प्राणमाविदय सम्यद्ू. In fact the ध्यानयोगिन्‌ briefly called 
योगिन्‌ is the chief topic of this Adhyaya( VIII ). Vide 
योगिनः in $. 23. 

( 3 ) weer—Sankara-waen युक्तो भजनं भक्तिस्तया TT: . 


This is hardly aw exact explanation of माति, 
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We give below a list of the explanations of the word 
भक्ति in Sankara’s bhdsya and also in the सका of agaza@ :— 


No, of verse. | 


VII. 10 | भजने भक्तिः तया युक्तः 


22 
IX. 14 


IX, 26 


XI. 54 


AIH. 10 
XVII. 54 


XVIII. 55 


XVIII. 68 


AM. 17 


XIV. 26 


भक्टया लभ्यः BTTSAWAT 
Sankara does not 
explain. 


9१ 


भक्तिर्भजनं सा च ज्ञानम्‌ 
अक्तिभजन परासुन्तमां शान- 


लक्षणाम्‌ 


भक्तषा-ज्ञानरक्षणया AKT 


मक्ति मयि परां कृत्वा 
भगवतः WATT: Waar 
मया क्रियत इत्यवे कृत्वा 
Both are silent. 
‘wurmarg’ 18 not 
explained. 


asa भक्तिः सैव योगस्तेन 


Sankara, | 


Madhusiidana. 
प्रमेश्वराविषयेण TAT ST युक्तः 
प्रेमलक्षणया weld लभ्यः 
भक्त्या मद्विषयेण परेण त्रेम्णा. 


भक्ट्या~-न वासुदेवात्परमास्ति किन्न. 
दिति बुद्धिपू्विकया प्रीया. 

प्रयच्छन्ति-दश्वराय भृत्यक्दुपकर्पयति, 

भक्तयैवानन्यया-मदे कानिष्टया निरति- 
खयप्रीत्या, 

भक्तिः सवोत्ृष्टत्वज्ञानपूर्विका प्रीतिः 
चतुर्थी मक्िमुपासतनां मदाकारयचित्त- 
वृ्यावृत्तिरूपां परिपकामीदिष्यास- 
नाख्यां शन्रवणमननाभ्याततफलभूतां 
लभत TAS अग्यव धानेन साक्षा- 
त्कारफलं wader भजन्ते मामिल- 


ATR भाक्तेचतुष्टयस्यान्त्यां ज्ान- 
` लक्षणामिति वा 


भक्त्या=निदिष्यापस्तनात्मिकया शान 
निष्ठया 
The same as that of Sap- 
kara 


Madhusiidana does not ex- 
plain it, but he adds:- 
He पुनः पुनभक्तेरपादानं भाक्तरोवापः 
awe पुष्करकारणामिति द्रढवितुम्‌ 


परमप्रेमलक्षणेन भक्तियोगेन scar 
ध्यायोक्तेन 

N.B. According to Madhu- 
sidana भक्ति is ( शानक ) 
उभय साधनभूता and उभयफलभूते i 
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(4) शुवामध्ये प्राणमावेदय सम्यद्भ-{118 is a reply to कथम्‌ in प्रयाण- 
are च कथं ज्ञेयोऽसि नियतात्मभिः. | 

(5) परं पुरुषम्‌--“ qa” 18 explained by परः पुरषः in v. 22. 
Tt means “ अक्षरात्‌ wate”, i, €, “ अक्षरात्परतः परम्‌ * ( Vide Mu. 
Upa. Il. 1. 2). “ पुरुषान्न प्ररं Praear काष्टा सा पररा गतिः ( Katha. 
Upa. III. 11 ). 


11. ( 1 ) For this verse the Gita seems to depend । 
partly upon the following verse of the Katha Upanisad:— 

सवे Far यत्पदमामनन्ति तपां {सि सर्वाणि च यददन्ति | 

यदिच्छन्तो ब्रह्मचथ चरन्ति तत्ते पद ase अवीम्योमिलेत्द्‌ ॥ 

Katha Upa. 11. {5. The word पदम्‌ occursin this Katha Sruti 
and also in the verse of the Bha, Gi. In the Sruti there is no 
doubt that पदम्‌” means the Syllable OM. This is proved not 
only by the expression “‘ मोभित्येतद्‌ 2 , but also by the verb 
आमनन्ति." But in the verse in the Gita there is no state- 
ment like “aifaaz’’, Even in ए. 13 where the Syllable 
OM is mentioned, we are not told that “OM” is the पद्‌ 
stated in $. 11. Moreover, “ अक्षर is called the पद, 1, €. , the 
abode’ in $. 11 is a statement corresponding to ˆ" अक्षर is 
My abode (धाम) in v. 21. If we suppose that अक्षर ( जद्यन्‌ ) 
is the abode which the Lord undertakes to teach Arjuna, 
we do find a full treatment of it in the verses that 
follow, viz. in v. 20-22 and in v. 28 (where the word 
स्थान which means ‘ abode’ occurs). Again in ‘ यदिच्छन्तो 
agay चरन्ति "“ यदिच्छन्तः * may mean यत्पराप्तुम्‌ or यजञ्ज्ञातुम्‌ इच्छन्तः ; 
but in ° faa यद्यतयो वीतरागाः  विश्चन्ति can refer only to an 
abode ( पदम्‌ ) and not to a Syllable. The word पदम्‌ is used 
elsewhere in the Gita in the sense of abode, ९. 9» XV. 4. 
Wor these reasons we believe that *‘ पदम्‌ ˆ? in this verse 
of the Gita means abode. 


We have already seen that the Gita borrows the terms 
and doctrines of the Upanisads, but does not copy them.. 
Similarly, some part of v. 10 is borrowed from the verse 
of the Katha Upanisad, but the sense of the verse is the 
Gita’s own. 
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, (- 2.) अक्षुरम्‌-- ४९56 10 mentions Jet the AK aspect, 
while v. 11 deals with अक्षर the निराकार one. The two are 
mentioned here side by side without being identified, just 
as they are in ए. 3 ( अक्षरं बह्म परमम्‌) and v. 4 ( पुरुषश्वाभि- 
देवतम्‌ ) and in verses 21 and 22. The साकार and the facraiz 
aspects are never identified with each other in the Gita. 

We may here discuss whether Krsna is identified with 
अक्षर ( the निराकार aspect) or with पुरुप ( the साकार aspect ), 

(a) [प 9. 3 शात्‌ 4 Krsna is identified with neither of 
the two ( अक्षर and पुरूष ), but with owas which is a new 
aspect taught by the Gita. 

(b) It would appear that मामेव and मद्धाब in v. 5 
refer to the aaa aspect mentioned in v. 4; so, also 
मामनुस्मर युध्य च in v. 7. 


[ पुरुष is mentioned in v. 8, 9, 10 but he is not identi- 
fied with Krsna, |] 
| [ So, also the अक्षर stated in v. {1 is not said to be 
identical with Krsna. | 


( © ) Some scholars including Hill believe that र. 13 
Implies the identity ef the निराकार Ae with Krsna. 


To us v. 13 appears to identify आम्‌ with Krsua, be- 
cause the Yogin is asked to repeat OM and at the same 
time to remember Krsna; he is not asked to repeat मन्नू 
and remember Krsna. ओम्‌ 18 said to be एकाक्षर ब्रह्मन्‌. The 
fact is that otis the symbol of both the साकार and 
निराकार aspects of ब्रह्मन्‌ the Reality and in this Adhyaya 
ओम्‌ represents also the “haa aspect, with which alone 
Krsna is here identified ( अधियज्ोऽहमेवाच...ए. 4 ). 

(१ >) Similarly in v. 14, 15, 16 also we should inter- 
pret माम्‌. i. e., the mention of Krsna as referring to the 
अियज्ञ aspect of the Reality in v. 4: 

-- Ge ).In v. 16-17 Krsna is distinguished from RET 
(:mias,.). Thig .also shows that Krsna is here not the per- 
sonal aspect of the अपरा विद्या of Sankara. 
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[ Verses 18-20 mention 2 principles called seam with 
neither of which Krsna is identified. ] 


( 7 ) In v. 21 अक्षर or पर अंग्यक्त is called the धामन्‌ abode 
of Krsna the अभियज 


[ Here अक्षर 18 not the Hof पुरुष the साकार aspect 
which is independently stated in ए, 22. ] 

In our opinion so far as Adhyaya VIII is concerned, 
Krsna is to be identified not with the निराकार maa, and 
not even with the सकार one (i. e., the साकार aspect of 
Brahman ) which is mentioned under the name of पुरुष in 
४, 4, 8, 9, 10, 22 in none of which there is any suggestion 
at all about the identity of कृष्ण and पुरूष, 

Krsna in Adhy4ya VIII, therefore, is identified only 
with मभियज्ञ aspect of the Reality. 


( 3 ) We should also notice that according to verses 
29-30 of Adhyaya VII Krsna is not to be identified with 
 जह्मन्‌ ( the निराकार, 29a) or with अधिदेव , the पुरुष, ( v.30a), 
because in ए. 29 व्रह्मन्‌ 18 stated distinctly from कृष्ण; while 
in ए. 20 आध्दव may appear to be like anqT and अधेयज्ख 
an aspect of #7; but since in Adhyadya VIII आदेवं ( पुरुष ) 
and अआधैभूत (at: भावः} are not identified with Krsna we 
should interpret the azagaife in the simple sense of to- 
gether with, i. e., in the sense of ‘collection’ or ‘ addition ’. 
So, in the Reality which 18 a complex principle according 
to Adhyadya VIII, Krsna represents only one aspect, v22., 
the अधियज्ञ aspect, which is a goal, like the Hat and पुरुष 
aspects, of the ¥qw. We give the numbers of the verses 
in which these three are represented as goals :— 


(a) अक्षर in ए, 11. ( विशन्ति); 20-21. 

(b ) पुरूष in v. 8, 9, 10, 22 ( मत्तया Bz: ), 

( © }) क्ष्ण or अधियङ्ख in ए. 5 interpreted in the light of 
१.4, 7, 13, 14, 15, 16. 


The अध्यात्मं aspect (स्वभाव), कमन्‌, अभिभूत (क्षरः ATa:)—these 
; are aspects of the reality but 816 - 100 goals for the Hag 
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( 4.) As we have here discussed the relation of the 
साक्रार and निराकार aspects in Adhyaya VIII and as we have 
shown that the two are not at all identified with each 
other, nor is Krsna identified with either of the two; we 
now state the views of various scholars about the rela- 
tion of these two aspects and Krsna in the Gita. 

( 2 ) Dr. Bhandarkar -- 

| “ These verges (-9-15 of Adhyaya VIII) are very im- 
| portant as they show very clearly the relation between 
the Upanishads and the Bha. Gi. The attributes of the 
Supreme Being the Gita always draws from the Upanishads. 
This can be proved by referring to passages like the one 
that we have before us. The method of this borrowing 
used by the author of the Gitéis as follows :-—-While the 
personality of God is fully acknowledged in certain parts of 
the Upanishads, mere जह्यन्‌ the personality of which is not 
so distinct, is also spoken of in some places. When the 
Bha. Gi. takes in these passages, it takes care to distinctly 
personalise the अश्चर or जह्यान्‌ 9 as we shall just show in the 





| tenth and eleventh verses of this Adhyaya,. ” 


| 


Dr. Bhandarkar compares v. 9 with Sve. Upa. III. 8-9, 
ए. 11 with Katha Upa. IL 15, ( He says that both these 
are identical in sense), and compares v. 9-11 with 
Mu. Upa. II. 2. 3 and Sve. Upa, I. 14. 

Dr. Bhandarkar continues :— 

“It is worthy of observation that after mentioning 
that the man who meditates on the Supreme ut the time 
of death reaches him, he mentions the attainment of the 
Aksara, which is the highest goal, by resorting to a योग 
process, This seems to be like looking back on the aia 
practices for the attainment of the अक्षर जह्यन्‌ mentioned 
in the Upanisads such’ as Sve,. Katha, Mundaka. The 
अक्षर ATT of Mu. Upa. IL 2. 3 is transformed into देव 
(God) in Sve. Upa. (I. 14), and -the Bha. GI. also 
| preseribes the meditating on Bhagavat while the 
JagHable OM.is being uttered. (The. Katha II, 45,.glso 
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has got a similar importance. ). Here, therefore, we see 
the effort to invest the unchangeable and indiscrete Brahman/ " 
with a strong distinct personality. 

We may say that— | 

( i ) The Gita borrows from the Upanisads, but rarely 
copies them. । 
` (१ ) The Gité makes a clear-cut distinction between 
the साकार and निराकार aspects of the Reality, and never 
identifies {116 पुष and अक्षर with each other, but rather places 
the पुरुष above or beyond the अक्षर as in Bha. Gi. VIII. 22, 
just as in Katha Upa. [ऋ 11, and Mu. Upa. IL 1. 2. 

( iii ) When the Gita borrows the epithets of its as- 
peets of the Reality, it keeps up the distinction between 
the साकार and निराकार aspects. Thus, अनुरासितारम्‌ is derived 
from प्र्चासन an attribute of the निराकार अक्षर in Br. Upa. 
lil. 8. 9, but it is used in the Gita as an epithet of पुरुष 
the साकार aspect. 

( iv ) Inv. 130M or the Pranava (and not Brahman) 
is a symbol of the Lord ( the personal aspect ); so, there 
is no personalization of the impersonal. OM is the symbol 
of both the aspects. 


At least ए. 18 cannot be quoted as a clear proof of 
the Gita identifying the personal (Lord Krsna) with the 
impersonal. Even Hill says that the werse (भा, 13) only 
implies the personalization of Brahman (Vide The Bhaga- 
vadgita by Hill, P. 177). 

(v) The Gita does borrow the ideas and doctrines from 
the Cha. and the Br. Upanisads; but its doctrine of Haz 
or the निराकार and पुरुष or the साकार and their relation is 
borrowed from the Earlier Metrical Upanisads, particularly 
the Katha and the Mundaka. We have fully discussed 
{1118 problem in its historical environments elsewhere 
( Vide the author’s Aksara: A forgotten chapter in the 
history of Indian Philosophy ). 


$9. 
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(vi) Krsna is identified with gaa of the Katha and 
the Mundaka, but not with अक्षर which is lower than the पुरुष. 


(b) Sir Rhdhakrishnan holds the same view about the 
Reality in the Gita, as Sankara :-— 


“The metaphysical idealism of the Upanisads is trans- 
formed in the Gita into a theistic religion, providing 
room for love, faith, prayer and devotion. So long as we 
do not have the vision of the absolute, but are working 
from the side of the empirical world, we can account 
for it only on the theory of the supreme godhead of 
Purusottama. The Impresonality of the absolute is not 
its whole significance for man... ... Of course the Gita 
does not tell us of the way in which the absolute as 
impersonal non-active spirit becomes the active personal 
Lord creating and sustaining the universe. ”’ ( History of 
Indian Philosophy, Vol. I, P. 539). And again, ‘* On 
ultimate analysis the assumption of the form of Puru- 
sottama by the absolute becomes Jess than real. It is 
therefore wrong to argue that according to the (+त the 
impesonal self is lower in reality than the personul Iswara, 
though it is true that the Gita. considers the conception of 
a personal God to be more useful for religious purposes. ` 
( 1914. PP. 543-544 ). 


(©) Gi) Garbe holds that the relation between the per- 
sonal and the impersonal Brahman is the most important 
problem of the Gita and that on it depends the distinction 
between the original and interpolated portions of the 
Gita, (ii) He says: “... Krsna in the Gita appears almost every- 
where aS ॐ person and that only in a few places is his 
equality with AFL expressed in distinct terms’’. (iii) He gives 
the example of वासुदेवः aaa ( VIL 19 ) “ Vasudeva is the 
All” and he interprets स मदात्मा सुदुरूभः to mean a declara- 
tion on the part of the re-editor that in his time the 
equalization (identification:) of Krsna wirh Brahman was 
only in progress. ( iv ) Having pointed out that Kysna 
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appears in the Gita at first as identified with Brahman 
(only in quite isolated cases), he says :---“ {71 many a 
passage the conceptions of Krsna and Brahman stand close 
side by side as distinct, so as almost to give the impression 
that the re~editor shrank, in view of the manifestly the- 
istic character of his original, from asserting out and out 
the identity of Krsna and Brahman”. He illustrates this 
by referring to Bha. Gi. VIII.1,3 and 4b. When Arjuna 
asks Krsna “ What is Brahman?”, Krsna does not tell 
Arjuna ‘““I am Brahman”, but gives a different ex- 
planation about himself (viz., I am Adhiyajfia). 


We have to say that — 


(i) If we realize that the Gita borrows its conception 
of अक्षर-पुरुष or निराकार and साकार from the EMU, it is not 
at all the most important problem of the Gita. [The most 
important problem regarding the metaphysics of the Gita 
is the doctrine of (one Nature or) two Natures. | 

(ii) Krsna is identified with पुरुष above Wax, but not 
with अक्षर. And in Adhydya VIII Krsna is not identified 
even with the षुरुष ; he represents a new aspect, ०४२.) the 
aaa aspect. The places where Garbe says that the 
identity of Krsna with Brahman is stated in the Gita 
ean be better explained in a different way, 

(iii) + वासुदेवः a4aq means “ वासुदेव is my all `, as 
in ८ त्वमेव aa मम देव देव ”,* as Ramanuja says. Or, वासुदेव 
is AGL (the निराकार ), पुरुष (the GTHR—X. 12 and XI. 37-38) 
वायुः, यमः, sf, वरुणः, etc. (XI. 39). “ सुदुरूमः › can only mean 
that the sata doctrine of the गीता was difficult to be realized 

(iv) We hold that the re-editor did not shrink, because 
he never tried to identify the नराकार or pantheistic con- 
ception with the theistic one already in the Gita 


(त) Dr. Belvalkar in his Basu Mallic Lectures 
tries to refute the view of Garbe. He sticks to Sankara’s 


१1 


* पिताऽपि SAS... गुरुगेयीयान्‌--21, 43. 
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explanation of the relation of the निराकार and साकार (or 
as Sankara would say, निगरण and सगुण) aspects as appli- 
cable to:the Git& and says that if Garbe’s theory were 
strictly applied to the Bhagavadgita, it would mean 
the removal of not only 146 verses from the Gita but 
of a much higher number of verses and this fact by 
itself would bea proof of the absurdity of Garbe’s theory. 


Our reply to this view is that there is no identification 
of the निराकार and साकार aspects of the ultimate Reality, 
in the Gité, and that Sankara’s theory gets very little 
support from the Gité. The only passage in which the 
identity of the two aspects is given is Bha. Gi. XIII. 
12-17, but that even is not to be interpreted in the way 
of Sankara’s doctrine (Vide Aksara: a forgotten chapter, 
PP. 88-89 ) 


We may also add that Garbe as a. critical scholar 
would be ready to drop more verses than he has actually 
done if such a process 18 the natural result of the appli: 
cation of his theory to the Gita. 


(8) lf Dr. Belvalkar’s method of refutation of Garbe’s 
theory requires the dropping of more than haif the number 
of verses in the Git&, then to avoid such an absurd situa- 
tion the verses about the साकार or कृष्ण aspect in the Mita 
may be taken as “ additions’ and those about the निराकार 
as the “^ original ones.” This was actually the theory of 
Hopkins ( Hopkins, “* The Religions of India”, P. 389 ). 
But as all these critics hold that in the Gité as a whole 
the निराक।र and the साकार aspects are identified with each 
other, their views are in the same category and the same 
refutation as we have given above (४८२., that of the views 
of Dr. Bhandarkar, Garbe) would appliy to those of Dr. 
Belvalkar and Hopkins. 


(f) Hill seems to be one of the earliest critics to 
realize that (i) “In no place in the Gita does Krsna expli- 
citly claim to be Brahman”. And: it-is indeed ` strange 
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that inspite of this admission he asserts that (17) “ But 
throughout the poem the identity of the two is implied ” 
( Hill, The Bhagavadgitaé, P.19). He also says that (iii) 
the Brahman of the Gita is the Brahman of the Upani- 
sads (Jind, P. 18). (iv). “In 28112. Gi. XII. 1-5 Krsna 
answers in effect that those are wisest who worship him 
as manifest Lord, with faith and service; but those who 
seek the imperishable Brahman no less reach him, with 
greater toil. By such indirect means does Krsna identify 
himself with the Brahman postulated by the Upanisads, 
the elusive object of their search ” (P. 19). (v) Brahman- 
Atman is also called purusa (Ibid. P. 20). (vi) The doctrine 
of purusa in the Gita is the doctrine of the Upanisads, 
with emphasis on the fact that not-self proceeds from, 
and is one form of , purusa, and with the addition that 
पुरुष 15 Krsna (Ibid. P, 22). 

We have to point out that— 

(i) Really, Hill or any one who studies a text critically 
must find out-what is explicitly said in the text about 
a problem and then interpret the vague or implicit state- 
ments in the light of the explicit ones. If this method 
be adopted, we find that in the Gita the पुरुष or ATARI 
aspect is not only not identified with the aac or the 
निरर्वेर्‌ one, but the former is declared to be higher than 
the Jatter (Bha. Gi. VII. 6-7, VIL 20-22, XIV. 27, XVUI. 
53-54 ) 

(ii) and (iv) The implied identity is a weak point, as 
compared with the expressed non-identity. In :fact no 
identity is implied, “` ते प्राप्नुवन्ति मामेव सवेभूतदहिंते रताः (XI. 4)” 
means “ Those who meditate on the Aksara can with 
greater trouble reach just Me, i. e., can reach nothing 
higher than Myself ”. They reach Aksara which is in no 
way higher than Myself.* 


* This should be the meaning of एव in मामेव according 
to the context. Also the Jiianesvari gives this interpretation. 
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(iii) Brahman of the Gita is the Brahman of the Katha 
and Mundaka Upanisads., not of the Cha. and Br, Upanisads, 

(v) Brahman-Atman is not called purusa in the Gita, 
but the two are distinguished from each other. 

(vi) The philosophical doctrines of all the Adhyayas 
should be discussed per each Adhyaya separately. We can- 
not take it granted that the details of these doctrines are 
the same in all Adhydyas. The author of the Gita seems 
to emphasise only the अद्धेतवादं and within it he seems to 
give options for the secondary doctrines. See also our 
reply in (iii), Even the Upanisads do not give the same 
doctrine about पुरष ; {10 ण can we then say that the doctrine 
of पुरुष in all the different Adhydyas of the Gita is the 
same as that of the Upanisads ? 

(vii) Krsna is identified with पुरूष in Adhyayas other 
than Adhyaya VIII. 


(2) Perhaps the first scholar to draw attention to the 
fact that the Gita, at least in some of its verses, does not 
identify the साकार with the निराकार ( सगुण with the निगुण ) 
but on the contrary it has several verses which clearly 
place कष्ण or पुरुष above or higher than the अक्षर is Prof, 8. 
N. Das Gupta. He writes :— 


“But according to the Gita the personal God or Iévara 
is the supreme principle, and Brahman, in the sense of a 
qualityless, undifferentiated ultimate principle as taught 
in the Upanisads, is a principle which, though great in 
itself and representing the ultimate essence of God, is 
nevertheless upheld by the personal God or Isvara. Thus, 
though in VII 3 and X. 12 Brahman 18 referred to 28 
the differenceless ultimate principle, yet in XIV. 27 it is 
said that God is the support of even this ultimate 
principle, Brahman ” { Das Gupta, History of Indian 
Philosophy, Vol. IL, P. 474 ), ” And also, 


“ It has already been pointed out that, though 
- Brahman is often described in Upanisadic language as the 
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highest essence of God, it is in reality a part of the 
super—personality of God ” ( Ibid. P. 478 ). 

It is doubtful whether Das Gupta depending upon 
the clear statements of the above nature of the relation 
between जह्यन्‌ and पुरुष, would agree to take it granted in 
all passages where nothing is stated about that relation. 
Moreover, when he says that the Gita borrows from the 
Upanisads, he does not seem to have in his view the 
fact that the Gita has borrowed this conception of the 
relation of the साकार and the निराकार also from the Katha 
and the Mundaka Upnsads. 

The present writer has shown elsewhere that the fact 
that पुरुष or कष्ण is higher than Hat or Haw stands through— 
out the Gita, that it was originally in the Katha and the 
Mundaka Upa., and that the same is discussed from the 
Vedanta, Samkhya, Yoga and the Paficaratra standpoints, 
111 the Mahabharata (XI). In a fresh book on the Brahma- 
sutra he has further shown that the work of Badarayana 
contains several Puirvapksas based upon the Katha Upanisad 
doctrine and also the Gité doctrine of अक्षर-पुर्‌ष, Thus, the 
view of Das Gupta and the present author’s view about the 
Gita on this part of its philosophical system gain much 
strength and prove irrefutable when studied in the light of 
the Upanisads and the Brahmasiitra as interpreted by him. 

To state very briefly the Gita’s view about the relation 
of the saz and पुरुष, (i) the two are never identified, 
(1) पुरुष is higher than अक्षर, (iii) अक्षर also called (पर) अव्यक्त 
is the abode of पुरुष ; (iv) पुरुष or the alal<t aspect is identi- 
fied with कृष्ण in most of the passagesof the Gita 
( except in Adh. VIII); and (v) only in Adh. XIII. 12-17 
there is an identification of the साकार and निराकार aspects 
like that in the MBh. wus system. 

This view shows that there are no interpolations based 
upon the relation of ५6 साकार and the निराकार aspects of 
Brahman, that relation being the same throughoutthe Cita. 

11...५ 5) awa:-This word. here may show that 
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in this. passage the difference of कर्मयोगिन्‌ and सेन्यासिन्‌ 
is being taken into consideration. This is not unlikely 
because in this chapter अधियज्ञ ‘Krsna as presiding over 
the duties 0716 98 a Sacrifice, in His capacity as the 
Enjoyer of all Sacrifices ’ ( भोक्तारं यज्तपसाम्‌-ध. 29) is 
mentioned, and Krsna is not identified with अक्षर or पुरुप but 
with the presiding “deity of a Sacrifice (v. 5, 13, etc.) and 
स मामनुस्मर युध्य च 170 v. 7 shows that the description of 
the कमयोग is not yet given up. 

(6 ) बह्यचयं चरन्ति-बह्यचर्थ, 1. ce, life-long celibacy, is a 
means to Ageia in the Upanisads. (a) तद्य एवैतं AMT Wala. 
णानु विन्दन्ति तेषामेवेष ब्रह्मलोकः ... ( Cha. Upa. VII. 4. 3). (bh) सस्येन 
कुभ्यस्तपसा AT आत्मा सम्यग्ज्ञानेन ब्रह्मचर्येण नित्यम्‌ । (Mu. Upa. UL 
` {. 5 ). See algo’ Pra. Upa. I. 2 and 15. 

(7) अक्षरम्‌-0 the Immutable Brahman and _ the 
Syllable OM are tanght in the. Upanisads: but undoubtedly 
the former is taughttin More Srutis than the latter. 
Moreover, in this Adhyaya_OM‘is* mentioned in ए. 13 and 
अक्षर; 1, 8., अक्षर Fal in v. 20-21, but the latier is taught 
with more details and therfore. it would appear as if 
the author of this Adhyaya intended (in ए, 11) to explain 
Aksara Brahman in details. If verses 12-13 had imme- 
diately followed v. 10, the former would have been taken 
as anexplanation” of «' प्रयाणकाले च कथं ज्ञेयाऽप्ि नियतात्मभिः ”. We 
believe that as Wax and पुरुष are both of them asked by 
Arjuna (v. 1), the Lord explains the same in more details 
in v. 11-22, [‘ watfa’ in v. 13 refers to प्रयाणकाल, ] We 
suggest that d originally v. 11 must have occurred after 
verse 16. 

(8) faxuta-We have already stated above that 
‘jaata’ is a sure proof of पदम्‌ meaning abode. 

( 9 ) atacmt:-Later on a technical term of Jainism. 

(10) aa%-Collection. from ,the Upanisads (?). 

(11) सवैविदेषनिवतेकत्वेनाभिवदन्त्यस्थूरूमनाण्वित्यादि-5 च] 212*8 com- 
ment on ° वदन्ति oe | 

. But vide Sa. 310. on Bra. Si. 1. 3. 10. ( यक्षरमम्बसाम्तश्चेतेः, 
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सा च प्रशासनात्‌ ) where the same Sruti has to be explained 
by Sankara as dealing with his alfa aaa, Vide also our 
Interpretation of Bra. Si. IIL. 3. 38-39 (सत्यादयः कामादितरत्र तत्र 
चायतनादिभ्यः) where the Sutrakara says that the अक्षर in Br. 
Upa. If. 8. 8 may be taken as the निराकार aspect also 
(12) यदेच्छन्तः-92 २.2 adds ‘ ज्ञातुमिति वाक्यदोषः ’; but this 
is not consistent with “ 4 प्राप्य न निवतन्ते ” (v. 21) which 
indicates that प्राप्तुम्‌ should be taken as implied. 


12. (1) We have above suggested that verses 12-13 
(and 14~16) should be connected with the answer for the 
question प्रयाणकार A कथ Asta नेयतात्माभेः, Sankara appro- 
priately to this context cites the प्रक्षोपानेषद्‌ Sruti ( Pra. 
Upa. V. 1 ) where OM is recommended to be meditated 
upon upto the end of departure ( यः प्रायणान्तमोकारमाभेध्यायत्ति ). 

(2) परं चापर ब्म ( Pra. Upa. ) quoted by Sankara. We 
have shown elsewhere that in the Pra. Upa. पर्‌ ब्ह्यन्‌ 
is the Jeo and अपर ब्रह्मन्‌ is the अक्षर or जीवघन Fatty ( Vide 
Aksara: A forgotten chapter, p. 198 ) 

(3) सर्वै वेदा यत्पदमामनन्ति-1ट०2 Upa. ll. 15 quoted by 
Sankara. Itis not unlikely that by पद in the Katha Sruti 
also the abode of Visnu ( तद्विष्णोः परम पदम्‌ Katha Upa. 11], 
9) is meant and that Katha IL 15 says that the abode is 
called ‘‘OM”, i. e., OM or Pranava represents that abode. 

Moreover it: his commentary on Bra. Sia. Ill. 3.4 San- 
kara quotes 44 वेदा यत्पदमामनन्ति to prove that all the Vedas 
teach the same Brahman (not the same Syllable); thoughin his 
Bhasya on the Katha Upa. heseenis to take it as the Syllable. 

(4) ओंकारस्योपासनं कालान्तरे ghanega ॒यन्तदेवेद्ापि “ कविं 
पुराणम्‌... ^“ यदक्षरम्‌...” इति चोपन्यस्तस्य परस्य AGI: पूर्वोक्तरूपेण प्रति- 
पच्युपायभूतस्योकारस्य कारन्तरमुक्तिफर्युपासनं .... वक्तव्यं प्रसक्तानुप्रसक्तं ख 
यर्किचिदिलयेवमथ उत्तरो अन्थ आरभ्यते Sankara Bhasya. It is clear that 
Sankara also finds it difficult to explain the context of 
यदक्षरम्‌ (४. 11) with the meditation on OM (in v. 12-13) 
and the verses that follow it. Having explained यदक्षरम्‌ 
+ वदन्ति as referring to Br. Upa. Dl. 8. 8, he has to 
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introduce v. 12 with “‘aa वेदा यत्पदमामनन्ति ” ( Katha Upa. 

15 ). He says that ए. 10 introduces the impersonal 
Brahman, and verses 11-12 discuss the means to 197 v22., 
“OM” which is in the Vedantas explained in Katha Upa 
Ul. 15. His remarks प्रसक्ताकुषरसक्तं would apply to आन्रह्मयुनत्‌ 
ete. in v. 16-19. 

( 5 ) adarriti—all the senses. The body is called the 
city ( पुर ) with nine doors ( नवद्वारे gt 2et Bha. Gi. V. 13 ) 
and the soul isthe occupant of the city. Though the doors 
are nine, the senses are eleven. It is by छक्षणा that BAST 
means all senses. 

( 6 ) gxagenfaear areateiaree—Sabkara Bhasya. Sankara 
refersto what is called warfiat नाडी the one hundred and 
first artery as described in Cha. Upa., viz., इतं चैका च हदयस्य 
नाञ्यस्तासां मूर्थानमभिनिःख्छतैका t तयोध्वैमायन्नष्तस्वमेति विष्वङ्ङन्या उत्क्रमणे 
भवन्ति 1 ( Cha. Upa. VIII. 6. 6 ). 

For a detailed description of this process of the Brahma- 
jianin’s departure from the body vide Bra. Su. IV. 2. 
and the Srutis discussed in those Sitras 

gear ' with मूर्घानमभिनिःखता in the Cha. Upa 
VILl. 6. 6. Also cf. तस इतस्य STACI प्रयातत तेन प्र्यातसप AHT 
SHAT चक्षुष्टो वा मूर्ध्नो वान्येभ्यो क रौरदेदभ्यः। (Br. Upa. IV. 4. 2). 

( 7 ) योगधारणा.-1०8४68त of using the word धारणा, the 
Gita uses योगधारणा, because by the time of the Gita the 
योगद कंन with its technical details was not known. 


~ oH कन 


13. ( 1 ) जओभमित्येकाक्षर A@—Sankara, The single syllable 
OM is the name of Brahman. 

As Sankara himself has pointed ont in his commentary 
on प, 12 these verse (12-13) refer to or represent a view 
like the one in the Prasna Upanisad. In that Upanisad 
two kinds of meditations on OM are mentioned, ४०२.) (1) 
the meditation on OM as consisting of three parts (मात्राड) by 
which the meditator reaches the apara Brahman which 
is there the निराकार Brahman (Cf. Pra, Upa. पए. 7 aai- 
कोरेभेवांयतनेनान्बेति बिद्धान्यत्तश्छान्तमजरमद्तममयं परं चेति ।, and ८112. Gi 
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Vill. 11); and (2) the meditation on OM which consists 
of three parts as just a single syllable, by which the meditator 
reaches the para Brahman which is there the साकार Brah- 
man ( Of. Pra, Upa. V. 5-2: GRA AATAM MAT TTT परर 
पुरुषमभिध्यायीत स तेजसि wi संपन्नः ॥......स धतस्माञ्जीवधनात्परात्परं पुरिशयं 
पुरुषमीक्षते ॥ and Bha. Gi. VIII. 10). The 12572. Upa. itself 
explains OMKARA as the representative of the para 
Brahman and also of the apara Brahman (एतद्वै wear परे 
चापरं च ह्य aanwenwarteaaadaaawrga—That which is 
the syllable OM is both para and apara Brahman. 
Therefore, the sage reaches either of the two by this 
very means-Pra. Upa. V. 2). We have explained else- 
where how para Brahman means sakara aspect or Purusa 
and upara Brahman the nirakara aspect or Aksara. We 
need not reproduce the arguments here.! 


In the light of this probable reference in this verse 
(13) to the view of Pra. Upa. V., we suggest that verse 
13 should be interpreted as follows:— 

One who resorting to the Yoga-meditation ( Yoga- 
dharana, v. 12 ) and remembering Me while repeating the 
para Brahman as represented by the single syllable OM, 
departs (from this world ) leaving the body reaches the 
supreme goal. 

As in this Adhyaya Krsna identifies himself neither 
with the sakadra nor with the nirikara aspect ( both these 
peing mentioned here by him in the third person, €. g., 
in v. 4b, 10, 22 and v. 3a, 11, 20-21 respectively ), we 
suggest that the word ‘‘ Brahman” in v. 12 should be 
taken as referring to Krsna as the adhiyajfia aspect, a 
third aspect of the Reality. We must note that though 
in all other Adhyayas Krsna is identified with the Purusa 
higher than Aksara the nirakara aspect, in this Adhyaya 
(VIII) he is identified with neither the nirakara nor with 
the sikdra even but he is represented here as a new 


` 1. Vide Aksara: A Forgotten Chapter, PP. 128-129, 
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aspect for which the Gita coins a new word “adhzyajna” 
not known to the Principal Upanisads, as we have shown 
in our notes onv. 4. 


Yor the above reasons we do not agree with Hill who 
remarks on v.13A thatit contains Krsna’s implicit identi: 
fication of himself with Brahman ( Hill, The Bhagavad- 
gita, P. 177 ). Garbe has pointed out that Krsna when 
asked ‘ What is Brahman!’ in VIII. 1, does not say ‘I am 
Brahman’ (Garbe, Introduction tu the Bhagavadgita, P. 7), 
but we point out that when asked “ What is Purusa ?’’, he 
does not say ‘Iam the Purusa’, so far as this Adhydya at 
least is concerned (though the Purusa is here declared 
to be higher than the nirakara aspect or the Aksara-v. 
20-22 ). 

All along it must never be, however, forgotten that 
the Gita never teaches a dualism;its doctrine is that of 
advaita, tnon-dualism, admitting internal distinction 
( svagatabheda ). 

It should be noticed briefly that in the above discussion 
we have taken ‘ एकाक्षरम्‌ ° as expressing the view that OM 
is here a single letter or more properly a single syllable, 
as distinguished from its component parts, and that we 
have suggested that ‘#@’ may and can mean ‘ पर्‌ जह्य '' 
or the sékara aspect as in Pra. Upa. V (and also in VUI. 
22); and, lastly that, the eighth Adhyaya dues not justify 
the identification of Krsna with even the sakara or Purusa 
aspect, much less can if support the same with the nira- 
kara one, This Adhyaya distinguishes the sakara (or 
Purusa ) from the nirakara (or avyakta, aksara) and 
also both these aspects from Krsna himself. We suggest that 
the doubtful or vague expressions, as they may seem toan 
interpretor, in the Gita, must be interpreted in the light of 
the clear and exact statements made in the same context. 

(2) दजन्देहभिति प्रयाणविङेषणाथंम्‌-68 7 ]81.8 Bhasya. Sankara is 
tight in telling us that “leaving the body ” refers to the 
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method of ‘ departure’ ( प्रयाति ) and therefore qualifies 
the departure, | 

( 3 ) प्रयाति-11118 verse (13) is to be taken in connec 
tion with v. 12 and 10. The aim of all these verses is 
to explain how the Lord Krsna can be known at the time 
of departure. The Gita prescribes a kind of dhydnayoga 
for the purpose, 


14. ( 1 ) waeaqat:—One condition of the Path of 
Devotion is that the devotee should depend solely upon 
the Lord and upon no other deity. As v. 16 refers to the 
result of the worship of deities upto Brahma, ४१२.) the 
attainment of the various worlds upto that of Brahma 
and return to this world after finishing the enjoyment 
there, अन्य in अनन्यनेताः seems to refer to 8 deity other 
than Krsna, 

Sankara explains अनन्यचेताः ag नान्यविषये चेतो यस्थ सः, per- 
haps because he takes योगन्‌ in this verse as a ध्यानयोगिन्‌. 
But योगिन्‌ here may mean a follower of योग, i. e, disint: 
crested action ( योगः कर्मसु मो रलम्‌ ). 

Though the Gita admits the possibility of reaching 
the Lord by a variety of ways (IV. 11), it insists that the 
devotee should be devoted to the Lord only and not to any 
minor deity (IV. 12 ; मामेव in VII.14-23 ; अनन्याः in TX.22, 23; 
मक्त्था त्वनन्यया in XI, 54; अनन्येनैव योगेन in XI. 6; मय्येव 
मन आधत्-ट17.8 ; तमेव चाद्यं पुरुष प्रपये-; ए. 4; वेदेश्च सवैरहमेव वे्ः- द ए. 
15; and, lastly, तमेव शरण गच्छ सव्‌मावेन भारत--र ए. 62). All 
these passages can be compared with तमेव विदित्वातिश्त्युमेति 
(Sve.upa.IIL. 8) in the insistence on the Lord alone and cont- 
rasted with नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय which may mean knowledge 
(and not devotion) is the only Path to reach the Lord. 

The Upanisads insisted on knowing the Highest 
Principle only ; the Gita insists on worshipping the Lord 210. 
ne. This रेकान्तिकौं भक्ति has become a special feature of the 
later Tt or भागवत भक्ति school. But in the Gita the 
greatest emphasis is laid on the devotion to the Lord alone 
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as an aspect of the Yoga “ Disinterested Performance of 
one’s duties 2 even in XVIII. 62 the self-surrender to 
the Lord alone seems to us to have been taught as a 
means to this Yoga. In spite of this there are some verses 
in the Gita, €. g., XVII. 66, which undoubtedly teach 
the devotion to the Lord ag a direct way to the attain- 
ment of Moksa and these verses must be taken, in a 
way, as the forerunner of the मक्ति doctrine of the later 
भागवत school of MBh. XII. 

(2) स्मरति and योगिनः-(. तस्मात्सर्वेषु कारेषु मामनुस्मर युध्य च । 
Verse 7 A. Both these words ( स्मरति and योगिन्‌ ) show that 
this verse deals with योग ( = कर्मयोग). 

(3 ) Rraa:-Sankara — arawitaa, 

15. महात्मानः-69.71 818, ~ यतयः ‘ascetics’; but the verse says 
nothing about ascetics. 

16. ( 1 ) बह्मुवन = बह्यलोकः, आब्रह्मभुवनात्‌ ‘Upto the world of 
Brahma’ includes the world of Brahma himself, 

Cf. (a) गरीयसे ब्रह्मणोऽप्यादिकर््रे - XI. 37.The Gita is aware of 
the mythology of Brahma-Cf. जह्याणमीश्च wAsatay-X], 15. 

The Hindu mythology (as stated in the Puranas ) 
gives various accounts about the origin of Brahma and 
the part played by him in the Creation. 


According to one account, Brahma is represented as 
being born in a lotus which sprang from the navel of 
Visnu, and as creating the world by an illicit connection 
‘with his own daughter Sarasvati. 


Though Brahman is described in Adhyaya XI. 15 as 
sitting on a lotus-seat, we do not think the Gita knows 
the above story of the creation by Brahma. 10 VIII, 
18-19 a principle called अग्यक्त ( which seems to us to he 
` 8 conscious principle ) is mentioned, from which the 
creation of beings takes place at the beginning of the 
day of 2781118. Tle theory of युग (v. 17) of the Gita 
also does not seem to us to tally with that of the Puranas. 
` Moreover,: the Gita does-not show the knowledge .of 
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the sacred Hindu Trinity (frat?) of which Brahma is 
the first deity, to whom is entrusted the work of creating 
the world. In the मति the word wat 18 used for one of 
the as ( रश्द्राणां wEtae—X. 21 ) and विष्णु for one of the 
seus ( अद्ित्यानामहं विष्णुः--. 23). In addition to this, 
Krsna is addressed twice as विष्णु. But in spite of this 
we cannot say definitely that the Gita knows the idea. 
of the Trinity. Moreover, according to X. 6 the Lord 
Krsna produced from his mind the seven sages and four 
Manus who created all these people. The Manusmrti (I. 
8-9) gives an account of Brahma in which the Supreme ` 
Being, the self-existent Lord, not yet called Visnu, 
first created the waters and deposited in them a seed 
which became a Golden Egg and in which He Him- 
self was born as Brahma the progenitor of all the 
worlds. Then the Lord divided the Egg into two parts, 
with which he constructed the heavenand earth. He then 
created the ten प्रजापति (Ibid. i. 34) or mind-born sons who 
completed the work of creation. 

Very probably the Gita has its own theory of Brah- 
ma. In the Gita the Brahma though sitting on a lotus- 
seat is seen by Arjuna in the body of the Lord along 
with many other beings, sages, snakes, all of whom are 
seen in the body of the Lord. 


For the above reasons we think that the reference to 
Brahms with his lotus-seat cannot lead to a decisive 
conclusion about the identification of Krsna with Visnu. 
In Adh. XJ] though Brahma is mentioned, Krsna is not 
told that he is Visnu, even though he is told that he is the 
Aksara, the Purusa (XI. 18, 37-39) and is also addressed 
as ‘ Visnu’ (XI. 24 and 30). 

(2) लोकाः- 

About the worlds according to the Upanisads, vide 
our notes on Bra. Si. IV. 3. 1-3 in our Interpretation of 
the Brahmasittra. 

Aceording to Sankara Bhasya the order of the worlds is 
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as follows :--अ्चिः or FR, अहः; सापूथमाणपक्ष ( the bright half 
of the month), the six months during which the sun goes 
to his northern course called qwarTat उत्तरायणम्‌, सवत्र, TATA, 
वायुलोक, आदिल्यलोक, चन्द्रमस्‌ ( चन्द्रलोक ), Rasta, वरुणलेक, इन्द्रलोक, 
and प्रजापतिलोक. 

We have shown that the author of the Stitras takes 
प्रजापतिलोक as an aspect of the कारण जह्यन्‌ itself and he 
similarly interprets पुरुष and अक्षर. 


In this Adhyaya (VIII) of the Git&, अक्षर or अग्यक्त seems 
to have been located above the world of Brahma and is 
called the Abode ( धामन्‌ ) of Krsna while the Purusa is 
located above even the Aksara (VIII. 20-22), In this way 
the idea of Brahma in the Gita is made to suit its own 
idea of the relation of Aksara and Purusa_ whicl: it 
derived from the Harlier Metrical Upanisads. It is 
therefore that we do not think the reference to AM in 
the Gita implies a reference to विष्णु of the type of the 
Puranas (=त्रिमूति). 

( 3 ) पुनरावर्तिनः @ltal:—The souls who go to the worlds 
including the world of Brahma are liable to rebirth in 
this world after finishing the enjoyinent of their religious 
merit in those worlds, while the souls that reach the 
Lord Krsna do not return to this world (= get Moksa ). 

It may be added that according to the Hindu My- 
thology those who go to स्वगे must be reborn in this world 
(Bha. Gi. IX. 20); but those who go to the various 
worlds enumerated above on the strength of the Brahma- 
sutra may get knowledge of Brahman in those worlds and, 
then, they do not return to this world but get Moksa 
there, while other souls have to return to this world. 

17. ( 1 ) aa-Ch. धरमम॑संस्थापनार्थाय aaah युगे युगे । IV. 8—The 
Gita knows the periods called qs; but does not seem to 
be aware of the theory of the four युग called सत्य, त्रेता, 
दयापर and Heya, | 

Some say that the word ‘yg’ in this verse (17) stands 
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for a emt. One महायुग consists of one सत्य, one तरेता, one 
द्ापर and one कलियुग. 1,000 महायुगऽ make one day of Brah- 
ma, Similarly, another 1,000 महायुगऽ make one night of 
Brahma, 1,000 महायुग are called one कल्प algo, 


According to Manuemrti 1. 69-72, 4,000 years = कृतयुग 
which is preceded by a संध्या of 400 years and followed 
by a संध्यांश of 400 years also; 3,000 years = त्रेतायुग preceded 
and followed by a संध्या and संध्यांश each of 300 years; 2,000 
years make a द्वा परयुग preceded and followed by a सध्या and 
सध्या स €8.0]1 of 200 years; and 1,000 years = कालिदयुग preceded 
and followed by a संध्या and a संध्यांश्च of 100 years each. 
Here a year is a year of gods; and a day of gods is 
equal to the उदगयन of men and a night of gods equal to 
the दाक्षिणायन of men; so that one year of men is equal to one 
day and night of gods. Thus, 4,800 + 3,600+2,400+1,200= 
12,000 years of gods make one देवानां युगम्‌ . And 1,000 देवानां 
युगाः, 1. €. 1;20,00,000 years of gods=1 day of #@l; so also 
one night of बह्मा. Vide Kullika’s commentary on Manu- 
smrti I, 69-72. Kullika quotes विष्णुपुराण :— 

ad तरेता ant च कश्चेति चतुययुगम्‌ i 

प्रोच्यते तत्सं तु ह्मणो दिवसो मने ॥ 
Kullika explains this verse in harmony with the verses 
of Manu. 

We have no authority in the Gita itself to conclude 
that it knows this theory of Manu about the day and 
night of Brahma. 

(2) Sankara says that the purpose of v. 17 is to 
explain why those who go to the world of Brahma 
return to this world; it is because the world of Brahma 
has a time-limit. 

But really the reason of the return is the fact that 
the enjoyment of the religious merit comes to an end 
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and then immediately the people return to this human 
world ([Gita IX. 21). 

In our opinion v. 17 aims at explaining the measure of 
a day anda night of Brahma and thereby telling us ulti- 
mately what is the Aksara (VIIL 11) and what is the 
Purusa (VIIL ६10), two topics about which Arjuna had 
asked a question ( VIII. 1-2 ), 

18-19. ( 1 ) We may here state briefly our way of 
explaining the two अन्यक्तह and one पुरूष mentioned in 
verses 18-22 in this Adhydya. 

(i) (A) Firstly, it must be noticed that Fs or beings 
mentioned in v. 19 (and also in v. 18) are living beings. 
This is clear from the various passages in the Gita in 
in which Ys are mentioned :— 

(a) अन्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत | 

अग्यक्तनिधनान्येव TT का परिदेवना ॥ २८ ॥ 
आश्वयेवत्पदयति कश्चिदे नमाश्वयवद्वदति तयेव चान्यः | 
आश्चथवच्वैनमम्यः ऋणोति असवाप्येनं वेद न चैव कश्चित्‌ ॥ २९ ॥ 
देदी नित्यमवध्योऽयं देहे सर्व॑स्य भारत । 
तस्मात्सर्वाणि भूतानि न त्वं शोचितुमर्हसि ॥ ३० ॥ 17. 28-50 
Here भूतानि has the sense of souls in bodies (दोहेनः). 
( ४ ) अकीतिं चापि भूतानि कथयिष्यति तेऽव्ययाम्‌ । 


संभावितस्य चाकीर्तिमरणाद तिरिच्यते ॥ Il. 34 
(५) या निरा सवभूतानां तस्यां जागतिं संयमी । 

यस्यां जायति भूतानि सा निशा परयतो gz: Il. 69 
( १) यज्ज्ञात्वा न पुनमोंहमेवं यास्यसि पांडव | 

येन भूतान्यशेषेण द्रक्षस्यात्मन्यथो मयि ॥ IV. 35 
( © ) योगयुक्तो विद्युद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः | 

सवेभूतात्मभूतात्मा कुर्वन्नपि न Ray ॥ ४. 
Flere the soul of all beings igs mentioned, 
( 7 ) Se सवभूतानां ज्ञात्वा at सान्तिखृच्छति | V. 29 
( & ) सवेभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि | 

aad योगयुक्तात्मा सर्वत्र समदर्नः ॥ VI. 29 


न + + 
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TaN यो मां भजसत्येकत्वमास्थितः । , 
सवथा वतैमानोऽपि स योगी मयि ada ॥ VL 31. 


Ch) जीक्न सवभूतेषु oe । VII. 9c 
(i) कीज मां सवभूतानां विद्धिः पाथं सनातनम्‌ ॥ भा. 10 A 


The Lord is the seed of all living beings, just as the 
पररा Tart 18 the कनि of all qs in 


एतद्योनीनि भूतानि सर्वार्णाद्युपधारय ॥ VIL. 6. 
Therefore ^ मूत्त ' means souls in the bodies. 
(j) धर्माविरुद्धो wag कामोऽस्मि aces । VIL 11. 


काम or desire, particularly the desire in harmony with 
धमे, can be spoken of only in the case of living. conscious 
06118. 
(ए) पुरुषः स परः पाथं भक्त्या कभ्यस्त्वनन्यया | 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सवेमिदे ततम्‌ ॥ भा. 22. 
(1) मत्स्थानि सवेभूतानि न ae तेष्ववसितः ॥ > ॥ 
न च मत्स्थानि भूतानि पय मे योगमैश्वरम्‌ | 
भूतथन्न त भूतस्थो ममात्मा भूतमाननः ॥ ५ ॥ 
यथाकाशस्थितो नित्यं ay: सवेत्रगो महान्‌ । 
तथा सर्वाणि मूतानि मत्स्थानीद्युपधारय ॥ eu 
सवंभूतानि कौन्तेय प्रक्रतिं यान्ति मामिकाम्‌ । 


कल्पक्षये पुनस्तानि Real MATA ॥ ७ ॥ IX. 4-7 
(m) भूतानि यान्ति भूतेज्याः-- IX. 25. 
(71) समोऽहं सवेभूतेषु-- IX. 29. 
(०) दो भूतसगौ AI— XVI. 6. 
(p) केदादं समतीतानि वतेमानानि arya । 

मविष्याणि च भूतानि मांतुवेद न कश्चन ॥ VII. 26. 

इच्छद्धेषससुत्थेन दद्मोहेन भारत | ५ 

सर्वभूतानि संमोहं सर्गे यान्ति परतप ॥ VII. 27. 

येषां त्वन्तगतं पापं जनानां पुण्यकमंणाम्‌ | 

ते sewage भजन्ते मां दृढव्रताः ॥ VII. 28. 
(q) अहमात्मा गुडाके सवेभूताश्यषस्थितः । 

अहमादिश्च मध्यं च भूतानामन्त एव च ॥ उह. 20. 


(>) भूतानामस्मि चेतना । X. 22. 
(8 ) यच्चापि सवैभूतानां बीजं aceasta । 
न तदरिति विना यत्स्यान्मया भूतं चराचरम्‌ ॥ X. 39. 


8, 18-19. Bhagavad git& ( 324 ) 


(४) भवाप्ययौ हि भूतानां aay विस्तरशो मया । 


त्वत्तः PASTA महात्म्यं चाप्यन्ययम्‌ ॥ XI. 2. 
(a) बहिरन्तश्च भूतानाम्‌ । XIU. 15. 
(ए) अविभक्तं च भूतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ | 

BTA च तज्जय ॥ XII. 16. 
(फ) समं सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्तं परमेश्वरम्‌ । 

विन्दयत्स्नविनदयन्तं ul XI. 27. 
(x) भूतगणान्‌- XVII. 4. 
(y) भूतय्मामः-- XVII. 6. 
(z) afyag येनैकं भावमव्ययमीक्षते । 

अविभक्तं विभक्तेषु ॥ XVII. 20. 

भूतेषु ॥ XVIII. 21. 


From the above quotations it will be evident that Yas 
must be interpreted as “ souls in the bodies” which may 
be called व्यक्तयः ag in VIII. 18 or मृतेयः in XIV. 4. 


It is therefore not exact to translate the word “ ya ”’ 
as things. 

(B) In a few passages Ys appear to be destructible, 
8. g., (a) अधिभूतं act मावः । Vil. 4. 

(b) ax: ( पुरुषः) सर्वाणि भूतानि । XV. 16. 

In the light of the passages in (2) (A) these verses 
should be taken as dealing with the bodies in which 
the souls are encased. 
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अश्र, प्रलीयते in मूतम्रामः भूत्वा भूत्या sera in VIIL 18 
should refer to the bodies of the Yas (souls in bodies ). 
The same interpretation should be given to नद्यत्छु in सवेषु 
भूतेषु नदयत्ु-- शा. 20. So, also समभवः in daa: सतैभूतानां ततो भवति 
भारत in XIV. 3-4 would refer to the appearance of the 
bodies of the Yas (souls in bodies). ‘ सवेभूतानि कौन्तेय 
प्रकृति यान्ति मामिकाम्‌ i’? (IX. 7-8, 10 ) should be interpreted 
in the light of आनन्द प्रयन्तमिसंविदन्ति ( Tai. Upa. IIL 6), 
and, then, sald will also mean the Waa नह्यन्‌ thought of 
88 प्रकृति ( Vide our Notes on IX. 7-8, 10 and our Inter- 
pretation of Bra. Si. I. 4. 23-27 ). 

(it) Secondly, we may note that the origin of Wis 


( 325 ) Chapter VIII 8. 18-19 


is described in the Gita as taking place from a living or 
spiritual principle, called in VII. 5-6 a power or प्रकृति of 
the Lord. 

(a) अपरेयमितस्त्वन्यां cafe विद्धि मे पराम्‌ | 


जीवभूतां महाबाहो ययेदं धारयते जगत्‌ ॥ VII. 5. 
एतद्योनीनि भूतानि सर्वाणीत्युपधारय | 
अहं कृत्स्नस्य जगतः प्रमवः प्र्यस्वथा ॥ Vil. 6. 


As we have shown, this must refer to अक्षुरब्ह्मन्‌ as the 
war and #1 as the षुरूष ; and beings are said to be born 
of those two. 

(b) So, 2180 क्षेत्र and ae in XTIL 26, मददूब्रह्मन्‌ and इष्ण 
in XIV. 3-4, प्रकृति and कृष्ण in IX, 8-10. 

(20) We must also note here that in Brahmasitra I. 1 
the author collects all the Srutis in which the beings 
( भूतानि ) are said to be born of Brahman itself. 


We here mention some of the Srutis:— 


(a) आनन्दाद्‌ ध्यव leans भूतानि जायन्ते । आनन्देन जातानि जीवन्ति | 
आनन्दं प्रयन्त्य भिस विदन्तीति ॥ Tai. Upa. III. 6. 
(b) सर्वाणि ह वा इमानि भूतान्याकारादिव सयुत्पचन्त आके प्रत्यस्तं area । 
(Cha. Upa. I. 9. 1), 

Also there are other Srutis like यत्तदददयमयाद्यमगोत्रमवणम- 
Aaa तदपाणिपादं नित्यं ay aad सुसूक्ष्म तदव्ययं TRAIT परिपदयन्ति 
धीराः ॥ (Mu. Upa. I. 1. 6), 

We may sum up the above facts as follows :— 

(i) (A) There are so many verses in the Gita which 
prove that ‘4s’ means ‘souls in the bodies’. 

(B) When भूत8 are described as at: ( मावः or पुरूषः ), 
the sentence refers to the bodies of the भूतः ‘ beings ’ or 
‘embodied souls’. So, the birth and disappearance of souls 
would refer also to the bodies of the Yas. 

(17) प्रकृति (= परा प्रकृति) in VIL 6 is declared to be जीवभूता, 
i. e., a life-principle, a principle which is living and we 
have shown itto be Aksaraof Br. Upa. III. 8.8. Similarly, 
aa 18 also a living, conscious principle. ‘ 4ds’ are said to 
be born of परा प्रकृति, AA, ete. 
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The part of the Lord as the aismz: पिता (XIV. 4, VIL. 
19 A, X. 39) also shows that the principle which plays 
the part of the mother should also be a conscions living 
principle. (iii) In the Upanisads ‘Brahman’ itself is dec: 
lared to be the source of Yas and the author of the 
Brahmastitra has explained the Srutis in question as 
treating of Brahman. (iv) We may also add that the author 
of the Brahmasiitra seems to refute the view that प्रकृति 
(even the परा प्रकरतति ) 18 a principle to be distinguished 
from Brahman by asserting that the प्रकृति is itself Brahman. 
One of his arguments is that the rise and disappearance 
of भूत are in the Sruti declared to be taking place 
directly from Brahman, and therefore the principle called 
yard in the Gita should be interpreted as Brahman itself 
(Vide Bra. Sa. I 4. 23-27). His another argument is 
that ‘Brahman’ is said to be the Yon: ‘ source of 
birth ° of the Wes. 

Hor these reasons we suggest that अन्यक्त in VIII. 18-19 
from which the मूत are said to be appearing and into 
which they are also declared to be disappearing should 
be interpreted as a living conscious principle. The eighth 
Adhyaya should be taken here as stating its own theory 
of creation and it is therefore not necessary that the 
theory of this Adhyaya should be the same as that of 
the other Adhyayas of the Gita. Thus, e. g., in VII. 5-6 
also the origin of is is mentioned, as also in several 
other passages of the Gita. But the association of Brahma 
(ह्ला) with the appearance of the Yas and their ‘‘ dissolu- 
tion’ is stated only in this Adhyaya (VIII). So, we sug- 
gest that the Avyakta in v. 18-19 which will be apara 
Avyakta in the light of v. 20-21 should be interpreted 
as @ living principle [ governed by Brahma (aa) ] from 
which the (living) beings “ are produced ”. In fact this 
lower Avyakta will be an aspect of the higher Avyakta 
which also like the Purusa will -06 an aspect of the 
Reality itself. Very probably the reason of two Avyaktas 
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or, in more exact language, two aspects of the Avyakta 
(e.g., of the Katha Upanisad, IIL 11) being mentioned here 
instead of one is the association of Brahma with the creation 
of beings in these verses ( in this Adhydya only ). This 
lower Avyakta is the प्रकरृति-अग्यक्त or योनि-अन्यक्त 8.8 distin- 
guished from the higher Avyakta which may be called the 
धाम-07 पद-अव्यक्त Avyakta the Abode of Krsna ( VIII. 21 ) 
and the goal of the seekers. For this higher Avyakta the 
Gita reserves a name which had already become a techni- 
cal name in its days because it was in vogue since the 
time of the Oldest Upanisads, viz., the word “ Aksara ”’. 


The exact identification of any two or more principles 
in the different Adhyadyas of the Giti is neither meant 
by the (last) compiler of the Gita mor can it be shown 
to be satisfactorily possible also. But, for the purpose 
of study we may say that the परा प्रकृति of VII. 5 will 
be like the अपर Heqm of VIL 18-19. Both are a form of 
the Aksara Brahman and form an aspect of It which 
may be called “gaia” or “ the प्रकरतति aspect’, or the 
‘az said , if we wish to distinguish it from the प्रकृति 
the source of the elements. 


The Gita has made a distinction of the various capa- 
cities of the ultimate Reality by calling one part or aspect 
of it ‘ wea’ (the Wawale aspect ), another the ‘qt अन्यक्त ’ 
or धाम one cf the two goal-aspects, viz., the nirakara aspect 
of the goal; while a third aspect of the Reality is called the 
qeq,i.e., the sikara aspect of the goal. The contribution of 
the Gita to our Philosophy lies in its making out {1118स्वगतमेद 
in Brahman itself. It was a step towards making the 
Vedanta a dualistic or pluralistic School. This may be 
called the Smarta Vedanta. It appears as a Java in the 
Brahmasutra. 

19-20. (1 ) Now we shall mention the views about 
the अपर or lower Avyakta and पर Avyakta (VIII. 18-21) 
taken by several commentators and modern scholars. 


8. 19-20. Bhagavadgita (328 ) 


(a) Sankara explains the lower Seah as अव्यक्तं प्रजापतेःस्वापा. 
वस्था, As he himself says this interpretation is suggested to 
him by the reference to ( बह्मणः ) अहरागमे in the verse. In 
his commentary on v. 20 he explains the lower Avyakta 
as अविद्या which is the बीज of भूतय्याम. 


[ Sankara explains मूतयामः as स्थावरजङ्गमलक्षणः भूतससुदायः 
and भूतेषु in ए. 20 as ब्रह्मादिषु, This shows that he has to 
take beings as ‘souls in the bodies ’. There is no mention 
here of the creation of elements. | 

The higher Avyakta is explained by’Sankara as ‘ HACIA 
पर ब्रह्म ` (प. 20). 


In his commentary on Bra. Sa.1. 1 Sankara has explained 
several Srutis (e. g., आनन्दाद्‌ ध्येव खच्विमानि भूतानि जायन्त-1'9). 
Upa. UL 6, सर्वाणि ह वा इमानि भूतान्याकाशादेव समुत्पचन्ते आकारं प्रत्यरत 
यन्ति-(18, Upa. 1. 9. 1, etc., etc.) 28 dealing with Brahman: 
and in his commentary on Mu.Upa. I. 1. 6 (यत्तदद्वेदयम्‌, तद्‌ 
भूतयोनिं परिपद्यन्ति धीराः) he has explained the particular 
principle which is the source ‘of भूत8, as AZ itself. 

If we interpret afar ( Sa, Bhasya onv. VIII 20) as 
an aspect of अक्षराख्यं परं ब्रह्म, then we can reconcile his 
गीताभाष्य with the @aary and उपानिषद्धाव्य. But this is not 
possible. We, therefore, suggest that the Gita here splits 
up the old well-known ( Cf. 48% in ए. 18—° which has 
been technically so called ’, and इत्युक्तः inv. 21 ‘ it is 
80 called › ) principle called either अव्यक्त ( Katha Upa. ) 
or Hat ( Mu. Upa. ) in the Upanisads into two aspects, 
as explained supra by us. 

(b) As is clearzfrom Ramanuja’s"commentary on y. 21, 
he takesthe lower Avyakta as अचेतन प्रकृति, and the पर्‌ seq 
(v. 20) as अचेतनप्रकृतिससृष्टा जीवप्रङृति. He interprets Ws as वियदादि 
Wis the elements called the Ether, etc. He distinguishes} the 
जन्यक्तभक्षिर of ए, 21 from the पर अव्यक्त of v.20 and explaing 
WAP WT as WA सखरूपेणावस्थितं सुक्तस्वरूपम्‌. He also 
‘changes धाम (abode in v. 21) to नियमनस्थानम्‌ and says that 
\ ५५९ सुक्तस्वरूपम्‌ 18 the highest or third place of control under the: 
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Lord, the first two places of His control being respect- 
Ively the Matter (जडग्रक्ृति) and the individual souls (जीव) 
In this way by the word धामन्‌ he tries to bring in here 
his theory of the Lord as the inner Controller (अन्तर्यामिन्‌). 
The fact that he gives an optional interpretation of धामन्‌ 
(प्रकार i €., ज्ञान) shows thathe himself feels dissatisfied 
with his explanation of अक्षर as सुक्तस्वरूप ‘ the Libereted 
Souls ’. 

We must say that Ramanuja’s interpretation of these 
verses 18 purely sectarian. He himself is not able to 
defend his interpretation of अक्षर; as just stated above. 
It 18 easy to see that his distinction of Hat (ए. 21) from 
the पर अव्यक्त (v.20) and his method of making 
two principles out of one is purely unjustifiable. The 
expression ‘‘ अन्यक्तो ऽक्षरः इत्युक्तः ? in v. 21 shows that ५, 21 18 a 
continuation of v.20 and Ramanuja totally disregards this 
sense of continuity in the two verses. His explanation of 
भूत as वियदादि yas is wrong as can be seen easily from the 
verses about Yas in the Gita collected by us. The am 
(v. 18) cannot be said to be ‘residing’ in the body of the 
Four-faced One (aa), because no such statement is 
found in this verse. 

(c) Deussen (Der Gesang des Heiligen, Introduction, 
PP. XVI-XVII) takes the lower Avyakta (the Unmani- 
fest ) as the lower Nature (अपरा waa or, simply, Prakrti) 
of God and we may note here that he takes the Para 
Avyakta as the higher Nature ( परा प्रहृति of Adhyaya VII. 
6) but says that in Adhyaya VII]. 20-22 the higher 
Nature is itself explained as the Purusa (in v. 22),i. 8.) 
as God Himself. | 

We have already refuted these views. The अन्यत्त of श, 
18-19 cannot be a Material Principle and the higher अन्यक्त 
cannot be indentified with the Purusa in v. 22, as we 
shall show infra. 
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(0) Garbe translates 44m as the Incomprehensible 
and explains ‘it as the original Matter ( प्रङ्गति १). He 
translates भूत as things and indentifies the पुरुष in v. 22 
with the पर अन्यक्त the highest Spirit. So according to 
Garbe these verses mention the Prakrti ( of the Samkhya ) 
and the Purusa of the Vedanta. He takes verses 20-22 
as later interpolations under the influence of the Vedanta. 

(8) Rudolph Otto (The Original Gita, PP. 72-73) takes 
‘verses 17-21 as a comment on ए. VIII. 3, on the divine mode 
of Being (माव?) in Visnu’s ‘highest place’. He does not 
agree with Garbe in taking v. 20-22 as an interpolation. He 
takes the lower Avyakta as the cosmic Avyakta into which 
all (unredeemed) beings submerge. The higher Avyakta is 
supercosmic which Otto takes as what was subsequently 
(in Ramdnuja’s School also) called the Siiddhasattvam, 
into which those enter who are freed from the world and 
redeemed. He identifies the higher Avyakta with ‘“ the 
supreme abode” (the Vaikuntha of Ramdnuja’s School ). 
He seems to distinguish between Aksara (v. 21) and 
Purusa (ए, 22) because he says, ‘ In going to the supreme 
abode... ,,,,,, one can attain to the Supreme God only 
through Bhakti ’. ( In ऽ. 18-22, ) according to Otto, ‘all 
the emphasis falis on bhakty@-on devotion.’ Thus, Otto 
seems to follow Ramanuja. 

(f) Hill takes the lower Avyakta as the unmanifest 
prakrti which continually goes forth to manifestation, 
1. e., the jada Prakrti, the higher Avyakta as the unmani- 
fest imperishable Brahman, from which there is no return; 
he identifies the Purusa (v. 22) with the higher Avyakta 
(v. 20-21). He explains the Purusa as the same as the 
jivitman and also Krsna on the strength of Bha. Gi. IL 
17 and IX. 4 respectively. Thus he followes Sankara. 

(&) Dr. Belvalkar takes the eternal Non-manifest as 
Brahman itself and seems to identify Purusa (in v. 22) 
with the Avyakta-Aksara (in v. 21) since he says that: 
to reach this last (Brahman), Bhakti is the only way. 
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(h) Tilak interprets the lower Avyakta (v. 18-19) as 
the Prakrti of the Samkhya, the higher Avyakta as 
Brahman and does not seem to distinguish the Purusa 
of v. 22 as higher than the higher Avyakta. 


G) Sir Radhakrishnan (Indian Philosophy, Vol. I, P. 
533) seems to follow Sankara. 


(j) Principal Das Gupta (HIP, Vol. 7, P. 473 )- 
<“ But the word avyakta in the neuter gender means a 
category which is a part of God Himself and from which 
all the manifested manifold world has come into being. 
This avyakta is also referred to as a Prakrti or nature of 
God, which, under His superintendence, produces the 
moving and the unmoved-the entire universe (Bha, Gi. 
1X. 10). But God Himself is sometimes referred to ag 
being «vyakta ( probably because He cannot be grasped 
by any of our senses ), as an existence superior to the 
avyakta, which is described as a part of His nature, 
and 88 a category from which all things have come 
into being (Bha. Gi. VIII. 20-21; also IX. 4). This 
avyakta which is identical with God is also called aksara, 
or the immortal, and is regarded as the last resort of all 
beings who attain their highest and most perfect realiza- 
tion. Thus, there is a superior avyakta, which represents 
the highest essence of God, and an inferior avyakta, 
from which the world is produced. Side by side with 
these two avyaktas there is also the prakriz, which is 
sometimes described as a coexistent principle and as the 
maya or the binding Power of God, from which the 
yunas are produced’’, Also ( 624. P, 476)— “It has 
just been remarked that the Gita recognizes two different 
kinds of avyaktas, It is the lower avyakta nature of God 
which has manifested itself as the universe ; but there is 
a higher avyakta, which is beyond it as the eternal 
and unchangeable basis of all. It seems very probable, 
therefore, that Brahman is indentical with this higher 
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avyakta, But, though this higher avyakta ig regarded as 
the highest essence of God, yet, together with the lower 
avyakta and the selves, it is upheld in the super—persona- 
lity of God ^. 

So, Das Gupta takes the lower avyakta as a part of 
God’s nature. He takes मृतानि as all things, i. e., the world, 
perhaps because the word व्यक्तयः occurs in vy. 18, which he 
translates as ८‹ all the manifested manifold world ”. But 
he seems to distinguish this lower avyakta from the 
prakrti which is called maya and to identify this lower 
avyakta with the prakrtt which produces the moving and 
the unmoved=the entire universe. If so, his view will be 
the same as proposed by us. (Ibid. 2. 526). But we are 
not sure of it because he does not take भूतानि as ‘ souls 
in the bodies ˆ and does not clearly say that the lower 
avyakia would be a principle like the Ananda, the 
akasa, the prana, etc., the aksara ( Mu. Upa. I. 1. ) from 
which the appearance and disappearance of Yds is des- 
cribed in the Upanisads. ( Bra. Si. I. 1.) 


Das Gupta’s identification of the higher evyakta with 
Brahman is quite proper, though he describes it as very 
probable. 


In fact this identity is more than probable; it is a 
fact, because भ, VII. 22 can be easily, and, in our opi- 
nion, if must be, interpreted to mean that the Purusa who, 
obtainable by one-minded devotion, has all beings within 
Him ahd who pervades all this (world) is above or 
higher than (parah) this latter avyakta called also aksara. 
So that Das Gupta is not correct in his interpretation of 
vy. 22, in which he takes God (para purusa) as identical 
with the superior avyakta or aksara. The interpretation 
of v. 22 proposed by us is justified by Bha. Gi, XIV. 27 
in which Das Gupta finds a statement that the super- 
personality of God is higher than the higher avyakta, 
itself (Vide also ५614 P. 478 and P. 524) 
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22, (1) Our conclusion: In the above lines we have 
discussed the views of several ancient and modern autho- 
tities on Bha. Gi, VIL 18-21 and also VIII. 22. We 
need not discuss भ. VIII. 20 separately once again. The 
meaning of पुरूष is that of a particular shape, viz,, the 
human or personal aspect, which we prefer to call the 
sakara aspect (the akara or shape being that of man ). 
The aksara or avyakta aspect is thought of as being the 
nirakara aspect. The akara is a divine one, not due to a 
body like that of man. The same is called rijpa and the 
two aspects arertipavat and artipavat in the Brahmasittra. 
The latter work also uses the word purusa and purusa- 
vidha for the sakara aspect. That prasthana criticises the 
Gita’s view placing the saikara aspect above the nirakara 
and establishes the unity and equality of status of both 
the aspects. In our opionion the Brahmasiitra deals with 
this view as with a Pitirvapaksa based upon the Earlier 
Metrical Upanisads ( particularly the Katha ard the 
Mundaka ). Vide our Interpretation of Bra. Si. I. 2. 23 
( रूपोपन्यासाच्न ), UD. 2. 14 ( अरूपव्दव हि तदस्मधानलत्वात्‌ ), 11. 3. 31 
(qt सेतून्मानसंबन्धमेदन्यपदश्ेभ्थः ), 8180 [. 2. 26 (... .. पुरुषीविधमपि- 
Sandra uh), etc. inour Interpretation of the Brahmasitra. 

Sankara explains the word ‘ पुरुष › etymologically (पुरि रय- 
ARTA! ); but thereby he misses the point emphasized 
in the Gita. It must refer to ‘person’ or ‘man’ the 
conventional sense of the word. 

(2) पुरुषः स परः पाथं = यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन (च) सनेमिदं ततं स 
मकतया SFA: पुरुषः पाथं असखादग्यक्तादश्चषराख्यात्‌ परः | 

For this interpretation compare 

(a) अबग्यक्तात्पुरुषः परः सा काष्ठा सा परा गतिः ( Katha Upa Ill. 11). 

(0) अक्षरात्परतः परः ( Mu. Upa. IT. 1-2 ). 

(3) The latter half of v, 22 is to be compared with 
(a) Bha. Gi. TX. 4. ! 

मया ततमिदं सर्वं जगदव्यन्तमूततंना | 
मत्स्थानि सवैभूतानि न are तेष्ववस्थितः ॥ 
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As Adhyadya VIII identifies Krsna with अधियज्ञ aspect and 
not with 74, we find the word पुरुष in VIII 22 instead 
of we अस्मादक्षराव्‌ परः etc. We need not and _ should not 
identify ४018 पुरूष with कृष्ण particularly in this Adhyaya VIII. 

(b) For the meaning of ततम्‌ compare 

(a) यतः प्रवृत्तिभूतानां येन सवेमिदं ततम्‌ । XVIII. 46. 

and अविनाशि तु तद्विद्धि येन सवेमिरदं ततम्‌ । I. 17. 

We suggest that ततम्‌ should mean “ spread out 2.1. e., 
created. Vide Notes on JJ. 17.In ज. सू. II. 19 the world 
is compared with संवेषटत and प्रसरित पट. Moreover, ततम्‌ does 
not seem originally to mean ` pervaded, ’ 


(4) We may here add that Father J. N. Rawson (The 
Katha Upa., P. 141 ) interprets Katha Upa. III. 11 in 
such a way as to explain the purusa as a principle above 
the Avyakta. 

(5) भक्त्या--68.]र9.78- ज्ञानलक्षणया «sand 116 explains अनन्यया 
as आत्मविषयया. But to us it seems to mean ‘ devotion fixed 
upon solely the Purusa. We have already explained waa 
as‘ love for the Lord ’. 

(6) seaeatta—Sankara—ardyaiai—But the Gita seems to 
emphasize the fact that the Purusa transcends the world of 
beings rather than that of the world of beings being an 
effect of the Lord. 


23. (1) Garbe and Belvalkar ( Basu Mallik Lectures, 
Vol. 1, P. 93), and Rudolf Otto ( The Original Gita, P. 
222 ) take VIII. 23-28 as a later interpolation. According 
to Rudolf Otto it is a passage of mythical eschatology 
of the two Paths of Devayana and Pitrydna. 

In our opinion this passage must be as old as any 
other passage of this Adhydya, because this has connection 
with one of the questions asked by Arjuna, ४४२. How the 
Lord is to be known at the time of departure from the 
world (र. 2B). The answer to that question would be 
according to the author of tha Gita incomplete if these 
verses (23-28 ) were not told. The goal is the same as 


(335) Chapter VIII 8. 23 


Aksara ( ए. 21 ) or Purusa (प, 22), but in the case of 
योगिनः there is a time-condition for reaching it (v. 24 )s 
if they depart from the body during the दक्षिणायन they go 
upto the Moon only and return without reaching the goal. 


( 2 ) We may say even here that these two Paths 
are stated here with reference to the योगिनः i, e., those who 
follow the Path of meditationi., e., ध्यानयोग, as stated in ए, 
10, 12-13. Those who know the Lord or the Aksara and 
remember the same always (फ. 6, 7, 8) and follow the 
Karmayoga (v.7) or the Sannyadsa (v. 10) or those who 
devote themselves to the Lord according to the Path of 
Devotion (v. 22) reach their goal even if they leave 
their body during the daksinayana, But the yogins i, e., 
the dhyanayogins must be careful for leaving their body 
only during the utiarayana, Here four Paths are mention- 
ed, vz, the Yoga or the Karmayoga (v. 7), the Sannydsa 
(ए. 10), the Path of Devotion (v. 22) and the Dhyanayoga 
(४. 10, 12-13). The attainment of the goal in the last 
Path is distinguished from the same in the first three 
Patls. This is the meaning of तु in v. 23. If a follower 
of any Path aims at reaching the worlds upto the world 
of ब्रह्मा, he is sure to be reborn here in this human world : 
but a follower of dhyanayoga will be reborn here even 
if he aims at Aksara or Purusa only because he leaves 
his body during the daksinayana. 


( 3 ) This time-limit for the dhydnayogin is not in 
harmony with the Srauta texts, 1. e., the Upanisads. The 
author of the Brahmasitra says that the knower of 
Brahman who departs from the body leaves it through 
the one-~hundred~and-first artery and pursues the rays of 
the Sun ( Bra, Sa. IV. 2. 17-18). He notices a Parva- 
paksa that the sage,if he departs at night, cannot pursue 
the rays of the Sun (but must join the smoke? ). The 
Siitrakara refutes this Parvapaksa by saying that the 
contact of the sage with the rays of the Sun takes place 
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as long as his body. exists (i. e., before he leaves the 
body through the artery ), as is shown by the Sruti 
(Bra, Sa. IV. 2. 19). For this very fact of the sage’s 
contact with the rays of the Sun before he leaves the 
body, we must admit that the contact takes place even 
if he leaves the body during the daksinayana also. (Bra. 
Sa. 1V. 2. 20). Thus, the author of the Sitras refutes the 
view that if the Brahmajfidnin departs during the daksi- 
nayana, he can join only the smoke, the night, etc., and 
cannot reach Brahman but returns after reaching (and 
enjoying in the world of) the Moon. 


He further notices that the Gita Smrti makes a state- 
ment about the two Paths ( Devayana and Pitryana ), 
which assures the attainment of Brahman if the knower 
of Brahman departs only at day and that too during 
only the utéarayuna; but, says the Sutrakdra, two facts 
must be noted here, v2z., (1) The Gita Smrti makes this 
statement only with reference tothe yogins ( 1., e, the 
dhyanayogins) and (2) it being a statement by the Smrti 
is not so authentic as the one made by the Sruti which 
is accepted by the Siitrakdra (Bra. Sta. 1V. 2. 21). 

(4) Sankara’s commentary on Bra, Su. IV. 2. 21 
runs as follows:— 

qa—aitia: अति च स्मथतं aa वैते (Br. Sa. IV. 2. 21) 

at. waits: प्रति चायमहरादि कारविनियागोऽनादृत्तय wad 
(in Bha. Gi, VIE. 24) 1 ead 38 awatey न aa । अतो विषय- 
भद त्पमाणविशेषाच नास्य wider कारप्रेनियोगस्य atag विज्ञानेष्ववतारः | 
नज्ु-“ अग्निञ्योतिरदः Be: warat उत्तरायणम्‌ ` । ‹ धूमो रतिस्तथा कृष्ण 
षष्मासा दक्षिणायनम्‌ ` ( Bha. Gi. VII. 24, 25 ) इति च श्रोतावेतो 
देवयनिपितृयाणौ प्रत्यमितायेते garage । उच्यते-' तं कां वक्ष्यामि 
(Bha. अ, VIL 28 ) इति wa कालग्रतिङ्ानाद्विरोधमादचङ्कय परेदयार 
उक्तः 1 यदा पुनः स्यूत वष्यरन्या्ा दवता षन ATTA गृह्यन्त तदा न 
काशिद्धिरोध इते ॥ 

1४. will be seen that Sankara is wrong in interpreting 
एते as Ud arate, as एते must refer to गती ( in Bha, Gi. 
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. VIII. 26) or to gat ( Bha. Gi- VIEL 27 ) or to देवयानपित्ृथाने taken 
as understood in’ the Sitra on the ground of the context. 
Moreover, Sankara having first interpreted the Sitra:cor- 
rectly, raises a Ptrvapaksa ( ननु etc.) and tries to show 
that the Sitrakdra’s refutation will not stand if the 
verses of the Gita are understood as referring to अभि, ज्योतिः, 
etc., which are not the periods of time but the deities 
who carry the sage to Brahman on the arciradi Path.. 


Sankara is anxious to reconcile the Gita with the 
text of the Upanisads, since he is not bold enough to 
reject the Gita Smrti on the ground of the dictum विरोधे त्व- 
wae weet ह्यनुमानम्‌--““ A Smrti text which contradicts 
a Sruti text should be disregarded; but if there is no 
contradiction between a Smrti and a Sruti, the Smrti 
may be supposed to be supported by a Sruti which may 
be assumed to have once existed, but now lost because 
according to our tradition many Srutis have been already 
lost ( Jai. Sa. I, 3.3) ”. But this reconciliation in the 
present case ( Bha. Gi. VIII. 24-25 and Cha. Upa. VIII. 6 ) 
is possible only if अहः, Ys: etc. in the verses of the Gita 
mean the आतिवाहिकी देवताऽ, just as अभिः and ज्योतिः. So 
Sankara is willing to take अहः; YS:, षण्मासा and? उत्तरायणम्‌ 
as the deities which conduct the sage on his way to 
Brahman on the ground that 18: and ज्योतिः are certainly 
the conducting deities. But this interpretation is against 
the very express word of the Gita ( viz., यत्न HIS ... ... 
तं are वक्ष्यामि ); which says that the Lord describes only 
the time and hence shows that the verses deal with the 
time and not with the आाक्तिवाहिकी देवताऽ. 


Sankara in his commentary on Bha. Gi. VIII. 24 refers 

to what he has written in his Bhdsya on Bra. Si. IV. 

2. 21. He says ~“ Just as आग्नि and ज्योतिः are two deities on 

the Devayana Path, so also the Day, the Bright Half, the 

Six Months of Northern Solstice (the Sun’s going to the 
43 | । | 
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Northern Course) are deities indicating the way, i. e., are 
the आतिवाहिकी देवताऽ ( deities which conduct the Brahma- 
18210771 on his way to Brahman) and not time-periods or 
time—deities: we have established this elsewhere (इति स्थितोऽन्यन्न 
न्यायः in Sa, Bha. )”. Thus, he depends upon his own recon- 
ciliation of the Git& verses with the Srutis of the Upa- 
nisads, and does not wish to follow the view of the 
author of the Sitras. His words (देवता प्व मागभूता) mean आति- 
वाहिकी देवता and not कालाभिमानिनी देवता 


As the verses clearly say that they deal with the time 
(ate—v, 23), any interpretation not taking अहः, शुद्धः, ete 
as referring to time is not in harmony with the very text 
of the Gita. So, Sankara does not seem to be correct here. 

( 5 ) प्रणकवेरितब्रहमबुद्धीनाम्‌--1४ is not stated in the verses 
that the seeker whose mind is fixed upon the Pranava is 
the topic here. The verses deal with those who know 
Brahman (directly or through the Pranava). 

( 6 ) ateragkaasr—Vide our Notes on क्रमेणतिवाक्य. 
देषः in शां भा. on ए. 24 infra. 

( 7 ) इतरमागेस्तुत्यथः= अनादृत्तिमाशस्तुल्यथं 

( 8 ) यत्र are प्रयता इते व्यवहितेन सबन्धः-- Sa. Bhasya 
Sankara is right in connecting यत्र ककि with प्रयाताः (and 
separately taking it with aalafa यान्ति). 

(9) अना्रत्तिम्‌-(. sare: werent: wert: (Bra. Si. 
IV. 4, 22)= Ata 

( 10 ) @ta-Sa. 21188 योगिनः इति योगिनः कर्मिणश्चोच्यन्ते- 
Sankara inteprets योगिनः to mean the कर्मयोगिनः and the 
Ritualists, i. ¢, those who like Janaka do their duties 
without aiming at their rewards and those who perform 
the rites with a desire for their rewards. 


In fact, in harmony with his commentary on Bra. Si 
IV. 2, 22 Sankara - should take योगिनः to mean “ योगिनः 
साख्याश्च ” (Vide Sa. Bhasya on Bra. Si. IV. 27 22), because 
= he takes UF in Bra. Si. IV. 2. 22 to mean योगसां ख्ये, 


The reason why Sankara takes कर्मिणः as understtod is 
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the mention of चान्द्रमसं स्योतिः in v. 25 and that of जक्षाविदः 
in y. 24. Sankara wants to reconcile the Gita with the 
Upanisads on the point of the return and non-return 
(आब्गात्ति and अनावृत्त), so he says that the जक्षविदः do not 
return while the कर्मिणः go up to the world of the Moon 
(as stated in the Upanisads) and return after enjoying the 
reward of their sacrifices and other religious merits. To 
establish this conclusion, he prepares the ground by 
quietly adding कर्मिणः to v. 23. He wants to justify this 
addition and therefore he gives the argument that the 
Ritualists are in a secondary sense योगिन्‌ and therefore 
the word योगिनः can mean कर्मिणः as well. 


But there is no doubt that योगिनः here means अयानयागिनः; 
because, as we have already said, ‘ योगिनः ` are distin- 
guished from the कमेयोभिनः, यतयः, and the followers of the 
Path of Bhakti ( Vide Note on v. 23 ). Sankara does not 
explain the word योगिन्‌ in v. 27 and 28 as both योगिन्‌ and 
कामिन्‌. Moreover, ए. 27 says that the yogin who knows 
these two Paths is never purplexed or bewildered. This 
will be meaningless if the योगिन्‌ were not one who can 
by his power of the practice of meditation stay in the 
body and leave it only when it is day and the उन्तरायण, 
even if the body is diseased or wounded, as did Bhisma 
who lay on the bed of arrows. 

We may also notice in this connection that even in 
the Cha. Upa. Sruti (VIII. 6. 6) as well as the Br. 
Upa. Sruti (IV. 4. 2), there is a reference to a practice 
which may be connected with a practice of ध्यानयोग. The 
Srutis tun as follows ~ 

(1) अतं चैका च हृदयस्य नाडयस्तासां मूर्धानमभिनिःखकतैका | 

तयोध्वैमायन्नमृतत्वमेति विष्वङ्ङन्या उत्क्रमणे भवन्ति ॥ 
(Cha. Upa. VIII. 6. 6 ). 
(2) we हैतस्य ease प्रयोतते तेन प्रचोतेनेष आत्मा निष्कामति 
get वा मूर््नो वान्येभ्यो वा दरीरदेभ्यः। ( Br. Upa. IV. 4. 2). 
The reference to the departure of the soul of the sage 
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through the head (i. e., the artery in the head) may be 
associated with a yogic pmactice. In the Upanisads them- 
selves, however, no yogic practice is mentioned and the 
Siitrakara says that it is (1) the power of the Vidya, 
(2) the remembrance that the gait depends upon Him 
and (3) the Grace of the Lord present in the heart—it is 
these three factors that make the sage depart through the 
artery in the head. But the Gita talks of a sage who 
leaves the body through the head only by his own 
power of the Yogic practice and who is sure of his 
ability to leave the body at a time that suits him only 
and to postpone his departure till then, This seems to 
be the sense of v. 27A., 


For these reasons we suggest that yoginah in VIII. 23 
and alsoin Bra. Si. IV. 2. 21 should mean dhyanayoginah 
only. 

(11) प्रयाताः--68. 01239 2 सृताः-८८ शृताः would mean 
that the yogin has no power to start at a time of his 
own choice. In fact the Gita wants to say that the yogin 
has his own choice of time of departure from the body 
and that he can postpone going also. 


24. (1) तं ateare—Sankara’s Introduction to v. 24 is 
in harmony with his first interpretation of the words 
अहः, QIS:, etc. and even the words aia: and च्योतिः. So, it 
should be taken as authentically Sankara’s own. 

(2) af: and sift:—Sankara at first takes these two 
also as कालाभिमानिनी देवता8. But in the next moment he 
suggests another interpretation, viz., “‘ the two deities as 
stated in the Sruti ” ( जथवाश्चिज्योतिषी यथाश्चते एव देवते 1), And he 
says that the reference to the time of departure in v. 23 
will be justified even if aft: and ज्योतिः were the deities 
of the Sriti, because even in the second interpretation 
of Sankara कारू in v. 23 will refer to three out of the five 
items mentioned in v. 24 and these three are कालाभिमानिनी 
Satis, ५४२.) - अहः, BS:-and षण्मासा उन्सरायणम्‌. So यत्र AS refers 
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to the majority of items stated in v. 24, as does the 
expression आन्रवण ^“ a forest of mangoes ”, | 


Though Sankara here says that अहः, डकः, and षण्मासा 
उत्तरायणम्‌ are time-deities, he finally gives up that inter- 
pretation and takes अहः etc. also as मागैभूता देवता, like ` 
अग्नि and ज्योतिः. So, he is unable to explain यत्र कारे and तं 
कालं वक्ष्यामि as referring to time at all 

(3) Now, what are the two deities अग्नि and उयोतिः 
stated in the Sruti? The Srutis (Cha. Upa. V. 19 and 
Br. Upa. VI. 2, 15) mention only the Light (of the 
Sun ), viz., afa:, which may be identified with the Rays 
of the Sun in Cha. Upa. VI. 8. 5. And Sankara in his 
commentary on Bra. Su. IV. 3. 2 says that this अर्धः or 
these (Ha: are the same as अग्निरेक in Kau. Upa. I. 3. 


Thus, it will be seen that even if we consult 
Sankara’s commentary on Bra. Su. IV. 3. 1-2 we cannot 
locate अचि and ञयोतिः as two “ देवताऽ ”, deities. So Sankara 
in his interpretation of अभिः and ज्योतिः in Bha. Gi, VIII 24 
seems to be vague. 


We suggest that अग्निः and ज्योतिः or at least अग्निः is 
not a देवता at all ( देवता = andaneat देव्रता). 


In Note (10) above, we have quoted Br. Upa. IV. 4. 2. 
in which it is stated that the tip of the heart of the 
sage is lighted up and by that burning light (Wate) this 
soul goes out of the body either through the eye, the ` 
head or from other parts of the body. We suggest that 
it is this mystic fire to which the word अग्निः in VIII. 24 
refers:and ज्योतिः may refer to अविस्‌ in Cha. Upa. V. 10, 
viz, तेऽधिषमेवाभिसभवन्त्यविषोऽ्रद आपूयेमाणपक्षमापू्येमाणपक्षाघयान्षडु- 
दक्डेति मासां स्तान्‌ मासेभ्यः संवत्सरं संवत्सरादादित्यमादैत्याच्नन्दमसं चन्द्रमसां 
Gad तत्पुरुषोऽमानवः ` स॒ एनान्ह्म गमयच्थेष देवयानः पन्था इति ॥ Safa 
would correspond to अविः in this passage, which is 
interpreted as the Rays of the Sun by Badaraiyana 
and Sankara. 

So, ‘ qa’ in v. 25 would not mean the ordinary smoke 
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or even the smoke of the sacrificial fire ; but it must mean 
the absence of the Rays of the Sun, or Darkness (of the 
night). अर्चिः is the same as the Light of the Day. 

We must add that the above interpretation of अभिः, 
ज्योतिः and भूमः (v. 24, 25) is only an inference based 
upon a comparison of the Gita with the Upanisadic text 
and is not supported by a revealed text. 

( 4) The Git& does not mention all the stations on 
the Devaydna or the Pitryana Path. The above Sruti 
(Cha. Upa. V. 10. 2) mentions most of them. There are 
other Upanisadic texts which mention some more sta- 
tions. The author of the Brahmasiitra has tried to make 
out a list of these stations in a proper order (Bra. Si. 
IV. 3. 1-2 ) and Sankara has tried to locate even some 
more stations from some more Srutis. We have shown 
elsewhere that this effort of Sankara is not in harmony 
with the Sttrakadra’s own view. ( Vide our Interpretation 
of the Brahmasitra. ) 


In our Note 2 on VIII. 16 we have stated 811 the 
stations on the Devaydna Path. 


It should also be remembered that these names are 
not mere stations, but they are the Conducting Deities 
( आतिवाहिकी देवताऽ 106 Bra. Si. IV. 3. 4). 

(5) क्रमेणेति बाक्यदेषः--68. Bhasya. According to Sapkara’s 
school, a sage who knows Brahman in this life has not 
to go to Brahman, since he argues that one who knows 
Brahman becomes Brahman or knows himself as Brahman. 
Fle supports his view by quoting the Brhadaranyka Upa- 
nisad (IV. 4. 2), vis., न तस्य प्राणा रक्कतरार्मन्ति ‘ His vital airs 
and senses do not depart from the body ’, 


It must be noticed, however, that Sankara’s argument 
though logical and his doctrine though perhaps more 
rational do not agree with the express sense of the text 
of the Gita and of many Upanisadic Srutis. Even the Br 
Upa. Sruti quoted by Sankara ( स तसय -प्राणा उत्क्रामन्ति 1) 
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interpreted by the author of the Brahmasitra to mean 
“^ His senses do not depart from him (तस्य = तसात्‌ ) 7”. The 
Stitrakdra says that न तस्य प्राणा उत्काममन्ति is the reading of 
the काण्व राखा and it should be interpreted in the light of 
the reading of the माध्यन्दिनशाखा, viz., न तस्मत्प्राणा उच्करामन्ि- 
‘* His senses do depart but not from him, but rather 
along with him ”’. 


We suggest that the Sitrakdra’s insistence to inter- 
pret the काण्व WIS in the light of the माध्यन्दिन reading is 
probably due to his preference for the Cha. Upa. Sruti 
on this point; if it be so, his method of interpretation 
is also sectarian. 


The above-mentioned examples of the method of inter- 
pretation adopted by Sankara as well as by Badaraiyana 
support only the historical and comparative method of 
interpretation of the modern scholars. 


Vide our Interpretation of the Brahmasttra on Bra. 
Sa. IV. 2. 12-14. 


Probably there is no passage in the Gita denying 
the departure ( उक्रान्ति ) or going (गति } of the Brahma- 
jhanin to reach his Destiny. 

25. (1) qa-Vide Note ( 3 ) on v. 24. 


Some say that the word 44 is used satirically. The 
word अर्चिः is then taken to mean the jnana the light of 
Brahmavidya. Cf. विद्यासामर्थ्यात्‌ in तदेकाऽयज्वकनं तसप्रकारितद्वारो 
Amameala, wagers हार्दानुय॒द्यीतः रताभैकया । (Bra. Sa, 
IV. 2.17). But this secondary interpretation of आचि: is not 
consistent with अदः g¥:, etc. which all refer to the Light; 
similarly धूम if interpreted as ‘Ignorance’ will not be 
in agreement with the literal sense of रातिः, etc. | 

We have quoted (in Note 3 on ए, 24) the text 
about अविः etc. The text about धूम मार्गे runs as follows :-— 


amy इमे यामे श््टापूतं द॑त्त Pagquad ते धूममभितस्भवन्ति yarns 
राज्ेरपरपक्षमपरपक्षाघान्धड्‌ दक्षिणेति भासा “स्तात संबत्सरमभि भाप्लुबन्तिः ॥ ३ ॥ 
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मतिभ्यः पितृखोकं - पितृखोकादाकार्चमाकासाच्चन्द्रमसमेष सामो राजा 
तद्देवानामन्नं तं देवा भक्षयन्ति ॥ ४ ॥ तास्मन्यावत्‌ संपातञुषित्वायैतमेवाध्वान 
` पुननिवतंन्ते यथेतम।कारमाकाशाद्‌ वायुं वायुभूत्वा FAT भवाते धूमो YAH 
भवति ॥ ५॥ अभ्रं भूत्वा मेघो भेवति मेधो भूत्वा प्रवति त इह ATTSAAT 
ओषाधिवनस्पतयस्तिलूमाषा इति जायन्तेऽतो वे खड दुनिष्पपतरं यो यो ्न्नमात्त 
यो रेतः सिचति तद्भूय एव मवति ॥ & ॥ तच्च इह रमणीयचरणा अभ्याशो द 
यत्ते रमणीथां योनिमाप्येरन्‌ ब्राह्मणयोनिं वा gaia वा वेदययोनि वाथ य 
कपूयचरणा अभ्याशो हइ यत्ते कपूयां योनिमापेरन्‌ योनि वा सकरयीनि 

वा चाष्डाख्योनिं वा ॥ ` (Cha. Upa. V. 10. 3-7). 


We have given a long quotation because it seems to 
give us a more plausible interpretation of YH, since here 
we have the evidence of a text and not of a conjecture as 
given above. From this passage we know that धूम is the 
form of a cloud before a cloud becomes as solid as WH 
and मेष. “qa’ occurs in the starting point (ते धूममभिसंभवन्ति) 
and also in the return journey (वायुभूत्वा धूमो भवति). When 
one starts, he is born towards the smoke; while when one 
returns, he assumes the form of smoke. 


There isa passage in the vatitafae—Br. Upa. VI. 2. 14, 
iz, अथेनभश्नेये हरन्ति Tenant समित्समिद्धूमो धूमोऽधिरचि- 
रङ्गारा अङ्गारा विस्फुलिङ्गा विस्फुलिङ्गास्तसिन्नतपिमिन्नरनौ देवाः पुरुषं gels तस्या 
आहुत्यै पुरूषो भास्वरवणैः संभवति ॥ १४ ॥ ते य प्वमेत दविदु्ेचामी अरण्ये sat 
सत्यञुपासते तेऽचिरभिसभमवन्ति......॥ (Br. Upa. VI. 2. 14-15). In 
this yaTfafaat not only धूम is mentioned five times, but 
aia, समिध्‌, (धूम ), अचः, अङ्गाराः, and विस्फुलिङ्गाः are also men- 
tioned. As VIII. 25 mentions only धूम; it is the 4 as in 
वायुभूत्वा धूमो भवति and धूममभिसंभवन्ति, 


For the above reasons we do not think आभि and ज्योतिः 
in v. 24 are respectively the funeral fire in which the 
dead body of the योगिन्‌ 18 burnt. and the flame of that 
fire ; nor will धूम्र be the smoke of that fire. The aqaney 
comes into contact with the rays directly and not through 
this wit or its flame or its smoke; and the योगिन्‌ in 
question ( VIL 23-25) is a ब्रह्मविद्‌. The persons who are 
dealt , With in. the qaifaftet are those who- perform the | 
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sacrifices (श्टादिकारिन्‌8), or, rather, those who are ignorant of 
the Atman (अनात्मविद्‌--प्1१९ Bra. Si. IIL 1. 6-7). The author of 
the Brahmasiitra also admits that the yogins in Bh. Gi. VIII. 
24-25 are sages who know Brahman and it is therefore 
that he discusses that passage and criticises that view as 
a Smarta one in a Pada (Bra. Sa. IV. 2) dealing with 
the departure of the sage and not in the Pada (Tl 1) 
which deals with the departure of the sacrificers and 
those who are ignorant of Atman. 

The पञ्लाभिविद्या deals with the sacrificers. Vide Bra. 
Sa. JIT. 1. 

(2) About भीष्म who postponed his departure til] the 


beginning of the Nothern Course of the Sun ( for fifty— 
eight days ) see MBh. -> 111. 167. 


(3) We have already noticed that ज्योतिः is the Rays 
of the Sun, while the Day, the Bright Half of the month 
and the Northern Course of the Sun are in the Gita 
( VII. 23-28 ) meant to indicate the auspicious time for a 
dhyanayogin to depart from here to reach Brahman ( neu. ) 


Similarly _the धूम seems to us to be explained in the light 
of वायु भूत्वा धूमो भवति धूमो भूत्वा अभ्र मवति (Cha. Upa. ४. 10. 5 ) and 


the Night, the Dark Half of the month, and the Nothern 
Course of the Sun also indicate the inauspicious time. 
(4) The commentators have discussed a question 
whether the saiw:, the Day, etc. as also the Smoke, the 
the Night are conductor-deities who conduct the yogin 
on his Path to Brahman (v. 24) or tothe Moon (v. 25). 
Sankara says that they are either the time-deities or the 
Path-deities (=the conductor-deities ?). He does not make 
a, definite statement. Ramanuja changes the very meaning 
of the word काक (in ए. 23) and interprets it as मागं and 
says the word कार is used instead of मागे because a majority 
of the deities on the Path ( मागे ) are time-deities though 
they work only as Path-deities ( कालक्षब्दो मागेस्याहः प्रभृति 
संवत्सरान्तकाखाभिमानीदेवताभूयस्तया मार्गोपलक्षणायः-- Ramanuja’s Bhasya 
on v. 23 ). 
44 
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We suggest that the Day, and the Night in the Gita refer 
only to the time. As to whether the ४०40१ are conducted 
by any deities on their Path to Brahman or to the Moon, 
we suggest that as the yogins are here in the Gita 
meditators on OM the Symbol of Brahman ( प्रतीक ), they 
are not conducted by the Rays, the Day, the Night, but 
they are lifted up to their Destiny by the Samans { Pra. 
>. V. 5 ), as stated by the author of the Brahmasitra 
( Vide our Interpretation of Bra. Su. IV. 3, 15-16 ). 

(5) Ramanuja interprets ata: as either a ज्ञानिन्‌ ( आमः 
याथात्म्याविद्‌ ) oor a भक्त ( परमपुरुषनिष्ठ) or even a Secrificer 
( पुण्यकमेन्‌ ). According to him the शानिन्‌ 2114 the भक्त go by the 
Devayana (v. 24) while v. 25 deals with the Sacrificer 
( पुण्यकमंन्‌ ). Thus, he totally sets aside the sense of ^“ ध्यान- 
योगिन्‌ who knows Brahman ”, taken by the Sittrakara. 

(6) According to Ramanujathe famous Sitra in Bra. 
Si, viz, योगिनः sft च स्मर्यते ani चेते-( Bra. Si. IV. 2. 20) 
is itself a refutation of the view that Gita VII]. 23-28 
deals with the time of departure and establishes the Pro- 
position ( सिद्धान्त ) that the Gita ( ४111. 23-28 ) refers to 
the Paths and not to the time. As a matter of fact, the 
Sitrakara discusses Gita VIII. 23-23 simply because he 
takes them as dealing with the time (Night and Daksina 
Ayana~Bra, Sut. 1V.2. 18-19 ) and ‘gives his opinion 
that the Gita passage must be taken as dealing with the 
dhyanayogin and as teaching a Smarta Doctrine. 

Ramanuja’s Vedantadipa makes it clear that the अग्नि, 
wild, अहः» etc., are in his opinion conductors of the योगिनः, a 
majority of conductors being at the same time time—deities 
(आतिवाहिकगणस्य कालाभिमानिदेवत्ताविशेषभूयस्त्वेन wT कार इत्युच्यते ). 

(7) A 1001-7016 in the Edition of Ramanuja’s Bhasya 
on the Gita (VIII. 24)-(the vetiageac सुद्रणार्य-ए0ा 09) shows 
that Ramanuja takes 31% and sari: in v. 24 as one station 
(qq) only, and as referring to HRI: in the Sruti 

(8) Sankara while commenting on Bra. Si. IV. 2, 21 
explains the Sttra as he understood it and then he notices 
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the difference of view between him and Badarayana as 
to the interpretation of Bha. Gi. VIII. 23-28. But 
Ramanuja gives his own view as, that of Badarayana. 

Badaray ana understood VIII. 23-28 as dealing with the 
Agiae योगिन्‌ ; but Sankara and Ramanuja take the passage 
as dealing with the ब्रह्मविद्‌ (v.24) and the कर्मिन्‌ or पुण्य 
कमन्‌ ( v.25 ), Ramanuja takes ए. 24 as treating of the 
मक्त 2180. Both Sankara and Ramanuja are wrong 
10 not taking v. 25 as dealing with ज्ह्मज्ञानिन्‌. They 
quote Srutis ( Cha. and Br. Upanisads) as _ sup- 
porting the view of the Gita (v. 24-25) while the 
Sitrakara says that it is a Smarta view and not sup- 
ported by any Sruti and also contradictory tothe avaiable 
Srutis about aafaa’s Destiny. He means that therefore it 
may be set aside. 

(9) Sankara explains योगिन्‌ as इष्टादेकारिन्‌ योगिन्‌-- 
Sacrificer. He returns after the Reward of his Sacrifice 
hag come to an end ( तत्क्षयान्निवतैते ). 

26. ( 1 > dee कष्णे गती.-- 1116 names इक्र गति and कृष्णा गति 
are used by the Gita for what are called देवयान and बितृयान 
in the Vedas, Aranyakas and Upanisads and afautt 
and धूममामं in the later literature. 

(2) sara av—Known from very ancient times. 


The Gita does not copy the Upanisads, but has its 
own view about these Paths, as we have established above 
on the ground that unlike the Upanisads the Gita pre- 
scribes the कष्ण गाति also for क्विद्‌. The Gita may be here 
following a very ancient belief, which has come down 
by tradition into the popular Hindu religion, ag distin- 
guished from the Srauta or Upanisadic Religion. 

Some western scholars ( व... Thomson, The Bhagavad- 
gita ) say that the Gita here gives a popular superstition 
and John Davies ( Hindu Philosophy, the Bhagavad Gita ) 
considers it unworthy of the author of the Gita. Hill calls 
this ( VIL. 23-28 ) an “ obscure passage ”, Dr. Belvalkar 
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has agreed with Garbe whom Rudolf Otto follows in 
taking this as a later interpolation. 

Hill believes that this passage is derived from the 
teaching in the Upanisads. In his Introduction, 26, he 
depends more upcn the Kausitaki Upanisad than upon the 
Cha. Upa. ( प्र. 10 ). He does not seem to refer to the 
Brahmasiitra at all. 

27. (1) It is stated here that a yogin who knows these 
two Paths is never confounded and Arjuna is asked to 
be a yogin at all times. 

Sankara seems to interpret this statement to mean that 
a yogin should clearly know that one Path (@7et गति ) 
leads to Non-return and the other ( कृष्णा गति ) to Return 
and then no confusion about the two wil] be possible. 

Ramanuja says that if a yogin knows this distinction 
between the two Paths, he would not be confounded at the 
time of his departure but would start by his own Path, 
viz,, the Devayana. Thus, according to Ramanuja it 
is as if a yogin were standing at a road-point 
where there are two Paths and the yogin knowing 
the Path where the Day, the Bright Half, etc. are the 
conducting deities, would carefully go in that direction. 
According to Ramanuja’s Bhasya on Bra. Su. IV. 2. 20 
the purpose of the उपसंहार inv. 27 ( नेते सृती पाथं जानन्‌ etc. ) 
is to lay it down that a yogin should, as a part of his 
yoga, remember every day these two Paths ( देवयान पित्रया- 
णाख्ये TAT सर्यैते योगाङ्गतयाऽनुदिनं स्मतुम्‌ ) and Arjuna is advised to 
always master the yoga which is called अचिरादिगति चिन्तन 
( Ramanuja’s Bhasya on the Gita ). 

According to Rudolf Otto the view in this passage is fore- 
ign to the later (i. €.) of the Acaryas ? ) doctrines of 
redemption and to Bhakti teaching. ^ In v. 27, in fact, 
an evident attempt is made to dispense with it as far as 
possible, since it asserts that the-believer should not allow 
himself to be confused by these two ways; and this most 
probably means that he need not concern himself about 
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them. ” By this interpretation Rudolf Otto seems to sup- 
port his view and the theory of his guru Prof. Garbe that 
this (VIII. 23-28) is a later interpolation. 


Dr. Balvalkar.—It is thus incumbent upon the yogin 
to know and abide by the proper time of his death. Does he 
mean ˆ the yogin should put up with the proper time of | 
his death’ or ‘the yogin should wait for the proper time’ १ 

Tilak takes the कमयोगिन्‌ who is of course ब्रह्मविद्‌ as 
dealt with in ए. 24 and कमकाण्डिन्‌ or sacrificer in v. 25 
and says that the maar if dead during the उत्तरायण, 
etc., goes to Brahman and the कमेकाण्डिन्‌ if dead during 
the दक्षिणायन, etc., goes to the Moon and returns to this 
world after enjoying the reward of his good deeds there. 
According to him v.27 advises Arjuna to select the देवयान 
and to give up the पित्रयान, since Arjuna should bea कमेयोगिन्‌ 
knowing जह्मन्‌ and not a कर्मिन्‌ or कमेकाण्डिन्‌ a pure ritualist 
doing his duties for the sake of their rewards. 

According to Sir Radhakrishnan we have in Bha. Gi. 
VIII. 23-26 a reference to the path of the gods through 
which the samsarins pass (H IP.. Vol. 1, 2. 552 ). 

According to Das Gupta (HIP. Vol. 17, P. 521)—‘‘Bha. 
Gi. VIII. 24-26 speak of the two courses, the path of 
smoke and the path of light, which are referred to in the 
Chandogya Upanisad (V.10). The oniy difference between 
the Upanisad account and that of the Gita is that there 
are more details in the Upanisad than in the Gita. In his 
opinion the Gita combines the idea of rebirth on earth 
with the deva—yuna-pilr—yana idea °" ee sas just as 
it finds the same traditionally accepted, without trying to 
harmonize them properly. 

In our opinion the Gita (णा. 23-26) does not 
depend upon Cha. Upa. V. 10 or the same tradition as 
that Sruti and the author of the Brahmasitra has noted 
this fact and therefore caJls this view of the Gita a 
smarta view. Moreover, as this view pertains only to the 
dhyanayogun who is a बह्याविद्‌, the question of harmonizing, 
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it with either the theory of rebirth or the reward of the 
sacrifices (= enjoyment in heaven and then return to this 
world ) does not arise. 


So much about the combination of Tafa or rebirth 
with the two Paths of gods and pitrs. But as regards 
the exact meaning of the Gita’s Paths of gods and pitrs 
Prof, Das Gupta says: No very significant meaning can be 
made out of these doctrines. They seem to be but the 
perpetuation of the traditional faiths regarding the future 
courses of the dead, as referred to in the Chandogya 
Upanisad ( HIP., Vol. II. P. 520). 

We have already noted the view of the Brahmasttra 
on this point. We may here add a note about the origina’ 
significance of these two Paths, as pointed out by Tilak 
who seems to us to be the only person to attempt such 
an explanation. According to Tilak (Orion, ) when the 
Aryans were living in the Arctic Home they had a day 
of six months which was a bright period ( %##—not the 
bright half of a month) and a night of six months which 
was a dark period (&™—not the dark half of a month ). 
Here the day and the night of the people in the Arctic 
Home are measured in the terms of a day and a night of 
the people living outside the Arctic Home ( vz., in India ? ) 
were a day (i. e., the bright period of the Sun’s presence) 
lasted only for 12 hours anda night (1, e., the dark period 
of the Sun’s absence ) lasted also for the same duration. 
According to Tilak the people in the Arctic Home must 
have had a belief that if a man died. during their bright 
period of the Sun’s course to the north (of the equator ? ) 
which being bright was recognised by them and thoge 
outside the Arctic Home 28 their one day ( which, in the 
measure of the day and night of the outsiders, was equal 
to six months), would get Moksa (if he had the required 
knowledge ? ) and if he died during their dark period 
of the Sun’s course (to the south of the equator ? ), he 
would return to the human- world after reaching. the 
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world of the Moon ( even if he possessed the necessary 
knowledge for Moksa). | 

This is an elaborate theory and requires many as- 
sumptions, €. g., (1) that the people in the Arctic Home 
and outside it could come into contact with each other 
and could reckon time taking as a unit the day and the 
night of the outsiders, which was the minimum period of 
the Sun’s presence or absence; (2) that both the peoples 
(in the Arctic Home and outside it) had the same idea of 
Moksa and its meaning or at least the same idea of a 
better time for death. The first assumption requires the fur- 
ther assumption of certain nomadic conditions of life and 
the possibility of communication between the two peoples. 
The second assumption also requires further assumptions 
of a common culture. But, as this theory would lead by 
assuming several steps of progress to the theory of a yogin 
dying during the six months’ Northern course of the Sun 
and therefore reaching Brahman (neu.) and otherwise re- 
turning to this earth, as stated in the Gita, it may be 
accepted as a plausible rational interpretation of Bha. Gi. 
VIIL 23-27 which does not find a parallel in the Upani- 
sads, but which can be explained on the basis of some 
hymns of the Rgveda which according to Titak contain 
a recollection of the life in the Arctic Home. 


In this interpretation J74#: and कृष्णः in ए. 24 and 25 do 
not refer to a half of the month, but to the brightness 
and darkness of the long period and hence they explain 
also the words Het गति and कृष्णा ala in v. 26. 

( 2 ) About the लिङ्ग देद which accompanies the depart- 
ing soul we have a reference in Gita XV. 7-8. 

28. ˆ 1 ) Cf. Bha Gi, VI. 44 and 46. This verse is a 
criticism not only of the ancient Vedic cult of sacrifice 
but of all the four aspects of earlier religion, vizZ,, 
वेदानुवचन ( recitation of the Vedas ), यज्ञ, दान and तपसस्‌. The 
फर of these was the attainment of स्वगे by the path of 


w 


Pitryana- Vide अथ य स्मे TM इष्टपूर्त दत्तमित्युपासते ते धृमममिप्तमवन्ति- 
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0: 
003. - Upa. V..10. 4. SMe Br. Upa. (VI 2. 16 ) says 
_that,.the फल. of. तप्र 15 also the enjoyment in the चन्द्रलोक 
(i. ९, the a). A yogin (i. €. a dhyanayogin ) who 18 
able to control the time of his departure and departs 
only during the Sukla yatt goes to Brahman by the 
devayina and hence his attainment surely surpasses that 
of the followers of the pitryana. 

As he verse (28) refers to the फल of वेदाध्ययन, etc., 
it is not in conflict with the performance of वेदानुवचनः; 
etc, taught in such Srutis as तमेतं वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदि- 
षन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनाशकेन ( एए. Upa. 1४. 4. 22 ), which 
lays down the performance of वैदानुव चन, etc., as a help to 
the attainment of the knowledge of Brahman. Cf, Bra. Si 
स्वपिक्षा च यङ्घादेश्चतरश्ववत्‌ and रामदमाद्पतः स्यात्तथापि तन्छतेस्तदङ्खतया 
तेषामवदयानुष्ेयत्वम्‌ ( Bra. Su. Jl. 4. 26 and 27). The Gita, 
therefore, prescribes the same as means of purification 
(XVIII. 5-6). 

(2) Sankara takes इदम्‌ विदित्वा as referring to the 
seven questions and their answers in this Adhyadya. He 
explains पर स्थानमाद्यम्‌ as BAT स्थानम्‌ and कारण जह्य, 

( 3 ) The Adhydya is called तारकजह्मयोग. We suggest 
that this refers to the fact that Arjunais here asked to do 
his duties disinterestedly while at all times remembering 
the Lord ६8 represented by the Symbol OM _ which is 
called तार or तारक (v. 7, 13, 27). Here OM represents 
the Lord Krsna ( ४. 13) who is called the अधियज्ञ which 
is an aspect of Brahman connected with the disinterested 
performance of one’s duties, as we have already explained. 

Barnett translates तारक ब्रह्मयौग 28 “ saving Brahma-rule” 
and notes that तारक “saving” is a technical term fora 
certain kind of intuitive knowledge arising in the 
course of Rajayoga ( Yogasttra JI]. 54). As तारक here is 
an adjective to Brahman and as the topic of OM is 
‘treated in this Adhyadya, तारकं बह्म should mean “ Brahman 
as represented by OM. ” So, the योग cénception of तारक 
ata is-later than the Gita conception of तारक mw 


Adhyaya IX, 


1. ( 1 ) धारणायोग -Here Sankara calls the योग of 4 ५11, 
VIII धारणायोग ; this need not be taken asinconsistent with 
` AMAT: ’ which is Sankara’s title of Adhyaya VIL, 
Sankara does not seem to take every 40115858 as dealing 
with a particular यीय or a particular aspect of योग ; he takes 
Adhyadya VIII as treating of a particular metaphysical 
topic, vtz,, ब्रह्माक्षुर the Syllable of Brahman, 1, €, the 
Symbol OM. According to him Adhyadya V is called 
sam: (v. 1. संन्यास्षयोग ), Also, when he gives a title end- 
ing with “att” to the other Adhyadyas he does not seem 
to attach any particular importance to that word; go 
that क्षेत्रकषत्रहयोगः 07 अरद्धात्रयविमागयोगः titles of Adhyaya XII 
and Adhyaya XVII respectively are, according to San- 
kara, as good as क्षक्ष or भ्रद्धात्रयविभागः. 

Tilak was the first to emphasize the relation of योग 
as the title of each Adhyaya with referenco to, योगज्ञा 
the title of the Bhagavadgitad itself in the colophon. He 
takes each Adhyaya as bringing out a point left unclear 
in a previous Adhyadya, 80 ` that all the Adhydyas are, 
according to him, called योगः, because each of them con- 
tains one item of कमयोग and thus we have 18 items in 
the 18 Adhydyas, which taken collectively make up the one 
कमेयोग. In our opinion each Adhyadya gives one phase or 
aspect of योग, which taken by itself is sufficient for the 
guidance of a man; and these phases, though sometimes 
apparently inconsistent with one another, are not intended 
to be reconciled, since they are each of them to be looked 
upon as independent of the rest. 


( 2 ) अनेनैव क्रमेण मोक्षप्राध्िफकमपिगम्यते arat—According to 
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9. 1. Bhagavadgsta (354) 


Sankara Adhyaya IX teaches a ज्ञान which not only leads 
to Moksa in 8 way different from the one taught in 
Adhyaya VIII, but which is rather the only ज्ञान which 
can directly lead to Moksa. This is the sense of तु ( तुशब्दो 
विदेषनिर्ारणा्थः । te aa साक्षान्मोक्षसाषनम्‌-111 Sankara 
Bhasya on v. 1). 

( 3 ) इदः amar amas च पूर्वेष्वध्यायेषु--32.7]; 278, does not 
seem to be correct in explaining इदं as उक्तं पूर्वेष्वध्यायेषु, be- 
cause इदम्‌ is followed by प्रवक्ष्यामि. So, instead of trying 
to identify the ata and Taava, etc. of Adhyadya IX with 
those of the preceding Adhydyas, it is perhaps better to 
explain the teaching of Adhyaya IX as an independent 
and self-sufficient piece by itself, as is probably implied 
by इदं प्रवक्ष्यामि, 

( 4 ) g—Thisa 180 shows that the topic of this ^+ 41198 प 
differs from that of the preceding Adhyaya. For Sankara’s 
explanation of तु vide Note 2 above. Ile takex the ज्ञान 
of Adhyayas I-VIII as the same as that of Adhyaya 1X 
and then says that this ज्ञान alone can directly lead 
to Moksa. 

(5 ) ateaa—Sankara must be excluding (by 3) the aa 
taught in Adhyaya VIII, because, he would argue, that 
शान does not directly lead to Moksa. His explanation of 
इदम्‌ as referring to ‘ वासुदेवः सवेम्‌ › and अन्यत्‌ as referring to 
अथ येऽन्यथाऽतः... ... भवन्ति (Cha. Upa. VU. 25.2) is uot 
consistent with the Gita itself, 

( 6 ) wa विज्ञानसदहितम्‌--{71 Adhyaya VII also wo are told 
शान and विज्ञान. Cf. 

कषान ase alarms वक््याम्यश्चेषतः । 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोऽन्यज्कातन्यमवशचिष्यते ॥ ( VIL 2 ). 

As the philosophical teaching of Adhydya VIL un- 

doubtedly differs from that of Adhyaya IX we must 


conclude that in the days of the Gita there were various 
theories about the exact nature of शान and Rem and 


(355 ) Chapter IX | 9. 1-2 
that Adhyadya VII gives one of them and ^त) वथ, IX 
gives another. 


( 7 ) gaana-—In the Upanisads the philosophical truths 
are called “ secret doctrines ” ( Tq: आदेशः ) ; the Gita here 
( IX. 1 ) seems to call the Bhakti Doctrine ‘' the most 
secret doctrine ”. In Bha. Gi. XVIII. 64-65 the doctrine 
of self-surrender is said to be “the greatest of all secrets’’. 


2. ( 1 ) राजविद्या-राजगृद्यम्‌--1# is argued by some modern 
scholars that the Vedanta and the Bhakti Schools originated 
and developed among the Ksatriyas. Also the Philosophy 
of Action taught in the Gita is associated with Ksatri- 
yas, viz., Vivasvat, Manu and Iksavaku. Dr. Bhandarkar 
writing about the origin of the religion of devotion to 
Vasudeva says as follows:—‘‘ The Ksatriyas engaged them- 
selves in active speculations on religious matters about 
the time of the Upanisads and are mentioned even 2.8 the 
original possessors of the new knowledge” (Vaisnavism, 
Saivism, etc., P. 9). Deussen in his Religion and Philo- 
sophy of the Upanisads makes a similar observation. 
(But see Belvalkar and Ranade, History of Indian 
Philosophy, Vol. Il, pp. 136-137. ) 

As to the origin of the Vedanta doctrine, we may 
say that in the principal Upanisads there is hardly any 
name as important as that of Yajfiavalkya, though, of 
course, some Ksatriyas are mentioned es teachers of 
some original doctrines. As to the origin of the Bhakti 
School of the Bhagavata or Narayana Religion, Dr. 
Bhandarkar has pointed out that the earliest mention of 
that school is found in the Nardyaniya Section of the 
` Santiparvan ( MBh. VII. 334-351 ) where the Bhagavadgita 
called there the Harigita ) is referred to as the work 
authoritative for the Dharma which Narada got from 
Narayana himself in all its details and peculiarities 
( MBh. XII. 346 ) and where, again, it is claimed that 
this Ekantika Dharma which Narada got from Narayana 


9. 2. Bhagavadgita ( 356 ) 


is represented to be the same as that which was com- 
municated to Arjuna at the beginning of the war ( MBh. 
XII. 348; Vide Dr. Bhandarkar’s Vaisnavism, Saivism, 
etc.. P. 7, and Prof. Das Gupta’s H I P, Vol. Il, P. 
545 ff). Dr. Bhandarkar has also pointed out that this 
Naradyaniya Section contains two accounts of the origin 
of the religion of devotion, One of them where the reli- 
gion is said to have been first taught by the seven sages 
called ` Citragikhandins ` is older than the other (Vaisna- 
vism, P. 5, P. 7-8). Dr, Bhandarkar seems to think that 
the more ancient of these two accounts which does not 
refer to the Gita as its authority treats of a religion of 
devotion in a form more ancient than its form in the 
Gita itself which is declared as its authority by the other 
account ( v22., that of Narada’s visit to the Svetadvipa ) 
which seems to be the later of the two. Thus, the seven 
sages called the Citrasikhandins were the originators of the 
Bhagavata Dharma and not the Ksatriyas (Manu, Ikéga- 
vaku—cf: Bha. Gi. IV. 1). It is, however, not unlikely 
that the Ksatriyas had their share in the development 
of the Vedanta Doctrine as well as in that of the reli- 
gion of devotion ( Bhakti }). 


For the above reasons the compound राजावे्ा and राज- 
JG cannot be solved as राज्ञां विद्या and रज्ञां युद्यम्‌, as would 
he proposed by those who hold that the Kéatriyas were 
the originators of this doctrine. Moreover, this religion 
of devotion and jiidna and vijnana is said to be very 
easy to be observed and practised ( ag सुखुखम्‌- ऽ. 2 ). This fact 
would suggest that राजविद्या and राजगुह्यम्‌ should be solved 
as विधानां राजा and agrt राजा the easiest Lore and 
the greatest secret. “‘ गद्यानां ust” would be supported by 
गुद्यतमम्‌, Sankara also does not connect the Vidya with 
the kings, 


(2) It will be seen from the verses of this Adhyadya 
that though it professes to deseribe “ ज्ञानं विज्चानस्ताहितम्‌ ”, 


(357 ) Chapter IX 9. 2. 


it mainly deals with the religion of devotion ( bhakt<) ; and 
in this Adhyaya IX corresponds to Adhyaya VII. (Cf. 
VII. 2, 16-19 with IX. 1, 13-14, 22, 26-27, 31-34 ). The 
fact seems to us to be that the doctrine of bhakti ‘ devo- 
tion ˆ was in the days of the Gita a new one and it was 
being taught as the proper knowledge and experiesce- 
17818. and vijfiana’”’. Not only in Adhyadyas VII and 
IX, but also elsewhere in the Gita Ubhakti ig mentioned 
as jnana (Cf. e. &. XIII. 10-11 where भक्ति 18 called ata ). 


Sankara has generally explained lhakti as nothing 
else but jiana; but by doing so he has not done justice 
to the new doctrine of devotion which the Gita was for 
the first time teaching under an old name (of 10808 ). 
The Gita does not say that its bhakti doctrine is the 
same as the old jnana doctrine ; it rather means that its 
doctrine of devotion is the proper 1758718. and thus _ it tries 
to substitute its bhakti for the Upanisadic jfidna. 

(3) पवित्रमिदसुत्तमम्‌-- "€ a greater degree of the power 
of purification seems to have been claimed for bhakti 
than is done for jnana in Bha. Gita IV. 38, viz., नहि aaa 
asa पवित्रमिह विद्ते । or for yajna, dana and tapas in Bha. 
Gi. XVIII. 5; ४८२, 

यज्षदान तपःकर्म A त्याज्यं RAAT तत्‌ | 
यज्ञा दाने तपश्चैव पावनानि मनीषिणाम्‌ ॥ 

Bhakti directly touches the heart of a man, and 1X. 32 
mentions persons to whom a better appeal can be made 
through the heart than through the head. The sinner would 
be easily purified by bhakti( 1X. 30-31 ). In the Path 
of Jnadfia purification of heart precedes the rise of know- 
ledge while in the Path of Bhakti the attainment of 
devotion itself drives away all sins and makes the great- 
est sinner the greatest devotee, though the Jiani-bhakta 
first frees himself from his sins and then takes to devo- 
tion (VII. 18). 

Principal Das Gupta has laid special emphasis on this 
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aspect of the Path of ( Pure ) Devotion of the Gita ( Vide 
HIP. Vol. 2, pp. 530-531). In Bha. Gi. XVIII. 65 the 
Lord undertakes to free Arjuna from. all his sins if he 
setting aside all his duties surrenders himself to Him. 


८ 4 ) प्रत्यक्षावगमम्‌-{116 knowledge and devotion of this 
Adhyaya is to be directly cognized. The beings are in 
the Lord and are also not in the Tord ( v. 4-5 ) and 
this Yoga of the Lord can 06 seen ( pagya in v. 5b ), 
and Arjuna actually wishes to see with his eyes the 
Universal Horm of the Lord and does see _ it through 
His grace ( XI. 3-8; cf. waa योगमेश्वरम्‌ in IX. 5 and 
repeated in XI. 8 ). 


We may note that Madhusiidana Sarasvati explains 
waa in v. 26 ( तदहं wagueduania अ्रयतात्मनः ) as the Lord 
receiving in person what a devotee lovingly offers to Him. 


ग्रद्यक्षावगम्‌ राक्षन have been used to criticise the results 
of the कमेकाण्ड and also those of the ज्ञानकाण्ड as we and all 
except Sankara understand them. The Svarga was not to 
be attained in this very life; nor was the Mukti derived 
from Jnana enjoyable inthis life. But the bliss of Bhakti, 
the love and grace of the Lord for the devotee, could 
be experienced in this very world. 


In the Bra. St. the words प्रत्यक्ष and अनुमान are respect- 
ively used for the authority of Sruti and smrti; but 
the word प्रत्यक्च in this verse of the Git&é& has nothing to 
do with its use in the Brahmasiutra. 


( 5 ) Sankara explains fat as जह्यविद्या and he explains 
राजविद्या as the most shining Lore. He also says that ज्मज्ञान 
is the highest means of purification, since it burns to 
ashes in amoment good and bad deeds of a man. Thus, he 
explains ए, 2 in the light of Bha. Gi. IV. 17 rather than 
in that of the context of Adhyadya IX itself. 


(6) धम्यम्‌-16 author” of the Gita takes much 
trouble to show that his doctrine of bhakti? is a part of 
dharma and not foreign to dharma, though he discards 


(359) Chapter 1X 9, 2. 


the Vedavada and Trayidharma as leading to bondage 
(samsara ) and though he prefers Disinterested Action to 
Renunciation of Actions taught in the Upanisads. 

Sankara takes आत्मज्ञान to be the विशेष्य of aw and says 
that anagta is not धमाविरोधि. 

(7) सुखं कतुम्‌-^ ००४१ ज्ञान we read grea धारा निचिता 
दुरत्यया BW पथस्तत्कवयो वदन्ति ( Katha Upa. lll. 14). The com- 
plicated procedure of Ritualism is already stated in Bha. 
Gi. I. 43 ( fharfaavagery,.. ). But about the simplicity 
of the religion of devotion we read in this very Adhyaya 
as follows :— 

पत्रे पुष्पं फर तोयं यो मे भक्त्या प्रथच्छति | 
तदह मक्त्युपहृतमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ ( ५, 26). 

Not only this, but one can dedicate whatever he 
happens to do, to the Lord instead of doing any special 
rite for Him, e. g., one can dedicate his own food to the 
Lord and then eat itas His gift (azama—v. 27). 

Sankara has taken आत्मज्ञानम्‌ as the topic of the verse 
so, he explains सुसुखं कतुम्‌ as gaa कतुं यथा रत्नविवेकविज्ञानम्‌ | 
Is not grea धाय farya......... spoken of आत्मज्ञान 2 

( 8 ) अब्ययम्‌--8.11]६५.४ says that a rite or sacrifice 
perishes when its reward perishes or comes to an end, 
but the reward of आत्मज्ञान never perishes. 

But ‘ कतुं सुसुखम्‌ > shows that the means taught here 15 
itself such as would never perish. It igs not the end or 
the goal which when won is to be eternally enjoyed, But 
the Gita says that the means if left incomplete will not 
perish but will bear a fruit, unlike the rites which give 
a reward only if and when they are finished in their 
entirety (Cf. Bha. Gi. I. 40-नेद्ामिक्रमनादोऽस्ति). The fruit 
ef bhakti, like that of Disinterested Actions is sure to 
accrue to the devotee, even though he may not complete 
the course of dev -tion, in the way in which a योगभ्रष्ट gets the 
reward of his disi iterested performance of actions ( VI. 45 ). 


9, 3. Bhagavadgtta ( 360 ) 


क. (1) This may be a criticism of the KarmakAndins 
( Ritualists } rather than that of Buddhism or Jainism. 
The ritualists are mentioned in this Adhyaya ( ए, 20-21 ) 
and it is said that they remain in the circle of going to 
heaven and returning. In Bha. Gi. XVJ. 7-20 ‘some kind 
of atheists are mentioned and among them ritualists are 
included (XVI. 15). In this Adhyaya (v. 11-12) the 
atheists are called ‘ those who have resorted to demonaic 
nature ’ and also in Adhyaya XVI. 6 the atheists are 
described as ° demonaic creation >. 

From v. 4 and those which follow it we learn that 
these atheists are those who do not believe in a universal 
form ( विश्वरूप ) of the Lord which was of a human shape 
(v. 11 ) and in which all beings existed but which was 
also without all beings. Devotion to this form of the 
Lord seems to have been meant by this religion ( dharma: 
v. 3). There might have been opposition to this religion 
for a long time froin the side of the Vedic Ritualists, 
just as they had opposed also the teaching of the Upani- 
5०.५8. They seem to be referred to 77 भ, 3. 

(2) Sankara takes the materialists ( देहमान्रात्मद सनमेव 
प्रपन्नाः ) as the atheists of this verse. In explaining ` अप्राप्य 
माम्‌ ˆ he says that the doubt whether these atheists reach 
the Lord or not Js not the doubt raised here and 80 
ˆ aay APL’? must be interpreted to mean that they do not 
get ( the conviction of following ) the Path of Devotion 
which is a particular Path to reach the Lord ( मस्ाप्िमाम- 
साधनमेद APM ATAACAAICT +). 

We think that we need not change the literal sense 
of ^“ atta माम्‌ ” and that if we take the atheists here 
as the Vedic Ritualists we can explain ° अप्राप्य माम्‌ > in a 
satisfactory way. 

(3) अृत्युससारवस्मनि-1४5{68त्‌ of taking this to mean the 
cycle of births and deaths in this world, Sankara inter- 
prets it as the Path of being born in the Hell and in 


( 361 ) Chapter IX 9, 3-4. 


the form of the lower animals ( नरकतियेगादिभािमाः ). So, 
here also he gives up the usual and literal sense of 
मरत्युससार वर्त्मन्‌ ), 


4. (1) We have already explained the sense of this state- 
ment which is made in various places in the Gita (Vide 
our Notes on Bha. Gi. VII, 12 ). It is meant to establish 
the immanence and at the same time transcendence 
of the Lord. It is intended to assert that Krena is higher 
than the Aksara. We believe this will be very clear if 
we compare Bha. Gi. VIII. 22 with this verse. The former 
establishes the transcendence of the Purusa who is higher 
than the Aksara, the embodied souls or beings being 
mentioned with reference to both the Aksara (v. 20 ) and 
the Purusa (v. 22); while the latter (IX. 4) repeats the 
same with reference to the Lord Krsna Himself. Verses 
5-10 are concerned with an explanation of how the beings 
(भूत) are associated with Krsna, while ए, 11 asserts the 
fact that the Lord hasa human body (Cf. पुरुष in VIII. 22 ) 
and that that form of His is higher ( para),i.e., higher than 
everything including the Aksara or nirakara (aspect of ) 
Brahman. So in all passages like this the author of the 
Gita (or the revisor ?) emphasizes the higherness ( paratva ) 
of the Lord. र 

(2) मया ततम्‌--88.71}; 812 explains ततम्‌ as व्याप्तम्‌, but 
though this may suit the sense of v. 4 B, we do not think that 
Sankara’s explanation is authentic. ततम्‌ means ‘ spread out’ 
and so it would mean ‘ created ’. It is the Avyakta from 
which the world is created and here the Avyakta is said 
to be the body of the Lord. If this interpretation be 
correct, we can easily understand the mention of beings 
in the latter half of v. 4; because the beings are created 
from the Avyakta or the Aksara. This interpretation will 
be consistent also with the Upanisads, where the beings 
are declared to be produced from the Aksara or Brahman. 
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Principal Das Gupta also takes अन्यक्तमूर्तिना as one 
whose body is the Avyakta ( HIP., Vol. 2, P. 473). 


Sankara takes अव्यक्तमूतिना as करणागोचरस्वरूपेण. He explains 
मत्स्थानि सवेमूतानि as follows:—Since 9 being without a body 
( निरात्मकं वस्तु ) cannot fulfil any function, मत्स्थानि should 
mean that the beings have an existence through my own 
existence (=the beings cannot exist if 1 do not exist ). 
According to him “ न चाहं तेष्ववस्थितः 7 denies that Brah- 
man which is a formless and therefore unassociable being 
( असंसभिं वस्तु ) could be contained in the beings (i. e., 
Brahman could be आपेय and the beings ax). Thus, ‘4 
चाहं तेष्ववास्थतः › denies the आयेयाधारभाव between AGA and 
the beings; in short he takes the locative plural of तेषु 
in a literal sense. 

We may say that if we take अन्यक्त as a principle, ४४२.) 
the चेतन पक्ति of the Lord as we have taken, the Lord 
will be spoken of as having a body, and consequently the 
verse will describe the production ( ततम्‌ ) and _ existence 
( स्थ ) of beings from and in the Lord, and न ale aaa: 
wili mean transcendence of the Lord and so both the 
statements in 4B will be literally true. 


Ramanuja explains ततम्‌ as य्याप्तम्‌ and gays that the 
Lord us the Inner-controller pervades the world as the 
Possessor ( शेषित्वेन ) and thus sustains it ( धारणाथम्‌ ). He 
also explains the latter half by quoting the waar 
(Br. Upa, Ill. 7 ). मत्स्थानि सवेभूतात्नि means that the beings 
are the body of the Lord and are hence controlled 
by the Lord; न चाद तेष्ववस्थितः shows that the Lord ig the 
Whole or the Possessor ( शेषित्वेन ), 1. e., the beings do not 
help the Lord in any way; the Lord exists of His 
own accord. 


We do not think the verse deals with the Lord’s 
inner-control of the beings. The sustenance of the beings 
by the Lord is mentioned in the next verse. It is strange 
the Ramanuja does not explain अन्यक्तमू्तिना in agreement 


~ 


(363 ) Chapter 1X 9. 5. 


with his doctrine of afia and faa being the body ( at ) 
of the Lord and tries to find it in 4B ,where it is not 
possible to find 


5. (1) न च मत्स्थानि भूतानि-- ५८ have pointed out that this 
part of the statement of the relation of the beings and 
the Lord occurs in this place only (IX. 5a) and not in 
any other passage about this relation. We have also explain- 
ed it as being a way of expressing the lLord’s transcend- 
ence. Three-fourths of the Purusa are without the beings 
and only one-fourth creates and contains the beings 
( पादोऽस्य विश्वा भूतानि Pree दिवि । Re. X. 90.3). So, 5a 
is as much a fact as are 4c and 4d. 


Sankara does not add any explanation to 5a. Perhaps 
he would argue that from the esoteric standpoint the beings 
do not exist at all in Brahman. We do not think that 
the division of the esoteric and exoteric standpoints taught 
in the system of Sankara were intended by the author 
of the Gita. 

Ramanuja.—* I do not hold the beings in Me, in the 
way in which the water-pot holds the water. ˆ He says 
that the Lord holds or sustains the beings by His thought 
only (सङ्कल्प), We think the verse 5a deals with only the 
creation and not sustenance of the beings. 


(2) 7 apmaava—Sankara—ari is युक्ति, 1. €, घटन, ie, 
constitution or formation of the Lord, i. e., the exact nature 
of the Atman ( आत्मनो याथात्स्यम्‌ ). He means that the real 
nature of Atman is a wonder and so he takes योग also 
in the sense of wonder, as is clear from his introduction 
to 5B ( इद चाश्चयेमन्यत्पदय ). He connects 424 मे यौगमै-धरम्‌ with 
5a and 5B and in this he seems to be right. 

Ramanuja connects योग with only 5B and explains 
it as a wonder peculiar to the Lord only. 

We think, there is 710 reason to give up here the 
usual sense of the word योग, because the presence of 
beings in the Lord and the rea] nature of the: Lord’s 
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relation with the beings give rise to विश्वरूपददौनयोग an 
aspect of योग (= कमयोग ) based upon the realization of the 
Lord’s universe-form ( विश्वरूप of the Lord). It is because 
the Lord here asked Arjuna to see this Yoga that the 
latter actually requests the Lord to show him His Yoga 
concerning His relation with the beings who constitute 
the universe. We must explain 1X. 5b in connection 
with XI, 8. 


(3) Yara च qaea:—Sankara explains न च भूतस्थः in the 
sense that the Lord 18 not the अपिच, nor are the beings 
the आधार, as he does in the case of 4d ( न चां तेष्ववास्थितः ). 
He explains Yuaq by saying that the Lord, though not 
associated with the beings, governs the beings, and that 
this is another wonder ( योग = आश्चयेम्‌ ). 

Ramanuja in explaining ‘ न च भूतस्थः ' sticks to his 
interpretation of 4d and says that the beings do not in 
any way help the Lord, i. €,» the Lord exists independently 
of the beings. He tukes मूतमत्‌ literally. 


We suggest that the force of the fatty ( expression of 
an inconsistency )in “ भूतनृत्‌ न च भूतस्थः ” can be explain- 
ed as follows :—It was generally believed by Vedantins 
that Brahman enters the created world and thus sustains 
it. Cf. Bha. Gi. XV. 17, v722., 


SUA: पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेव्युदाहृतः | 
यो लोकत्रयसाविर्य बिभल्ैम्यय इश्वरः ॥ 

There are several passages in the Upanisads about the 
entrance of Brahman into the created world and they may 
mean that by entrance into the world Brahman sustains 
the world, But in IX. 5८ the Lord says that He sustains 
the beings (during their existence or continuation-feie ) 
without being present in the beings, i. e., with His trans- 
cendent form, viz,, with that form whichis known as पुरुष 
and which is higher than the Aksara~Avyakta from which 
the beings are produced. Cf. Bra, Si. अक्षरमम्बरान्तधृतेः । and 
सां च -्ररासनात (Bra. Sa, 1.3. 10-11.). Not that the Lord is 
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not immanent in the beings, but at the same time He 
is transcendent and this fact must not be neglected. 

( 4 ) ममत्मा YaHaa:—This seems to us to explain the 
statement in 5c (yaua च भूतस्थः ). The Lord distinguishes 
between His self ( aiaT—Cf. मूति 17 weamadarinv. 4) and 
Himself and so He says that “‘ My self is the originator 
of beings †. Since the Reality has two aspects one of which 
(the पुरुषविध aspect ) is higher than the other the Avyakta 
aspect ), the higher aspect may be looked upon as the 
sustainer of the beings without being present in the 
beings.—In Bra. Sa. I. 2-3 this kind of sustenance of the 
created world is often given by the Sittrakdra to show 
that the topic of the Sruti in question is the Purusa 
(or पुरुषविध aspect). Vide our Interpretation of the 
Brahmasutra. 

Sankara remarks that the Lordis Himself the Atman 
(Self - ) and so He cannot think of some one else being 
His Atman (self ), as ordinary ignorant people do. There: 
fore, the Lord, Sankara concludes, only uses the language 
of the people without holding the belief of the people. 
So, 5(d) really means: “ 1106 Lord Himself (not the Lord’s 
Self ) is the originator or developer of the beings 7. He is, 
thus, both भूतयत्‌ and also भूतभावन. 

We believe, Sankara has by his explanation of ममात्मा 
missed the point emphasized by the Gita. 

Ramanuja explains ममात्मा as मम मनोममः AAV: एव and 
waa as भावयितु, i. €., धारयित्‌ and नियन्त, We do not see any 
justification here for the doctrine of God being the Inner— 
controller, nor also for introducing the a#ei-power of the 
Lord, No word in the verse supports it. 

( 5 ) Verse 6 also further explains the relation of the 
beings and the Lord, so as to prove that the Lord is 
much more than the beings, 1. e., He transcends His creation. 

(6) There is hardly any doubt that here the Gita 
discusses the relation of the beings and the Reality. 
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Even. verses 11 and 13 contain the expressions Yarear 
and भूतादि. So, as many 28 ten verses ( 4~13 ) are devoted 
to this question. It is also clear that the Srutis collected 
by the author of the Brahmasititra in Bra. Sa. 1. 1 make 
very simple statements about this problem, €. g., Warat- 
देव खल्विमानि भूतानि जायन्ते आनन्देन जातानि sata आनन्दं प्रयन्त्यभिसं- 
विशन्ति (Tai. Upa. Il. 6). The Gita does not use this 
simple language. We can at the same time hardly say 
that these verses of the Gita even suggest that the crea- 
tion of beings is an illusion. Such a conclusion would be 
inconsistent with all these verses ( qawaa:-5, सर्वाणि भूतानि 
मत्स्थानि यथा वायुः आकारचस्थितः तथा-6, भूतानि मामिकां safe area—7, 
मूतञ्चाम बिसजाभि-8 and that the act of creating the beings 
does not bind the Lord-9, the world never stops but 
always goes not rolling or revolving-10, मूतमदेश्वर म्‌-11, 
भूतादिं at जात्वा-13). The importance of the problem discussed 
here can be easily imagined from these verses. 

In our opinion the Gita here tries to explain the 
relation (i. e., the creation, continuation and destruction’) 
of the beings with the Reality as conceived by it, i. e, 
as consistent with{its (doctrine that पुरुष or कृष्ण 15 higher 
than the nirakara Brahman. The Gita borrowed this doc- 
trine directly from what Deussen calls the Earlier 
Metrical Upanisads, particularly the Katha and Mundaka. 
But these Upanisads had not made out the relation 
of 4s with this two-fold Reality in which one (साकार) 
aspect was higher than the other ( निराकार ) aspect. 
They still followed the Oldest Prose Upanisads, i. e, 
when they wanted to say something about the relation 
of beings with the Reality, they would refer only to one 
aspect of the Reality, preferably to the nirdkara aspect, 
€. g., in Mu. Upa. I. 1. 6 ( यत्तदक्षरं ... ...... तद्भूतयोनिं परिपडयन्ति 
धीराः ) and, again, when they had to state the relation of 
the two aspects of the Reality, they would not hesitate 
in placing the पुरूष -above the अव्यन्त or the Hat. Inspite of 
this they occasionally did say that the Brahman ( the 
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निराकार aspect ) was the योनि for the Purusa ( the साकार 
aspect ). But the Gita undertakes toexplain the creation, 
continuation and destruction of the beings from, in and 
into its Reality. 

As we have already explained, the Gita (in IX as well 
as other passages ) solves the problem in such a way as 
to keep up the पुरुष as higher than the Aksara ( VIII. 18-22). 


In offering this solution the Gita (i) has to lay extra- 
ordinary emphasis on the fact that the पुरूष ( 07 Krsna ) is 
higher than अक्षर or बह्यनू and stresses the difference bet~ 
ween the two to such an extent that the two would appear 
to be almost two principles, though in the Gita they 
are never presented as mathematically two, (ii) it has to say 
clearly that जह्यन्‌ or अव्यक्त is a चेतन THT of पुरुष at least 
so far as the relation (particularly that of creating— 
उत्पत्ति) of the beings with its Reality is concerned, 
(iii) along with this चेतन Wald or ब्रह्मन्‌ the Gita has to 
mention in some alternative schemes ot its about the 
said relation one more avyakta principle or two prakrtis 
to explain the purely जड जगत्‌ ( VI. 3-4) or the principle 
of activity (कमे) करिया) with which the Gita was primarily 
concerned and even sometimes to explain the beings ( VILL 
16-17). (iv) Inone alternative plan the Gita compresses 
the two salds of other schemes into one (e. g., LX. 7-10). 

These developments of the old metaphysical Reality, 
to which the Gita was led in its effort to explain 
the relation of beings and its Reality, are not in 
agreement with at least the Oldest Prose Upanisadg, 
€. £. the Chandogya and the Brhadaranyaka and hence 
there is no wonder that they appear as पूवेपक्षु in the 
Brahmasittra, e g., when the Sitrakara says that the 
princlple called awa in the Gita is itself the Reality or 
Aaq, so that in the Reality there should not be the 
distinction of FHI and its owner (Bra. Si. 1 4. 23-97), 
or when the Sitrakdra denies that there is any Reality (or 
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its aspect) higher than the Avyakta (Bra. St. III. 3. 31). 
According to the Brahmasitrakara, if the Gita was not 
to be given up as an authority, it must be interpreted in 
the light of the Upanisads, i. e., as identical in doctrines 
with the teaching of the Upanisads, (and not even 
as a philosophy historically later than, and a further 
development of, the Upanisads). 

The point is that if we are right in interpreting the 
Brahmasutra, we can get a great help in interpreting the 
Gita and vice versa. 

6. (1) Sankara is right in saying that this verse (6) 
explains verses 4-5. 


In our opinion the purpose of this simile is to show 
that the ST is greater than वायु which is itself omni- 
present ( सवेत्रग ). Purusa to which Krsna corresponds or 
with whom Krsna is identical, is declared to be higher 
than the Aksara which is itself higher ( अक्षरात्परतः परः. ..पुरुषः- 
Mu. Upa. Il. 1. 3). The Self of the Lord ( which is called 
the Prakrti in the next verse ) is the cause of the beings 
and the Lord Himself is greater than the Self of the 
Lord. The Lord and His Self both are omnipresent and 
yet the Gita makes a distinction between the two, that 
the Lord is higher than the Aksara (the Self of the 
Lord, the Prakrti ). 


It will not be out of place to note here that the 
author of the Brahmasittra refutes a view that the Purusa 
is higher than the Aksara on the ground that there 
cannot be two omnipresent principles one of which is 
higher than the other. Vide our Interpretation of the 
Brahmasttra (Bra. Si. TI. 3. 9, III. 2. 37). 


In our opinion the adjective सवत्रगः is very important 
and explains the purpose and nature of the doctrine 


taught in verses like 1X. 4-13 about the relation of the 
Wis and the Lord. 
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(2) Sankara explains सवेत्रगः etymologically and also 
says that the Lord 18 सवगत like the snag. (The word aaa 
also occurs in Bra, Si. II. 2. 37.) According to him the 
importance of the simile lies in saying that the beings 
reside in the Lord but do not at all affect (lit. touch ) 
Him. In v. 11 he says that the परमात्मत is like the 
आकारा (आकाशकद्पम्‌). He does not bring in his theory of 
महाका and धरटाकाड here. 


7. ( 1 ) We have already on severel occasions pointed 
out that there are several Srutis in the accepted principal 
Upanisads, in which the origin, continuation and disa- 
ppearance of the beings are traced to, in and into the 
nirakara Brahman called the Avyakta, the Aksara, etc. 
Bra, St. J. 1 is solely devoted to the discussion of 
these Srutis. 


The Git& here (IX. 7 ) traces the origin and disappear- 
ance of the beings to what is here called the sara of 
the Lord. The waft here should mean Brahman or the 
nirakara Aksara (Mu. Upa. I. 1. 6). (18 प्रकृति would »e- 
long to the Lord. This view will be quite consistent with 
the general view of the Gita that the Lord (or the Purusa 
e. £. in VIII. 22) is higher than the Aksara, 


This प्रकृति in 1X. 7 will correspond to both the Avyakta- 
principles of Adhyaéya VIII combined together, to the 
higher Prakrti of Adhyadya VIL 6 ( एतयोनीनि भूतानि सर्वाणी- 
त्युपधारय-68 ); to the Ksetra of Adhyaya XIII. 26, to the 
महद्‌ बह्म of Adhyaya XIV. 3 and to various other principles 
in other Adhyayas of the Gité. Scholars have made efforts 
to identify this Prakrti with either the Para Prakrti, the 
Apara Prakrti or simply the Prakrti of the other Adhyayas 
as well as with the Para or Apara Avyakta, the Ksetra, the 
Maya, etc. of the other Adhydyas also. Vide Principal 
Das Gupta, H.1I.P., Vol. Il, P. 463. 


We suggest that each Adhyadya in which a theory of 
47 a 
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the relation of beings with the Reality is given has its 
own independent theory and in the interpretation of the 
Gita we should not go beyond a comparison since various 
theories about this relation are givenin the Gita with the 
common back-ground of the Doctrine of Non-Dualism 
(sia ) only and since the professed purpose of each 
Adhyaya is to present an aspect of the Path of Disin- 
terested Action ( Yogah karmasu kausalam—ll. 50). The 
author of the Gita does not unywhere say that he has 
given only one theory in all the Adhyayas. The Upanisads 
themselves give various theories and the Gita seems to 
follow the method of the Upanisads in its effort of 
harmonizing them and making out a Bralmavidya. In 
our opinion the identification of the various theories or 
principles in the Gita’ is nowhere implied in the Gita. 


Moreover, several scholars have taken प्रकृति in passages 
like IX. 7 as an inanimate ( जड ) principle. We suggest 
that as the origin of beings it wus taught in the Upani- 
sads and the Git& as a spiritual principle only. 

The Brahmasutra clearly says that the principle which 
is called wal@ (in the Gita ) is nothing else but Bralman 
because the beings which are traced to the Prakrti are 
directly traced to Brahman. Thus, the Brahmasitra tries 
to identify the प्रकरत्ति with the Possessor of the wala and 
thus to obliterate or wipe out the distinction of higher 
and lower made by the Gita (on the basis of the relation 
of beings ) between the sakara and nirdkadra aspects of 
the Reality (= between the Purusa or Krsna and the 
Prakrti ). Vide Bra. Si. I. 4. 23-27, 


(2) #eqai—In Bha, Gi, VIII.17 a period of one thou- 
sand युग& Is given as the day of Brahma and the lower 
Avyakta is stated to be the source of beings ( भूत ). We 
have explained the lower Avyakta as an aspect of the 
higher Avyakta,itself;* i.e, as the conscious Nature of 
the Lord, since that alone can be said to be the source of 
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beings. In Bha. Gi. IX. 7 the Prakrti governed by the 
Lord Himself as distinguished from Brahma is mentioned 5 
and it is probably therefore that no lower Prakrti correspond- 
ing to the lower Avyakta is given in this passage. 

In the Puranic mythology which is undoubtedly later 
than that of the Gita करप is the name given to the life 
period of Brahma; so, if we adjust the Gita idea of कर्प 
to that of the Puraina’s, we should say that कर्प in this 
verse corresponds to मदाकस्प which, in the Purdnas, means 
the entire period of the activity of अक्षर AZ. 

A question may be asked which are the Was created 
by Brahma from the lower Avyakta and which are the 
yas created by the Lord (higher than the Aksara) from 
the Prakrti which here corresponds to the higher Avyakta. 
The Gita does not seem to us to distinguish between the 
two types of yas. Adhydya IX and Adhyaya VIII seem 
to follow two different and independent traditions. The 
former does not depend upon the intervention of Brahma. 


The idea about the af from and 4@4 into the (पसा) 
प्रकरति or Hat ब्रह्मन्‌ is also mentioned in the संदिताः of the 
पान्नरात्र School and that idea must be traced to verses like 
Bha. Gi. IX. 7-10. Articles (1) on Nights and Days of 
Narayana and (2) on Higher or ‘‘ Pure ” Creation ( Evo- 
lution, First Stage ) in Prof. Dr. ए. Otto Schrader’s Intro- 
duction to the Pafiearatra (PP. 27-39) give useful 


information on this point. He writes:‘... .. .asingle day 
of each Brahman or ruler of a Cosmic Egg comprises 
no less than 43,00,00,000 years of men. ... ... It is followed 


by the “ Night of Brahman’, of equal length as his day, 
...This process ig repeated 360 >< 100 times, after which the 
life of Brahman ( brahmayus ) comes to a_ close by the 
Great or Total Dissolution.... The Night following it is 
of the same duration as that of the life of Brahman, 
and is followed by another similar to the former, and so 
on. These longest Days and Nights are called, in the 
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Paficaratra, Days and Nights of the Purusa, the Highest 
Self, the Lord, etc. For the Purusa’s life, says the text, 
there exists no measure. ... ...”’ 


For, the fact that the प्रकृति from which the beings are 
produced is the पर्‌ प्रकृति, we may compare the word योनि 
in एतचयोनीनि yas in VIL. 6 and तद्मूतयोनिं परिपद्यन्ति diet: (Mu. 
Upa.I. 1. 6-7) and also in योनिश्च te गीयते (Bra. Si. I. 4. 27). 


(3 ) Sankara explains प्रकरतिम्‌ as त्रिगुणाल्मिकामपरां frasra. 
But this seems to be totally wrong for the reasons 
already given above. 


8. ( 1) In his introduction to v. 8 Sankara explains 
{116 प्रकृतिं as अविद्यालक्षणाम्‌. This explanation may apply to 
his interpretation of प्रकृति in ए. 7, but it is not supported 
by any word in these verses (7-8 ). 

(2) <arma—The wala ( both परा and अपरा ) 185 generally 
mentioned in the Gita as a power belonging to and control- 
led by the Lord. The Aksara Brahman has ९९० aspects, 
viz,, (1) that of the Para Prakrti and (2) that of a goal 
of the liberated and the abode of the Lord, It is in the 
former aspect that the Aksara is governed by the Lord. 


(3) s@eva—Sankara explains अवष्टम्य as वीक्रल्य. Prakrti 
belongs to the Lord and so there is no doubt of the 
प्रकति being ever independent of the Lord. Therefore the 
interpretation of qa 18 superfluous. Moreover, the atic 
or suppression (= arresting, €. g., in कण्ठः स्तम्मितवाष्पन्ात्त- 
BI ...... Shakuntala 1V. 5) would not be helpful in 
creating the beings. 

The root ta*4 (with #4) has the sense of ‘ To stupefy, 
paralyse, benumb ’ ( Apte’s Dictionary, P. 1004) and if 
we take that sense here, we can explain that the Lord 
has to benumb the चतनग्रक्रति to some extent because he 
has to create the भूत who are souls in the bodies ( here, 
in the subtle bodies ) from the wala, Thus, the word 
अवष्टम्भ 8180 shows that मक्ति here is the चेतनभरङृति which is 
one out of the two forms of अक्षर Aare. 
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(4) अवकश्चम्‌--5.7].--अस्वतन्व्रमविदाविदोषैः परवश्चीङृतम्‌. But 
° अवदम्‌ ` may mean that the beings whom the Lord 
creates have no choice but to be created; they are born 
per force. The Muktas who merge into the चेतन प्रकृत्ति may 
be reborn at their own will: but not so the bound souls. 


9. ( 1 ) Sankara raises a question that as the beings 
created by the Lord are of diverse character ( विषम ); He 
would be bound by the धर्माधिमे involved in the act of such 
a creation. We think, the fact of the diverse creation is not 
at all important here. The question is whether the act of 
creating, the act of benumbing the sald, which the Lord 
` performs repeatedly ( पुनः पुनः ), just like aman performing 
his various acts, bind the Lord or not. As they are acts, 
they must by their nature give a result to their performer. 
The author of the Gité here, through the mouth of the 
Lord, says that they do not bind the Lord since the Lord 
performs them disinterestedly ( उदास्पनवत्‌ ) and without any 
attachment to the results and even to the acts themselves 
( असक्तं तेषु कमु ). 

Sankara, however, is correct in his conclusion in which 
he gives the implication of the verse that similarly the acts 
will not bind a man if he does his acts disinterestedly. 

( 2 ) योरकारवत्‌- 1.16 a silk-worm which ig bound in 
the cocoon which it makes. 


10. (1) Sankara lays the whole emphasis in this verse 
on the word अध्यक्ष ^ an onlooker” ( कज्ञिमात्रस्वरूप). He ex- 
plains ‘‘ हेतुनानेन ” agreferring only to मयाध्यद्षेण ( not to मया- 
ध्यक्षुण sald: सूयते सचराचरम्‌ ) ; and‘ (aqizadd’ according to him 
means ‘* विपरिवनेते सर्वास्ववस्थासु ” His interpretation of the 
whole verse is that the creation of the world or any acti- 
vity of the world is due to the fact that the Lord thought 
of creating it ( इशिकमत्वापत्तिनिमित्ता हि जगतः सर्वा aa: ) or 
that a man thinks that he sees the world, Even the ex- 
perience of pleasure and pain, of enjoying, seeing, hear- 
ing, etc., is only of the nature of a cognition and ends 
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in a cognition ( जगतः aay प्रवृत्तिः... ... ...अवगतिनिष्टाऽवगस्यवसानैव ). 
So, according to Sankara, this verse proves what is called 
in the later Sankara Vedanta the theory of दृष्िसृष्टिवाद 
( viz., there is a creation only because one sees it ). 
“Apart from our seeing the world, there is no real 
world independent of our experience of it, which would 
be the cause of our experience ”’. 


Sankara’s interpretation is objectionable on many 
grounds. (1) The word अध्यक्ष means an eye-witness but 
does not mean a neutral or indifferent eye-witness. It 
also means a controller and a ruler, प्रदास्िव्‌ (Cf. कविं पुराण- 
मनुश्ासितारम्‌ = VIL. 9). The word does not mean that the 
Lord does not do anything else but simply the work of 
being a witness. अध्यक्ष is TawaeT, but not दृ हिमात्रस्वरूप, (2) 
In fact the Lord does all acts required for the creation of 
the beings from the Prakrti, but he doves not do them 
with a desire for the results or even for the acts them- 
selves (Cf. the plu. in कर्माणि and कमसु 172 $. 9). (3) हेतुनानेन 
refers to the statement in the first half of the verse and 
not only to the fact of the Lord being an waa. So, it 
means: ‘* Since the Prakrti produces the world of animate 
and inanimate beings under the Lord as the supervisor. ” 
(4) faitaai—rotates frequently —would mean : The world is 
produced and is dissolved again and again. If the Jord 
were not present to guide the creation of the beings from 
the world, the world would not evolve and involve at all. 
The evolution and involution, frequent as they are of 
the world, are real facts and are assured because the 
Lord is the active supervisor of the Prakrti’s activity. 
प्रकृति cannot fail in its creation of beings because the 
Lord would force it to create the beings again and again. 
(5) By स्वासु aawig Sankara seems to mean the stages 
of evolution and involution, 


Thus, in our opinion, the verge is intended to explain 
why the अकति must create the creation of animate and 


( 375 ) ‘Chapter IX 9, 10-11. 


inanimate beings after every dissolution ( प्रक्य ). It does 
not aim at explaining how the wala creates the animate 
and inanimate beings. 


(2) aauatq—The beings are created from the watt 
and we have explained that ‘ 4s’ or ˆ beings ' mean 
souls in the Bodies. If a question be asked: ‘ Are the souls 
produced or not? ’, the author of the Brahmasttra says 
that the souls are never produced and hence the expression 
चराचरम्‌ 1162808 that only the Wat ( unmoving, 3112103 
mate ) जगत्‌ 18 produced. The चर्‌ becomes manifest but is 
never produced. Vide Bra. Si. 11. 3 ( BUA स्यात्‌ 
aqagqqzar भाक्तस्तद्ावभावित्वात्‌ । ). So, when the Scripture says 
that beings are produced from the प्रक्ति, it means that 
souls in the bodies become manifest from the प्रकृति. For 
this reason also प्रक्रति must be a चतनप्रकरूति, According to 
the author of the Brahmasitra the प्रकृति 18 to be identified 
with Brahman Itself. 


(3) Zaa—This is the usual way of describing the 
creation from a चेतन प्रकृति by the चेतन पुरूष (=the Lord ). 
Cf. पुमान्‌ रेतः Reate योपितायां agai: प्रजाः पुरुषात्सप्रसूता; (Mu. Upa. 
ll. 1.6). So waa algo means that the 9aIt is not a जड 
wala here. 

11. (1 ) मम मूतमदेश्वरं परं भावम्‌ अजानन्तः-- 10) the context 
of the verse ( about the relation of the beings and the Lord- 
v. 4-13) we suggest that the word भूतमहेश्वर is the most 
important word in this verse. The Waid gives birth to the 
beings, but the Lord is higher ( param bhavam ) than the 
gafa and as such he is the Great Lord of the beings. 


In our opinion the verses do not simply emphasize 
the fact of the Lord Krsna being a human incarnation 
of the Reality ( or Brahman, the nirakara aspect ), but it re- 
quires us to look upon Krsna as a human incarnation of 
the higher existence (higher than the चेतन प्रकृति ) which is 
the Lord of the beings. So, the verse emphasizes the fact 
of Krsna being an incarnation of the Purusa as distinguished 
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from the Aksara which is identical with the Prakrti 
which produces the beings ( not the other Prakrti which 
produces the elements ). 


{ 2) परंभावम्‌--<97]278--परमात्मतन्वमाका सकरपम्‌ आकाशाद भ्यन्तर - 
तमम्‌-- 06 have explained परमावम्‌ as higher than the waa 
mentioned in verse 10. 


(3) भूतमहेश्वरम्‌--1118 would refer to the fact that the 
Lord Krsna acts as the controller and ruler of the Prakrti 
when the latter produces the beings. Though the प्रति 
here is a चेतन or conscious principle, it is impersonal being 
only a Wald and hence it requires a ruler in performing its 
function and that ruler 18 the Purusa higher than the 
चेतनप्रक्रति + and Krsna is identified with that Purusa. Though 
the चतन Aa gives birth to the beings, the पुरुष or कृष्ण 
who guides the evolution in the Lord because the प्रकृति 
( ata ह्य ) belongs to Him. 

yareat—This expression shows that the word महेश्वर 
has not yet become a technical word for God Siva as dis- 
tinguished from Visnu. The word ‘ महेश्वर ° occurs also in the 
Sve. Upa. and it is doubtful also whether that Upanisad 
uses that wordin a conventional sense, because we find 
the word there also as a new word. 

The Gita is often said to be a Vaisnavite work. But 
in the Vaisnavite Puranas we find Visnu distinguished 
from Siva while in the Gita there is no such distinction. 
In fact there is no mention in the Gita of Siva as the 
Supreme God. Similarly ‘ Visnu’ also is not mentioned in 
the Gita as the Supreme God, though Krsna is addressed 
as त्रिष्णु and other epithets of विष्णु ( मोविन्द, केञ्चिनिषूदन, मधुसूदन 
ete, etc.) are also used in addressing Krsna. So, as both 
the words HE as well as विष्णु are used in the Gita for 
Krsna we suggest that the Git& should be assigned to a 
period when no sharp distinction between विष्णु and किव 

existed but when the पुरुष higher than अक्षर or निराकार aspect 
was called महेश्वर as well as 14° etc. 


(377) Chapter 1X 9. 11-13, 


Sankara explains भूतमहेश्वर 28 भूतानां महान्तमीश्वरं स्वमात्मानम्‌. 
Thus, he tries to bring in his doctrine of the identity 
of जीव and परमात्मन्‌. 

(4) It seems to us that one of the chief aims of the 
Gita ( or the revised edition of the Gita ) was to emphasize 
Krsna’s identity with the Purusa higher than the Aksara 
(here appearing 2.5 {116 चेत्तन Wala of the beings ). The doctrine 
of the पुरुष above the Aksara also called the Avyakta 
was known {10711 the Earlier Metrical Upanisads and these 
Upanisads insisted that the Aksara or Brahman known 
in the Chandogzya and the Brhadairanyaka Upanisads 
should be taken as lower than the Purusa known also 
in the Chindogya and the Brhadaranyaka Upanisads. 
The Gita repeated this doctrine and added that Krsna 
( called by various epithets some of which could be applied 
to thelater God Siwa alone ) should be taken ag an in- 
carnation of the Purisa higher than the Aksara. 

Taken in the above light these verses (11-13 ) do not 
criticize Buddhism o Jainism, but only the followers of 
the Upanisads and ask them to take Krsna as the Purusa 
and as the Great Lord of the beings, the Aksara of the 
Upanisads remaining as the source of beings in the 
capacity of a केतन Tarr. The fact of taking Krsna to be 
the beginning of the beings ( भूतादि ) is stressed also in ए. 13. 

12-13. (1) As to who are criticized here vide Notes 
on LX. 3, 11-13, VII. 24, and particularly VII. 15. 


While emphasizing the fact of the Lord Krsna Himself 
being the भ्वुतमहेन्धर amd as such the One who is the most 
highest € पर्‌ मवम्‌ ) amd, again, the fact of His being the 
beginning of beings ( मूतादि-- ए 788 11 and 13 respectively ), 
the author of the Giti here seems to criticize those who 
de not think of the cawe of beings at all but who are led 
away by various yeamings and desires (asah) and who 
perform the religious ceeds promising various desired objects. 

48 
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As the verse refers to 28210, desires and hopes, we 
think the topic to be persons not belonging to Buddhism 
and as it mentions 484% which probably means rites and 
ceremonies promising the achievement of desired objects 
it is not likely to deal with the ‘materialists. ज्ञान in 
waatt probably means the denial of the knowledge of the 
source of beings being useful at all. So, the proper subject 
of the verse will be persons who were Hindus staunchly 
following the religion of the three Vedas (येवम) and deny- 
ing the Upanisads and their teachings in which the source 
of beings is chiefly discussed (Cf.,;Bra. Su. 1.1). They 
were an extreme type of ritualists (the other extreme 
type newly taught inthe Gita being that stated in v. 16). 


( 2 ) Aarat:—Buddhist ethics ask a man to abandon all 
desires. The Git& also opposed 211 desires. The Vedic 
sacrifices promised various desired objects to those who 
performed those sacrifices. Buddhism discarded the Vedic 
Sacrifices ; the Gita advised men to perform the sacrifices 
but without a desire for their rewards, just as it asked a 
man to do all his duties without a desire for the result, 
The Gita even advised aman to look upon his daily 
duties as so many sacrifices (or parts of a big sacrifice ) 
dedicated to the Lord. According to the Gita even the 
kamya sacrifices may be performed disinterestedly. The 
Lord will be the bhoktr ( of the result ) of such sacrifices. 
This was the मागवत्तथम practised by the araas according to 
the नारायणीय पवन्‌, But the extreme कमकाण्डिन्‌8 drenched 
themselves deep into the desires for various objects and 
for their sake performed the sacrifices. Hence they are 
called मोषकमणः. 


(3) मोघकर्माणः-- ०९ the above Note. 


( 4 ) मोधश्ानाः-108© who raised the question of the 
origin of the beings ( भूतादि ) and the Lord of beings 
would naturally say that the knowledge which concerns 
only the rites and their deities is a futile ज्ञान. 


(379 ) Chapter LX 9. 12-13. 


(5 ) These persons may be also called अचेत सः-0€60]16 
without any intelligence. † 


( 6 ) राक्षसी and stati प्रकरुतिऽ as opposed to दैवी प्रकृति. 
In Adhyaya XVI the created beings ( भूतसगे ) are 
classified under two heads:—(1) आसुर and दैव, demonaic 
and divine. 


But the chief difference between the view in this 
Adhyaya (IX) and Adhydya XV1lis that the former gives 
to the Wids freedom of choice from the two alas आसुरे and 
देवी, while according to Adhyaya XVI the souls are created 
to be आसुर and देव. The verbal forms भिताः and आभिताः in 
v- 12 and 13 respectively should be compared with such 
expressions as मानुषीं तन्तुमाश्रितम्‌ (v. 11), arangea...aca F (VIL. 
29) etc., and on their strength one would be convinced that 
resort to either of thetwo प्रक्रातिऽ is a question of the free 
choice of the individual soul. On the contrary, the word 
at ( at भूतसर्गो लोकेऽस्मिन्‌ देव आसुर एव च ) shows that from their 
very existence the beings are supposed to be divine or 
demonaic ; and the fact that a certain type of people are 
stated to be always going down and down in the hell ( v. 
AVI. 16 ) and the Lord (by way of impartial justice ) 
throws them eternally in आसुरी योनिऽ (19) and, lastly, that 
they never reach the Lord, is a proof that the view in 
Adhyaya XVI believes in beings created as demonaic and 
destined for eternal hell and remaining eternally in hell. 

( 7 ) What are the two safas, आसुरी and दैवी १ Are they 
the individual natures or the two Natures of the Lord ? Vide 
Notes on प्रक्रत्या नियताः स्वया in Adhyaya VII. 20. The indi- 
vidual nature is a part of or is derived from the Universal 
Nature. The Universal Nature when resorted to by the 
individual becomes the individual’s nature. 


The Lord has two Natures which according to Adhyaya 
VII are called अपरया and परा प्रकृति. The former is called 
माया ( VII. 14-15 ). Bha. Gi. VIJ.15 deseribes those whose 
knowledge is taken away by the Maya ( माययाऽपडतज्ञानाः- 
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Cf. atfeat nzTa), as those who have resorted to demonaic 
state of mind ( आसुरं मावमाभित्ताः- 4, cadiaredi प्रकृति धितः in 
1X. 12). Thus we can identify the भ्रक्रेति of v. 12 with 
the Maya of the Lord, which we have already shown to be 
the अपरया aft of the Lord. And, consequently, someone 
may suggest that दैवी wait in v. 13 is the divine Nature 
of the Lord which is the Hat बह्यन्‌ itself taken as one 
of the two Natures of the Lord, apart from its aspect 
of the Abode of the Lord or the Goal of the Jnanin and 
argue thatit is described as नित्यसच्व in II. 45 which places 
the वेद& as the object ( विषय ) of (the Lower Nature con- 
sisting of ) the three gms and asks अज्ञुन to be firmly 
established in the eternal Sattva or the Higher Nature, 
just as ए, 13 speaks of people who have resorted to the 
Divine Nature ( of the Lord ). 

But to us both mati प्रकृति and Bat प्रक्ति appear to be 
merely two aspects of the अपरा प्रति or माया itself. This 
प्रकृति creates the world and performs all actions in the 
world or is the real kartr, One more aspect of it is that 
by which the demonaic people are attracted ( मोहिनीं प्रक्रतिम्‌ ) ; 
80, it seems to be also one more aspect of that very ald, 
by resorting to which the divine-natured people are 
properly guided. The aspect which attracts and misguides 
may be taken as due to the predominence of तमस्‌ 
in the watt, while the other aspect which guides the 
high-souled people { मदात्मनः- ९. 13 ) is perhaps to be 
taken as the aspect in which a4 predominates. Thus, 
meat: (I. 45 ) would mean this divine aspect. As aga 
18 in the world, he cannot fix him inthe Hat जह्यन्‌ which 
is described as the Abode of the Lord. Also, as Sankara 
points out देवी sala is the nature of the देव8 ; and though 
divine, it is a part of the अपरा Nala because that ald 
alone is the cause of the world. Not only this, but 
Adhyaya XVI says that the beings ( Yas ) are themselves 
आसुर and देव ; and, the wala concerned with both these 
types of beings cannot be any other but the अपरा Wald, 


(381 ) Chapter 1X 9,. 12-14, 


since the Ys are within the world. ‘So, we suggest that 
देवी THT is also an aspect of the अपरा Said of the Lord, 
that aspect in which सन predominates. ( Cf. नित्य सत्व 771 II. 
45.) The word saat: (v. 13) also shows that देवी प्रकृति 
refers to the body of the beings ( महात्मानः ) ; ana the body 
is an effect of the अपरा प्रकृति. 


(8) Sankara explains राक्षसी and आसुरी salt: as रक्षसां 
प्रक्रतिः and wet प्रकृतिः and says that it 18 देहास्मवाद्दिनी प्रकृति. 


13. (1) देवी प्रकृति- 10 Notes on v. 12. दैवी is here op- 
posed to आसुरी in v. 12. Sankara also explains it as देवानां प्रकरतिः. 
In VII. 14-15 the मोहिनीं प्रकृति is called देवीमाया {7 the sense 
that it belongs to the Lord, the देक. Sankara—@arat प्रकातिम्‌, 
We do not think that the दैवी प्रकृति here means the aw 
aspect of the अपरा wala of the Lord. 


(2) महात्मानः-- 48 opposed to विचेतसः in $. 12. 

(3) ज्ञात्वा wirta—The knowledge or the Lord as the 
source of the beings precedes भक्ति. 

(4) अनन्यमनसः- 146. Notes supra. This one-mindedness 
is a characteristic of the later रेकान्तिक सिद्धान्त of the भागवत 
described in the नारायणीय section of MBh. XII. 


(5 ) Sankara explains देवी salt as देवानां safe and 
characterizes it as शमदमद याश्रद्धादिलक्षणाम्‌,. 

(6 ) 58.02 भूतानाम्‌ = वियदादीनां प्राणिनां च आदिम्‌, Vide 
our notes on भूत in Bha. Gi. VIII. 

( 7 ) Sankara explains भजन्ते as सेवन्ते, 

14. ( 1 ) This verse gives some details about the 
meaning of भजन्ते in v. 13; in other words, it gives the 
स्वरूप or forms of with, viz, aaa, नमन ( कीतेयन्तः and 
नमस्यन्तः ), We quote here the well-known verses of the 
Bhagavata Purana, which mentions the nine forms of 
wie ( नवधा मक्ति) - 

अवण aay विष्णोः स्मरणं पादसेवनम्‌ | 
अचेनं वन्दनं दास्यं सख्यमात्मनिवेदनम्‌ ॥ 
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इति पुंसापिता विष्णौ भक्तिशचन्नव रक्षणा | 
क्रियेत मगवत्यद्धा तन्मन्येऽषीतमुत्तमम्‌ ॥ (Bha.Pu. VII 3-24) 
Cf, also माच्चता मद्रत प्राणा बोधयन्तः परस्परम्‌ | 
कथयन्तश्च मां नित्यं तुष्यन्ति च रमन्ति च ॥ X. 9 
The आत्मनिवेदनम्‌ may be traced to the idea of verses 
like the following in the Gita :-— 
(i) यत्करोषि यदश्नाक्षि यञ्जु्ोषि zara aq । 


यन्तपस्या्षि कौन्तेय तत्कुरुष मद पैणम्‌ ॥ 1X. 27 
(11) मन्मना भव मद्भक्तो AIST मां नमस्कुरू | 

मामेवेष्यसि युक्त्वेवमात्मानं मत्परायणः ॥ 1X. 34 
Gii) मत्कमेङ्रन्मत्तपरमो मद्भक्तः सगवजितः । 

fiat: WAY यः स मामेति पांडव॥ XI. 55 


The Gité is the original work to which the various 
भक्ति ideas of MBh., the पान्नराव्रसदिताऽ, the भागवत पुराण; 
and other पुराणऽ can be traced. 

(2) यतन्तश्च geAat:—What kind of effort is required 
on the part of the devotee ? 

Sankara—adedal = इन्द्रयोपसदहारशरमदमदयादिसादलक्षणधमः प्रपतन्त 
By इन्द्रयाोपसदार he wants to imply perhaps संन्यास. More- 
over he seems to have in his mind the famous Br. 
Upa, Sruti, viz, तस्मादेवं विच्छन्तो दान्त उपरतस्ितिक्चुः समाहितो भूत्वा 
त्मन्येवात्मान पयति (Br. Upa. IV. 4. 23—Cf. also शमदमादपेतः 
स्यात्तथापि तु तद्धिधेस्तदङ्गतया तेषामवदयानुयत्वम्‌--518. Su. 177. 4. 27. 
Vide our Interpretation in Vol. I ). Sankara’s doctrine of 
साधनचतुष्टय (Sankara Bhdsya on Bra. Sa. I II) is 
very well-known, viz, नित्यानित्यवस्तुविवेक. zerqara भोगविरागः, 
रमदमादिसाधनसपत्‌ and yysa; and by आदि in शमदमाद्ि we 
have to understand उपरति, तितिक्षा, समाधान and श्रद्धा 


Ramanuja—aaa: मत्क्मस्वचेनादिकेषु बन्दनस्तवनकरणादिकेषु तदुपकार- 
केषु अवननन्दनवनकरणादिकेषु च दृदढसतंकस्पाः यतमानाः. So Raménuja in- 
cludes the effort in building a temple or a house for the 
Lord, the नन्दनवन, etc. aiso under the यत्न 


Madhusiidana—airaara: = वेदान्त सासनाध्ययनरूपश्रवण-व्यापारविषयी- 
SAT Ut यावत्‌ | तथा यतन्तश्च-यगुकसनिधावन्यत्र वा वेदान्ताविरोधितर्कालु 


(383) Chapter LX 9. 14-15. 


सधानेनाप्रामाण्यज्नङ्कानास्कन्दितयुरूपदिष्टमत्स्वरूपावधारणाय यतमानाः अ्रवणनिर्धारि- 
ता्थवाधरङ्कापनोदकतर्कानुस्ंधानरूपमननपरायणा इति यावत्‌-111४8, Madhu- 
sudana tries to interpret यत्तन्तः (along with कीतेयन्तः) in {1611818 
of आत्मा वा अरे दृष्टव्यः भ्रोतन्यों म॑तव्यो निदिध्यास्ित्तम्यः ( Br. Upa. Il. 4. 5). 
Jt is under च in नमस्यन्तश्च that Madhusiidana includes the 
नवधा भक्ति mentioned in the Bhagavata P. and by नित्ययुक्ता 
उपासते Madhusiidana takes निदिध्यासन which, he says, is the 
चरमसाधन the last and final means of reaching the Lord. 
He says that ज्ञान of IX, 1 is described here ( ए. 14 ). 


We have said that ज्ञानम्‌ 171 1X. 1 seems to refer to 
the knowledge of the relation of the beings (4s) and 
the Lord. Moreover, Madhustdana seems to forget that 
शान is actually mentioned separately in ज्ञानयज्ञेन in the next 
verse ( 15 ). 

Thus, while Sankara and Madhusiidana explain ada: 
in the light of the means prescribed in the Upanisads, 
Ramanuja interprets it in such a way as to imply even 
the Pauranic sectarian views about the साधन of भक्ति. 
But we suggest that यतन्तः should be interpreted in the 
light of the Gita itself and, if so, the verses from the 
Gita ( X. 9, 1X. 27. 1X. 34, XI, 55 ) quoted above and 
many other verses of this work itself should guide us 
in determining the nature of the effort of the devotee as 
distinguished from the Jfiadnin dealt with separately in 
v. 15. It 18 primarily the effort of self-surrender of the 
devotee to the Lord and the Lord alone ( अनन्यमनसः in v. 
13, मद्धतप्राणाः ) and it may include the arguments in 
favour of self-surrender ( देश्रदरारणागति ), as we have also 
बोधयन्तः परस्परम. 


15. (1) च 9] अपि in ज्ञानयक्ेन चापि यजन्तो मामुपासते- 11) 8 
two particles clearly show that जान as a means Is 
distinguished here from भक्ति stated in ए, 14. There is no 
doubt thatthe Gita accepts many different paths to reach 
the Lord, as independent and self-sufficient paths, not as 
steps or stages on asingle path ( ज्ञान according to Sankara, 


9. 15. Bhagavad gita ( 384 ) 


भाक्त according to Ramanuja, कमयोग. according to Tilak ). 
Vide our Notes on V. 1-6, XII. 8-12, XIII. 24-26. 

(2) ज्ञानयज्ञ-^8 opposed to seaag—Of. भरेयान्द्रव्यमयाचज्चात्‌ 
ज्ञानयश्चः qwag—Bha, Gi, IV. 32 (also XVIII. 70). Verses 15- 
19 explain the nature of the ज्ञानयज् (and alsothe ata). In 
our opinion amMaae 0088 not mean संन्यास alone, but it is a 
term used for the various allegorical 4%s described in 
AdhyayalV and particularly for the कमं of कर्मयाग which is 
identified with यज्ञे metaphorically for reasons and with 
results explained by us in our notes on Adhyaya IV. This 
fact can be proved by a comparison of v. 16 with v. 
IV. 24. 


Besides this कमं of कर्मयोग, शानयज्ञ here also means medi 
tation on God according to various doctrines, ४८९, एकत्व, 
पृथक्त्व, etc, as stated in 15B. 


So, here we have to take ‘ ज्ञानयज्ञ ` in a wider sense 
than the one in IV. 32, but in any case it does not mean 
सन्यास alone, though the attitude of यतिऽ can be classified 
under the title of araag--IV. 28. । 


The important point to be noticed here is the place 
given to ज्ञानयङ्ग rather than the nature of ज्ञानयन्न. The aay 
which also means कमयोग the central topic of the Gita is 
here given a secondary place, as if by way of concession. 
This is the implied sense of चापि in graqgaq चापि. The 
author of this part of the Gita does not distinguish 
between कमयोग and संन्यास so as to prefer कर्मयोग to संन्यास ; 
but he distinguishes भक्ति and ज्ञानयज्ञ and clearly prefers 
भक्ति to ज्ञानयज्ञ as can be inferred from the first mention 
of भक्ति in v. 14 and the second place assigned to ज्ञानयज्ञ in 
v- 15. Perhaps we are not wrong in suggesting that the 
first edition of the Gita gave prominence to निष्काम कर्मं or 
कमेयोग and then once it was revised in favour of the भक्ति 
doctrine keeping कर्म, i. e., योग॒ ( योगश्ास्ज--171 the title ) in 
योगः RAT कौशलम्‌ as the background of all the aes. 


( 385 ) Chapter" IX 9,15. 


The place given to चाके here may be compared with 
the place assigned to कर्मयोग in Bha. Gi. I-Vi. In IIL 3-8, 
V. 2 and 6, and VI. 2 कर्मयोग is preferred to संन्यास, while 
in IX, 14-15 कमयोग ( lit. wag ) - 18 implicitly said to 
be second to wits, In XII. 8-12 also preference is given to 
निष्कामकमं with भक्ति predominent in it rather’ than to 
निभ्कामकर्म without मक्ति because the former is mentioned 
first and the latter fast ( other aspects of art ( = निष्कामकमे ) 
being placed between the two ). 


(3) एकत्वेन पृथक्त्वेन बहुधा विश्वतोसुखम्‌ । Here four different 
methods of उपासना ( meditation 071 Krsna ) are mentioned. 


एकत्व and पृथक्त्व seem to us respectively to mean (1 ) 
Krsna and मक्षर नह्यन्‌ being looked upon as identical and 
(2) as different. In VIII. 22 पुरूष to be reached through 
अक्ति 18 declared to be different from ( and higher than ) 
wat ब्रह्मन्‌ ; in X. 12 Arjuna tells Krsna that He is 19a 
and also पुरषं ( so, also in - 1. 1 8--अक्षर and पुरुषः, XI. 37- 
38 ); in X. 17 Arjuna asks Krsna about the various forms 
in which He is to be contemplated ( केषु केषु च भावेषु चिन्त्योऽसि 
भगवन्मया ), so that, the विभूतियोग explains “aga” “ as being 
many” or “in many forms”; while XI. 11 mentions 
(among other forms) the विश्वतोमुखं ( रूपम्‌ ) and thus the 
विश्वरूप with faces in all directions ( faa: ) will illustrate 
the उपासना of the Lord as विश्वतोसुख. 

In Bra, Si. I. 3 also the different methods of medi- 
tation on Brahman are mentioned. We recommend Sitras 
आ, 3. 42 and 50 (or rather II. 37-54) to the reader for 
study of the meaning of एकत्वेन and पृथक्त्वेन suggested by 
us. The word 9a in तज्निधरिणानियमस्तदष्टेः पुथरध्यम्रतिबन्धः फलम्‌- 
Ill. 3. 42 and अनुबन्धादेभ्यः प्रश्ान्तरपृथक्त्व दृष्टश्च तदुक्तम्‌-171. ` 8. 50 
is particularly noteworthy in this connection. We believe 
that these Wis (IIL 3. 37-54) discuss the question whether 
for the purpose of उपासना Hat and पुरुष are two different 
aspects or not and we have similarly explained them in 
our Interpretation of. the Brahmasitra, Vol. 1 
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Barnetts’s note on IX. 15B—These worshippers con- 
template the Supreme either as the Universal One, the 
Whole of existence, or as specially manifested in any 
phenominon that they may choose to meditate upon,e. g., 
the sun or moon, or as combining an infinite number 
of aspects, such as are detailed in XI. 5. 

Sankara—uada = एकमेव waa, पृथक्त्रेन = आदिलयचन्द्रादिभेदेन 
स एव भगवान्‌ विष्णुरादिल्यादिरूपरेणावस्थित इत्युपासते, बहुधा अवस्थितः स शव 
भगवान्‌ wage Badge विश्वरूप इति तं विश्वरूपं सवैतोमुखम्‌. 
Sankara explains बहुधा = TARR ; 80 बद्धा refers to 
एकत्वेन, पृक्त्वेन and विश्वतोमुखम्‌ , there being only three methods 
mentioned in the verse, 


Ramanuja—People worshipping Me with the maag 
meditate as one single Principle upon Me who am of many 
forms ( विश्वतोञ्चखम्‌ ) owing to the fact of My becoming 
different (= पृथक्त्वेन ) in various ways.--Ramanuja says that 
the Lord who is one only forms the सङ्कल्प “ बहुस्यां प्रजायेय 2 
and thereby He Himself assumes the form of the world 
( पुथक्त्वेन = जगदाकारेण ) of the variety of the lower animal, the 
human being, inanimate objects, etc., which are His bodies 
( बहुधा ). According to Ramanuja, the meditator meditates on 
the Lord in only one way, viz., as One Principle, though 
he knows that the Lord has “ become many ” and “ has by 
His thought multiplied*’, Thus, he tries to avoid the 
fact that here the Lord, even in respect of the ज्ञान of 
His, allows several alternative doctrines. He explains 
पृथक्त्वेन aS स्थुरुचिदिद्वस्तुशरीरः ; 80 that एकत्वेन would imply the 
sense of सुक््मचिद चिद्भस्तु शरीरः and thus the verse would sup- 
port his philosophy of विशिष्टाद्वैत, 


( 4 ) According to Tilak the verse admits the POssi- 
bility of knowing God variously, i. e., of various views 
of the Reality, all ef which give the right knowledge 
about God, He takes एकत्व as the अदैत doctrine, बहुधा as the 
देत doctrine and पुथक्त्व asthe विरिष्टाद्वेत doctrine. Thus, विश्वतोमुख 
means ** One who jis, and should be known to be, of vari- 
ous forms”. He holds that the verse refers to doctrines 


(387) Chapter 1X 9. 15-16. 


like those of Sankara, Ramanuja, Madhya and other 
Vedanta Acdryas. 

८ 5 ) Dr. Bhandarkar—*“ Some people worship him by 
Jiianayajfia, i. e-, a rationalised sacrifice, taking him as 
one or several or as having his face in all directions ” 
( Vaisnavism, etc, P. 19). 


( 6 ) Deussen—‘ Others worship me in that they offer 
their Knowledge as sacrifice to me—I who exist as Unity 
and extend myself mostly ( बहुधा ) as Peculiarity ( Tard ) 
in all directions ”. (Der Gesang des Heiligen, P. 64. ) 


( 7 ) According to Garbe the latter half of the verse 
gives three optional ways of worshipping the Lord: (1) 
as the One, or (2) as different from the world of appear- 
ances, or (3) as the One in various forms present every- 
where (Die Bhagavadgita, P. 122). 


(8 ) Rudolph Otto—......worship Me “as one or as 
several ”, in unity and severalty in many forms,”... . He 
says that the examples that follow (in v. 16, ete. ) 
exhibit the dual aspect of Identity and Transcendence of 
the old Brahman,—How ? 


(9) Hill says that there is no alternative conjunction 
(at =or) in the verse, and therefore the verse speaks of 
those who worship Krsna as both ‘ with the idea of 
his oneness’ with all existences ( भूतानि ); and at the 
same time ‘ with the idea of his separateness’ from them. 
He takes एकत्वेन as भूतेः एकत्वेन and पृथक्त्वेन as yar: 
पृथक्त्वेन. He says that एकत्व and wad should refer to Krsna’s 
oneness with, and difference from, the beings which are 
according to him, stated in verses 4-10 of this Adhyaya. 


16. (1) According to Sankara this verse and verses 17-19 
answer the question why it is that people who follow dif- 
ferent methods of meditation, meditate upon the Lord only. 


In our opinion the word ज्ञानयज्ञ is explained by this 


verse, though ज्ञान in 34a should be taken as explained 
also in ए, 158, 


9, 16. Bhagavadgita ( 388 ) 


Sankara bases his interpretation of v. 16 on his as- 
sumption that verses 14-16 explain only one Path, viz,, 
भक्ति or उपासना, Thus, v. 15, according to him, explains the 
different methods of उपासना. We have shown that चापि 
and अन्ये in ए, 15 mean respectively that (1) there are 
different Paths to reach the Lord and ( 2 ) that the fol- 
lowers of each particular Path are different from those 
of the other Paths (—Note the importance of अन्ये ). 


(2) यज्ञ in aTaaa 18 a term used in an allegorical 
way. Every human act is a यज्ञ and each small part of an 
act is a part of a 4a. Each part being identified with 
the Lord, the entire act is also identified with the Lord. 

In our opinion the interpretation of this verse is 
identical with that of the following verse in ail 
respects but one :— 


जह्यापैणं नह्य हविबह्याग्नो AGT हुतम्‌ | 
aaa तेन गन्तव्य ब्ह्मकमंसमाधिना ॥ IV. 24. 


The difference between v. IX. 16 and IV, 24 is that 
in the former the सकार aspect of the Reality (= Krsna ) 
is mentioned, while in the latter the nirakdra is stated 
and the two are not to be identified with each other, as 
we have often explained on the strength of the verses of 
the Gita itself. On the contrary, the Gita places the साकार 
aspect higher than the मराकार 

(3) अहम्‌-{716 repetition of अहम्‌ in verses 17-19 shows 
that, it is not the purpose of v. 16 to emphasize the 
performance of the ordinary sacrifice. It rather aims at 
raising every human action to the status of a sacrifice ; 
and it is for the sake of this allegorical sacrifice that one 
should, according to the Gita, do all his duties. ( Vide 
Bha, Gi. IV. 23-24. ) . 


(4) We may here note that ina later period a M1- 
mamsa school or rather a Bhakti school inclined to perform 
‘the देद and पितृ rites laid down by the Scripture preached 
that these rites were to be performed and the aim in doing 


( 389 ) ‘Chapter IX 9. 16-18. 


80 was fo propitiate the Lord Narayana and that Nara- 
yana Himself was the rite in question. This became the 
characteristic of the tara doctrine of the मागवत्तह, It may be 
traced to verses like IV. 24 and IX. 16. In course of time 
v. 16 may have been understood as prescribing the rites with 
2 particular भवना and it would suit that class of conser- 
vative ritualists who were inclined to follow the waar. 
They gave up other worldly duties and rejoiced only in the 
performance of the ओत्त and other sacrifices with a pecuiliar 
भावना of dedicating them to the Lord and not expecting 
any reward from their performance. The Git& mentions 
here ( ए. 16 ) the word स्वधा and we find that the sages 
of the नारायणीय qt performed also the पिवृकमांणि with this 
new reformed attitude. 

(5 ) Sankara says that m@ is a भौतकमै and ag is 
a स्मातं one, 

( 6 ) wa 18 the food-offering to the Pitrs; or food 
in general. 

(7) ओषध--9 21878, :--(1) अन्न-0०0त, or (2) भेषजु-111601616. 

( 8) आज्य-8 ०] 818. takes it as इ विः. 

( 9 ) gaq——Sankara = इवनकमै. 

Thus, Sankara takes this verse as dealing with a 
sacrifice in the literal sense. But this is not in agree- 
ment with IV. 23-24. 

17. (1) पिता, माता, etc. of this world. This view is 
important for the history of the मक्ति school which allowed 
the Lord to be looked upon not only as a friend, a 
master, etc., but also as the Father, the Mother, etc. 

(2) aar=aqaanee प्राणिभ्यो विधाता. 

(3) ऋकू साम यजुरेव च-प that only three Vedag 
are mentioned here. The अथवेन्‌ was not accepted ag a Veda 
for a very long time. The Manusmrti also mentions the 
former three Vedas only. 


18. (1) Vide our Note on पिता, माता ete, on v. 17. 


9. 18. Bhagavadgtta (390 ) 


(2) af&—The goal of the aralt~-worshippers. 
Sankara—aaneq—the fruit of the rites or deeds 


How can the Lord be the direct result or aim of 
any rites or deeds ? 


(3) wai—Cf, saa: पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः 
यो लोकत्रयमाविदय बिभदयेग्यय sac: ॥ XV. 


Cf. 4180 सयुक्तमेतत्क्षरमक्षरं च व्यक्तान्यक्तं भरते विश्वमीशः | Sve. Upa. 1. 8. 
Wiis one who maintains or sustains, 11116 प्रयु 18 a 
master, a lord. 


( 4 ) wafi—From very early times in our Scripture God 
is believed to be living with the soul in the human 
heart as the witness of his actions. 


Cf. द्रा सुपणा सयुजा सखाया समानं वृक्ष परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पलं aera अनश्नन्नन्योऽभिचाकदीति ॥ 
( RV. L 164. 20 ; Mu. Upa. Ill. 1.1; 
Sve. Upa. IV. 6 and 22 ) 
The Bha. Gi. also says the same in many verses, €. g., 


उथदृष्टासुमन्ता च भर्ता भोक्ता महेश्वरः | 
परमास्मेति चाप्युक्तो देहैऽस्मिन्‌ पुरूषः परः XT. 22. 


(5) शरणम्‌-88८}72--शछरणमार्तानां मस्परपन्नानामातिंहरः. But 
Cf. (1) तमेव शरण गच्छ सर्व॑भवेन भारत । 
तस्रस्तादात्परां Aes स्थान प्राप्यसि चातम्‌ UX VIIL 62. 


(2) सवेध्मन्पिरित्यञ्य मामेकं शर्ण जज | 
~, ~ lan 


अह त्वा सवेपापेभ्या मोक्षयष्यामिमा wa: ॥ XVI. 66. 


So, शरणम्‌ may be understood as one who gives परा सान्ति 
and aa. The sects of Ramanuja and Vallabha have 
emphasized this point. 


(6) इहत्‌- ४. सखाया in the quotation on the word साक्षी. 
(7) awa: Hwa: स्थानम्‌-16 order would be अभवः; स्थानम्‌ 
and प्रख्यः, The famous Srutis discussed in Bra. Sa. I 1 
emphasize the fact that Brahman is that from which the 


beings ,riginate, in which they exist and into which 
they return, 


( 391 ) Chapier IX 9.18-19. 


(8) निधानम्‌ = a store. 59878 = निक्षेपः काकान्तसोषभोग्यं 
प्राणिनाम्‌+ 
(9) कीजम्‌--118 Gita lays special stress on the fact 
that पुरुष or Krsna is the seed of the beings and अक्षर or 
परा अक्ति is the योनि. VIL. 6, XIV. 4. 
Cf. (i) सवैयोनिषु कोन्तेय ata: संभवन्ति याः । 
तासां ब्रह्ममहघयोनिरहं ate: पिता ॥ XIV, 4. 


[ on 


(ii) बीजं मां सवभूतानां वद्धि पाथं सनातनम्‌ । VII. 104 


Cf. अव्ययम्‌ with सनातनम्‌. 
(iii) यच्चापि सवभूतानां बजिं aceasta । >, 594. 

Sankara explains बीजम्‌ 28 प्ररोहकारणं प्रसेदभमिणाम्‌ and अव्ययम्‌ 
as यावत्ससारभावेत्वादन्ययम्‌ ॥ and respectively proves the exist- 
ence of ais and supports अग्ययत्व by saying न द्यबीजं किन्चि- 
त्प्रोदति । and नित्यं च प्रोहृद दनाद्‌ बीजसंतातिन व्येतीति गम्यते | 

Thus, Sankara seems to explain बीजमव्ययम्‌ from the 
standpoint of his own doctrine of इश्वर as सोपाधिक नह्य. We 
have however suggested that बीजमन्ययम्‌ should be interpreted 
in the light of the verses of the Gita itself and such an 
interpretation seems to us to support the Gita’s doctrine 
of the superpersonality of Krsna being higher than the 
निराकार ब्रह्मन्‌ serving as चेतन sHIa for the appearance of 
the 7s. 

19. ( 1 ) अहं वषं fraenii—Sankara says: “ 1 prevent 
the rains during eight months and again I let fall the 
rains in the monsoon ”. 

But this would mean that “ अहं वर्षे gent ” is a 
superfluous repetition of “ तपाम्यहम्‌ ”, because तपाम्यहम्‌ 18 
interpreted by Sankara rightly as referring to the summer- 
heat of the sun. So, we must explain ‘ अहं ay निगृदणामि > 
as referring to the absence of rain in the rainy season. 


In a country dependent upon its agriculture this is a 
very important problem. In the ( Jater ) Krsna—mytho- 
logy also this phenominon has become prominent. Even 
in the Rgveda the phenominon of drought is emphasized 
under the mythology of Vrtra and Indra. Fhe Lord seeme 


9. 19. Bhagavadgita (392) 


to replace only one deity in place of two persons ( वृत्र and 
sx ) and, again, that one deity is not an ordinary deity 
of the Reveda, but it is the Lord Himself. The import- 
ance of these three statements ((1) अहं at निमृदणाम्युत्सजामि 
नच, ( 2 ) अश्रुत चैव मृत्युश्च and ( 3 ) सदसच्चाददम्‌ ), seems to us 
to lie in the fact that the Gita here substitues one all- 
powerful Reality in place of two opposite powers and, then, 
that one Reality only is to be worshipped or to be 
known and no other deity nor any other principle 
need be thought of by a deyotee or a sage. Sole 
devotion to Krsna the only power or powerful Lord is 
the Jesson of the repetition of माम्‌ and अहम्‌ in these verses 
( 14-22 ). In v. 23 the author considers the case of those 
who worship a deity other than the Lord Krsna ( येऽप्यन्य- 
देवता भक्ताः). The same point (one-minded devotion to 
Krsna alone ) is also taught in v. 24-34. In fact that is 
the chief aim of the entire Adhyaya (IX), vtz., to drive 
out of the field any deity other than Krsna the only 
deity or the Lord Almighty. It is, as already remarked, the 
देकान्तिकि doctrine of the later भागवत8, which admits no 
other deity but Krsna, and also of Ramanuja, Vallabha, 
Tulsidas, Mirabai, and all the ws. 

(2) wad चैव मृत्युश्च- “106 Note supra for the interpre- 
tation of the Lord being both the opposite principles. Cf. 
WY: सवेदरश्चाहयुद्धवश्च भविष्यताम्‌ ( X. 34 ). Whether we take 
ZY asa principle or not, everyone is afraid of मृत्यु, 
just as every agriculturist is afraid of drought. The gods 
also are afraid of मृत्यु ; human beings are much more 
in the clutches of मत्य. The Lord says that He is Himself 
IY; so In order to overcome By, one should submit 
himself to the Lord and Lord alone just as in order to 
reach Immortality he submits himself to the Lord. 
There is no necessity of devoting oneself to or meditat- 
ing upon any other deity or any other principle in order 
to get rid of death. This is the sense of the repetition 
of अहम्‌ and भाम्‌ in this Adhyaya. The Isopanisad Says, 


(393 ) Chapter IX 9, 19-21. 


अविधया wey तीर्त्वा विधयाद्तमद्छुते | and ‘ अविधा › is interpreted as 
the Rites and Ceremonies. The Git& means that as the 
Lord Himself is aa, it is wrong to perform these rites 
in order to overcome सत्यु, because by self-surrender to the 
Lord त्यु will be overcome, 


Sankara says that अमृतम्‌ belongs to दे बऽ and #qy to men 
and God is both अस्त and wy. We suggest that just as 
the drought and plenty of rains affect men, both saa and 
मृत्यु should be associated with human beings. 


(3) weasmeq—The नासदीयसुक्त says, ‘ नासदासीन्नो 
सदासीत्तदानीम्‌, Cha. Upa ( रा. 2. 1 ) says, सदेवेदेमय 
आसदेकमेबाद्धितीयम्‌. Tai. 78. (IL 7) says, असद्वा इदमय. आसीत्‌ ॥ 
ततो वै सदजायत ॥. Various problems are raised as to the 
question: What this सद्‌ 18 and what this असद्‌ 18, The 
Lord solves the problems by saying that He is both these. 


(4) fagia—Vide Sa. Bhasya on Bra. Su.\II. 8. 1 for the 
meaning of faatatia. fata 18 a lore about Brahman and 
there are various such lores discussed in Bra. Si. Dil. 3 
according to the Ac&ryas. 


20-21. ( 1 ) In our opinion these two verses do not 
mention the usual Vedic Sacrifice leading to Heaven 
because in that sacrifice the oblations are offered to the 
various deities while in the sacrifices mentioned in these 
verses the Lord is the recipient of the oblations. So, we 
suggest that here a काम्य sacrifice offered to the Lord 
and giving the reward of the heaven is mentioned. In 
Bra. 8८. IL. 3. 60 several काम्य उपासना of Brahman are 
discussed and it is likely that there may be a कास्य उपासना 
of Krgna leading to the heaven. 

Sankara explains माम्‌ as मां वस्वादिरूपिणम्‌. But it is likely 
that in the काम्य sacrifice the offerings were offered direetly 
to Krsna Himself, just as in the काम्य उपासना of Far Aary 
itself was the object of meditation. 


50 


9.. 20-22. Bhagavadgita | ( 394) 


Of [प < # ण श e 
(2) af and adraq—Sankara reads ैधम्यस्‌ 17 place 
of जयीधमम्‌,. 


These expressions show that only the first three Vedas 
were known to the Gita. 


(3) ‹ प्राथेयन्ते * shows that a काम्य sacrifice is meant here. 


( 4 ) क्षीणे पुण्ये मव्यलोके विरन्ति- Bra. Sa. Ill. 1. 8 says that 
the performers of sacrifices ( इष्टादि कारिणः ) return from heaven 
with a residue ( जनुरय ) of their religious merit, according 
to Sankara’s commentary on the Brahmasitra, though 
we would suggest that the word ‘ अनुशय ° should be inter- 
preted as repentance as usual. So, ^ क्षीणे पुण्ये ° should mean 
that they return when their religious merit is totally 
exhausted. 


( 5 ) aftdy—Our interpretation of माम्‌ as directly 
referring to Krsna may be objected to on the ground that 
in the Vedas there is no such injunction ( तेधि ) about a 
काम्य sacrifice. We suggest that by wara the Gita refers 
only to the sacrificial cult with the modification that the 
oblations were to be offered ( directly ) ४० the Lord instead 
of the deities. 

22. (1) कामकामाः in the preceding verse is important 
V. 22 describes the निष्काम उपासना of the Lord and to those 
who follow that उपास्तना the Lord and the Lord alone is 
the object of meditation ( अनन्याः ). This would correspond 
to the निष्काम उपासना mentioned in Bra. Sa. IIL. 3. 1-54. 

(2) अनन्याः--82.0 1६०२४. अपृथग्भूत; परं देवं नारायणमात्मत्वेन गताः सन्तः। 
Thus, Sankara tries to find a पणत for his view of TAA 
(identity of जीव and मह्मन्‌ ) in this verse. But the importance 
of मामू क्त अहम्‌ in this Adhydya shows that by अन्य-'अन्यदेवता' 
18 meant andthe meditation on अन्यदेवता is excluded by अनन्याः. 
In fact ‘ अन्यदेवता ' is actually mentioned in the next verse. 

: ( 3 ) sat—Sankara संन्यासिनः, But no word in the text 
justifies this interpretation. 


(4) योगक्षेमम्‌--52,?1:88. योगोऽग्राप्तस्य प्रापणं क्षेमस्तद्रश्षणम्‌ | 


(395 ) Chapter 1X 9. 22-23. 


| Can it originally have meant the safety of their Yoga ¢ 
Sankara gives the usual conventional sense of योगक्षेमम्‌, 


Sankara raises a पूवप which though based upon the 
word योगक्षेम is really intended to emphasize Sankara’s inter- 
pretation of जनाः as सन्यासिनः and his doctrine of the 
identity of जीव and Brahman. Nobody would believe 
that the Lord intends to distinguish here between the श्ानिन्‌§ 
who do not at all care for their own योगक्षेम ( because they 
and the Lord are one and the same, as Sankara says }, 
and the 4s who themselves take care of their own योगक्षेम 
and for whose योगक्षेम the Lord Himself is also anxious ( be- 
cause the Lord takes care of all His seekers whether ज्ञामिन्‌8 
or Wis ). 


23. ( 1 ) अन्यदेवतामक्ताः-१८९१०४९९8 of other deities. This 
justifies our meaning of the repetition of अहम्‌ and माम्‌ 
in this Adhyaya. एेकान्तिक सिद्धान्त of the w7aas is mentioned 
here in its most ancient and original form, 

(2) तेऽपि मामेव कौन्तय--111© truth according to the Gita 
is that when ॐ sacrifice is offered, or when a devotee is 
devoted, to any other deity or deities, that deity is 
nothing else but the Lord Himself, because He is all the 
deities. So the oblations offered to other deities go to the 
Lord. But the sacrificer does not know the fact that the 
other deities are not different from the Lord ; so he 
does not get the reward of offering the oblations to 
the Lord (viz, 14088. ). Here the author of the Gita 
tries to show that the Lord Krsna is the only deity and 
there is no other deity but Him. In the next verse it is 
clearly said that Krsna is the मोक्तु of all the sacrifices, 
and not the deities. 


This same fact is emphasized also by saying that when 
a sacrificer offers a sacrifice to a deity or deities, he 
receives the result not from the same deity (or deities ) 
but from the Lord Himself, but as the sacrificer does 
not Know this fact, he does not get the full reward of 


9, 23-24, Bhagavadgiia ( 396) 


the offerings he offers :— 
योयो at at ag we: भद्धयार्चिवुभेच्छति | 
तस्य तस्याचलां wat तामेव विदधाम्यहम्‌ ॥ २१ ॥ 
स॒ तया seat युक्तस्तस्याराधनमीहते | 
waa च ततः कामान्मयैव विदितान्‌ [हितान्‌ ॥ २२ ॥ 
अन्तवन्त फलं तेषां तद्धवत्यद्पमेधसाम्‌ | 
देवान्‌ देवयजो यान्ति मद्भक्ता यान्ति सामपि ॥ २३ ॥ ( VIL 21-23), 


(3) अविभिपूवेकम्‌- 1116 Sacrifice must be performed ac: 
cording to the procedure prescribed in the Veda ( विभि of 
the Veda). But the Gita modifies that विधि in the 
following points :—(1) The Sacrifice should be offered 
directly to the Lord-v. 20, (2) or the Sacrifice may be 
offered to the Deities but the Sacrificer must know that 
these deities are identical with the Lord, (3) or the 
Sacrifice should be performed as a duty and without any 
expectation of its reward ( सगे, etc. ). This is the विधि of 
the सालिक Sacrifice and it is laid down by the Gita for 
the first time (Vide Bha. Gi. XVII. 11, 17, 20-21 ). The 
Gita does not reject the विधि or procedure of the sacrifices, 
but it modifies the mental attitude of the sacrificer and 
so it has its own विधि in a sense. 


It is therefore that Sankara explains आविधेपूव कम्‌ as 
अक्ञानपूवैकम्‌. The विपि ( or ज्ञान ) is given in the next verse (24). 


24. (1 ) aqqg—Sankara ala and स्मातं यज्ञ. It may 
refer to the allegorical Sacrifices described in Bha. 
Gi. IV. 

It is said by Vallabha that the Jaiminisitras explained 
the various sacrifices’as‘to be -performed in the विभि laid 
down by the Gita and that those who think that Jaimini 
teaches exactly the old Vedic ffs are misguided. 


(2) च्यवन्ति-1116 ordinary sacrificers do not follow the 
new mental attitude to be practised in the performance 
of the sacrifices and hence they get 9. perishable rewarld. 
ˆ च्यवन्ति * would mean ‘ अन्तवन्तु we तेषाम्‌ . ° . 


( 397 ) Chapter 1X 9, 25. 


25. ( 1 ) The rewards of अन्यदेवताभक्ताः are mentioned 
here, as Sankara rightly points out. 


(2) पितृन्यान्ति पित्त्रताः--.^ 60010198 to the Rama पवं (Mbh. 
XII. 334-353 ) all ceremonies of 24s and also पितृ should 
be performed according to the procedure taught in the 
respective texts but they must be dedicated only to the 
Lord. So, the f%q-ceremonies or AT&s are to be performed 
according to the Gita’s fresh lesson. 

(3) मूतानि--397 ४72 विनायकमावृगणचवुर्भनिन्यादीनि, 

Cf. Bra, Sa. अन्तरा भूतम्मामवत्स्वात्मनः | This Sttra mentions 
the method of the meditation on the Yas ( Vide our 
Interpretation ). It is, however, doubtful whether the Gita 
refers to विनायक, AGM, etc., since these are nowhere men- 
tioned in the Gita, though many other deities happen to 
be stated in the Gita, 

(4) यान्ति मघाजिनोऽपि arz—Sankara explains अपि as एब ( यान्ति 
woe. वैष्णवा मामेव +), According to Sankara the lesson of the verse 
is that though the trouble in worshipping the gods, the fds, 
the 4s and the Lord is thesame, people, ignorant as they 
are, do not worship the Lord and hence their reward is 
अल्प (inferior to that of the worshippers of the Lord ). 


We believe, अपि has its usual sense of ‘ also’ ( = addi- 
tion, inclusion ) and that the पाद should be construed as 
यान्ति मद्याजिनो मामपि ‘‘ My worshippers reach me also, i. e., 
in addition to the reward which the @aads, fiqads and भूतेञ्यऽ 
get. So the reward of my worshippers is much more and 
it includes all other rewards. ” For this meaning of अपि 
and for the construction of अपि with मामपि we quote 
देवान्देवयजो यान्ति मद्धक्ता यान्ति मामपि । VII. 23B. In this 
verse अपि occurs along with “arm” itself. As to Sankara’s 
remarks that the trouble undergone by the worshippers 
of देव8, fds and भूत is the same, we point to the next 
two verses which say that the trouble involved in worship- 
ping the Lord is the least of all. 


| 9. 26, Bhagavadgtta ( 398 ) 


26. (1) Sankara’s commentary on this famous verse 
is noteworthy for its briefness. 


The reader should refer to the commentary of Madhu- 
sidana on this verse. | 


(2) Al] commentators point out that the purpose of 
this verse is to say that the propitiation of the Lord is very 
easy. Perhaps it also aims at (1) saying that the means 
of the propitiation of the Lord are easier than the sacri- 
fices with which the deities are propitiated and (2) at 
the same time it shows the विभि referred to in v. 23. It 
15 easier than the attainment of ज्ञान with which a sage 
realizes Brahman. 


(3) भक्त्या in भक्त्या sae=efi—Madhusidana—" a वासुदेवात्परम- 
स्ति fata.” इति बुद्धिपूनिकया ximt—with love due to the know- 
ledge that वासुदेव is the highest principle. 

(4) aa=3fi—Madhusiidana says that as everything in 
the world belongs to the Lord, the devotee thinks that he 
is offering to the Lord what belongs to Him andgo he 18 
the Lord’s servant bringing to Him His own thing. 

(5) saanwra:—Sankara and Madhusidana explain 
it as weaa:—‘ One who performs the worship with 
inward purity ’ so far as the worship itself is concerned. 
Even a सुदुराचार (one whose outward conduct is bad ) can 
be a प्रयतात्मन्‌ in the devotion to the Lord. Vide our Notes 
below on v. 30. By परयत the Lord does not include the 
purification by means of holy rites, austerities, etc. ; 
the मक्त does not stand in need of such purification. 

Or the word ^ प्रयत ‡ may be interpreted ag “ zealous, 
ardent, intent”, and it will correspond to अनन्यभाकृू 
( ए. 30), मत्परमः ( X1 55, XII. 20), मत्परः ( I. 61, VL 14, 
XVII. 57), and मत्परायणः (IX. 34), also मद्भतप्राणाः (X.9). 


: 6) aafi=Madhusiidana gives two explanations, the 
first of which rejects the literal sense of अशि. to eat and 
adopts the metaphorical sense of अश्नव्रस्ीला einer. वप्या 


(399) Chapter 15 9, 26-27. 


( Having lovingly accepted it, I am satisfied with it as. 
with a dinner), and the second takes अश्चामि literally and 
is illustrated by the example of the offering of fried 
grains ( तण्डुलकण ) by aig to श्रीकृष्ण, “I partake in 
person of the humble things offered to me by my 
devotee as does achild of whatever is given to him by 
his mother and others without questioning whether it 15 
eatable or not according to the Scripture ”. 


(7) wravewa—This is the reason why the Lord 
lovingly accepts whatever humble offerings are given 
to Him. It is because they are given with the intense love 
by the devotee. Madhustidana seems to be right in his 
explanation of the repetition of the word माक्ति in the 
verse ( भक्त्या प्रयच्छति and भक्त्युपहृतम्‌ ). 1४ is the love of the 
devotee that pleases the Lord and not the ब्राह्यणत्व;, तपास्वित्व 
of the devotee, and, we may add, not even the quantity 
or quality of the things offered. The offerings do not 
consist of gems and gold, but of -a few flowers and 
fruits or even a little water (TH पुष्पं फल तोयम्‌ ) which is 
अनायास्तकूभ्य ( obtainable without trouble and without money ). 
The बलि offered to other deities are बह वित्तव्ययायाससाध्य, 

(8) पत्रं पुष्पं फं तोयम्‌- 11118 nature of the offering is 
taken as a sure indication of idol-worship being preva- 
lent at the time of the Gita, as every Hindu knows that 
the leaf, €. g., the éulsi or bila leaf, flowers, fruits and 
water are used in worshipping ,the idol of either Visnu 
or Siva. 


We have noticed above that Madhustdana explains this 
verse by referring to the gift of fried rice offered to Sri 
Krsna by Sudaman. This verse itself occurs in the सदामो- 
पाख्यान in Bhagavata Purana X. 81. 4. 

27. ( 1 ) यत्करोषि etc.-In v. 26 the Lord says that a leaf ete. 
may be offered to the Lord. Now, the leaf etc. is easy to be 
had but one must make a special effort to procure it. In this 
verse (27) the Lord mentions other things which may be 


9. 26. Bhagavadgita (400 ) 


offered to the Lord and which a devotee happens to get with- 
out’ any particular effort for it. Such gifts are, e. g., the 
actions which a man does every day, the food which a 
man usually.eats, the offerings which a man makes as a 
part of his daily obligatory duties ( निलयकमेन्‌ ), the dona- 
tions which one is already in the habit of giving, and 
the penance which a man (a Hindu, of course, ) is habi- 
tually practising, €. g., the fast on the 11th day of the fort- 
nights. The purpose of v. 27 seems to us to show that 
one need not find out a new thing to offer to the Lord; 
he can very well offer to the Lord what he happens to 
have in the daily routine of his life. 


(2) The भक्ति which अज्ञुन is asked to practise by the Lord 
is the one stated in v. 27, ‘while the भक्ति stated in पर. 26 is 
not mentioned here (in v. 26) with a special reference to 
अजजुन, as may be seen from the general statement made in 
ए, 26. So, one may say that v. 26 mentions a form of भाकते 
with भक्ति itself as the chief motive while v. 27 tells us a 
form of योग (= कमेयोग ) with ard ( love for the Lord >) as 
a guiding factor in it. We suggest that the word योग in 
the title राजवि द्याराजगुद्ययोगः should be explained in the 
light of v. 27, since this verse deals with the योग ( an 
aspect of योग-योगदाख् ). 


(3) Verses 26-27 may be compared with XII. 6-11. 
In our opinion XII. 10 teaches the same type of कर्मयोग 
as v. IX. 27, and v. XII. 11 mentions the योग (= कर्मयोग ) 
of the type of सर्वकमेफल्त्याग which is easier even than that 
of IX. 27. 


(4) Verse IX. 26 mentions the pure भक्ति-227 and 
then ए, [X. 27 states a form of योग inspired by भक्ति, So 
one may conclude that ए. 26 prefers the pure भक्तिमामै to 
the कमयोग guided by भक्ति. This shows the natural tendency 
of the re-editor. He was anxious to introduce some new 
and independent Paths of attaining. Moksa but atthe same 
timé he continued the original chief topic of the Gita, viz,, 


( 401 ) Chapter [X 9. 27-28 


ait * Disinterested. Action ’ and tried to keep up the signi- 
ficance of each Adhyaya with reference to the title of the 
Gita, viz., arate the Scripture of Disinterested Action. 

(5) According to Tilak, v. 27 means that Wat 
must continue the actions of the world for लोकसतयह ; there is 
no independent Path called भवितिमागे ; and because the Gita 
cannot, by its very starting point, agree with a Path of 
the nature of कर्मसंन्यास्त; there is only one att mentioned in 
the whole of the Gita and that is the कमयोग. 

In our opinion the Gita only gives preference to योग 
( = कमयोग ) but does not reject सन्यास as a Path of Moksa 
and also भक्ति as a similar Path, 

(6) Verse 27 may be taken as teaching योग ( कमेयोग ) 
preceded by भक्ति. 


28. (1) By the type of am (= कर्मयोग ) guided by मक्ति 
stated in फ, 27, Arjuna will be freed from the bonds of 
actions, which bear good and bad fruits. 

(2) The latter half of the verse may mean that the 
position stated in the first half is itself सन्याक्षयोग ^“ Dis- 
interested Action through the renunciation in the sense 
of dedication ( अपण = सन्यास ) of the actions to the Lord ”. 
Sankara’s interpretation is not different from this. As 
Arjuna dedicates his actions to the Lord, he in a way 
renounces the actions themselves rather than their fruits of 
which he may not even think at all. 

If, however, we say that the first half of the verse 
mentions the first stage of dedication of the actions to 
the Lord and the latter half the advanced stage of the 
renunciation of the actions themselves, such a view 
would be quite different from the general advice given by 
the Lord in the Gita and would have to be restricted to 
this Adhyaya only, i. e., it will have to be looked upon as 
the teaching of this Adhyaya only. Moreover, the word 


ol 
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योग, in that case, will have to be interpreted in a dif- 
ferent sense, The word ata 18 however used for the 
renunciation of actions in the sense of dedication of 
actions to the Lord in Bha. ©, IIL 30 and therefore we 
do net see any objection to interpreting संन्यात्तयोग in this 
verse so as to make it mean the position of Arjuna 
stated in v. 27 and 28A. 


(3) We have already noticed Sankara’s meaning of 
सन्याक्षयोग--सोऽयं संन्यासयोगो नाम Gearaanal मत्समपैणतया कमेत्वायोगश्चा- 
साविति तेन संन्यासयोगेन. 

29. ( 1 ) The Lord does not hate or love anybody and 
hence He does not punish or favour anybody. It is the 
Prakrti or Svabhava that makes man do various actions 
and also is responsible for the good and bad results he 
has to experience, as stated in Adhydya V. 14-19, The latter 
half of the verse tells us how the Lord loves His 
devotees without being partial to them. ‘ Partiality ’ 
means that there is different treatment of persons of the 
same qualifications. God loves all His भमक्त€ ; it is not that 
He loves some Ws and hates other भक्त. 


(2) In this verse a peculiarity of the wart is 
stated and is explained in harmony with the ज्ञानमाभे. Verse 
V. 14-19 may be taken as a typo of ज्ञाम that must be 
taken as the basis of one aspect of कमयोग ( = योग >. Without 
giving up this position of the ज्ञान and without contradict- 
ing It in any way, the Lord states in v. 29 what happens 
in the भक्ति (Cor भक्तिमागे ). The Lord reciprocates the love of 
the devotee; and it is in no way partiality on the part 
of the Lord. 

(3 ) If the भनक्ति) be a later introduction into the 
( original ) Gita, we have in the first half of this verse 
an example of how the re-editor took care to avoid a 
contradiction with the views already stated in the original 
portion of the Gita. It was an amplification rather than 
an improvement, amendment or modification of the text, 


(403 ) Chapter LX 9. 29-30. 


for which the re-editor was responsible. 
(4)In ^ तेषु देषो मम ”—Sankara Bhasya, तेषु = इतरेषु. 


(5 ) मयि ते तेषु चाप्यहम्‌--&3 doctrinally all beings are in 
the Lord and as the Lord is present in all beings as the 
साष्ठिन्‌ , the special mention of the was being in the Lord 
and the Lord being in them should be interpreted in the 
sense of the tie of mutual love between the devotees and 
the Lord. The same kind of statement has already been 
made with reference to the ज्ञानिन्‌€, ©. g., in शानी aaa मे 
मतम्‌ ( Bha. GI. VII. 18). Similar expressions have come 
down to our vernaculars and have the sense of love. We 
may add that these expressions do not favour the doc- 
trine of the absolute identity of जीव and परमात्मन्‌. 

(6) “aft” implies the reciprocity of love. Not only 
that the devotees love the Lord, but the Lord, too, in His 
turn, loves the devotees. 

30. ( 1 ) Verses 30-33 deal with the question of what 
may be called the अधिकारिन्‌ the proper recipient of the 
WREAT, 

The त्र॑वणिक is the अधिकारिन्‌ for the Vedic यज्ञ ; and, then 
again, certain त्रैव णिकः like the वात्यऽ are unfit for the sacri- 
fices. Sankara’s conception of the अधेकार of Aaa is very 
weil known as that साथनचनतुष्टयसपत्ति, viz, (1) नित्यानित्यवस्तु- 
विवेकः; (2) इहामुत्राथमोगविरागः, (8) हमदमादिषटस्ाथनसंपरत्ति ( by आदि 
we have to take उपरति, तितिक्षा, समाधान and श्रद्धा ) and (4) 
मुमुश्चस्वम्‌ ( Vide Sankara Bhasya on Bra. अतन, 1. 1). 


As contrasted with the वैदिक कमेमा्गं and the sraari the 
भक्तिमागें requires only the devotee’s love solely for the Lord 
( अनन्यभाक्‌ in the verse ). 

(2) सदुराचार does not mean one whose @aHAs involve 
fal, e. g., a sacrificial priest whose duty is to kil] the 
sacrificial animal, a man whose duty is to hang the 
criminals, and such other professional sinners. It rather 
means a person who intentionally or unintentionally 


॥ 
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happens to commit a sin. It may be a best ऋह्यण who does a 
sinful deed. The Lord says that the caste—duties though by . 
nature sinful do not at all bind a man who performs them 
as his caste—duties CX VIII. 41-48). This is the position of the 
sinful deeds in the Path of Disinterested Actions ( कमयोग ). 
But if a man purposely does a sin or even without a 
purpose on his part, he must perform the प्रायश्चित्त ( atone- 
ment ) before he be fit for कमं (काण्ड) or ज्ञान. If, however, 
he wishes to follow the भक्तिमागे, he need not perform the 
भ्रायश्चित्त or have the चित्तशुद्धि making him fit for the cere- 
monies or the knowledge of जह्यन्‌. The भक्तिमाग will welcome 
him openly, because his अनन्यभक्ति is a sure indication of the 
future good behaviour on his part ( fai मवति धर्मत्मा-ए. 31 ). 

( 3 ) Aeaea:—In recent years the question of the de- 
pressed classes has been raised in India. The orthodox 
people often emphasize the fact that in this verse we are 
asked to believe that the sinner is a good man but we are 
not asked to deal with him as a good man. 


We must say that firstly this verse is not meant to 
treat the question of the depressed classes and secondly 
the word 44: cannot be proved to have been used here 
in the sense of to be believed rather than to be dealt with. 


( 4 ) This verse is important from the standpoint of 
the ethics of भक्तिमाग as distinguished from the ethics of 
ज्ञान and कर्मकाण्ड मागे; as we have already stated above in 
Note 1. Prof. Das Gupta deals with this aspect of अक्कि- 
art ( HIP., Vol. Il, PP. 530-532 >) and he makes the 
following noteworthy remarks :— 


“The path of bhakti is thus introduced in the Gita, for 
the first time, as an independent Path side by side with 
the Path of wisdom and knowledge of the Upanisads and 
with the Path of austere self-discipline. Moral elevation, 
self-control, etc, are indeed regarded as an indispensable 
preliminary to any kind of true self—realization, But the 
advantage of the Path of devotion ( bhakti ) consists 


( 405 ) Chapter 1X 9, 30-31. 


in this, that, while some seekers have to work hard on the 
Path of self-control and self-discipline, either by con- 
stant practice or by theaid of philosophical wisdom, the 
devotee makes an easy ascent to a high elevation—not 
because he is more energetic and better equipped than 
his fellow-workers in other paths, but because he has re- 
signed himself completely to God...... ?, Prof. Das Gupta also 
says that though in order to attain the height at which 
it is possible to fix one’s mind on God, one should first 
acquire the preliminary qualification of detaching oneself 
from the bonds of passion and desires, yet it is sometimes 
possible to reverse the situation ( 22d, P. 530 ). In teach- 
ing this biaktt Marga the Gita ^ lays down for the first 
time the corner-stone of the teachings of the Bhagavata 
Purana and of the later systems of Vaisnava thought, 
which elaborated the theory of Phaktz and described it 
as the principal method of self-elevation and_ self- 
realization ”’. 

( 5 ) The sphere of wim is thus very wide, much more 
wider indeed than that of ज्ञान. 


31. (1) fx भवति aakei— He soon Lecomes religious ’, 
because God, through His great mercy and kindness, 
grants him the proper wisdom and destroys the darkness 
of his ignorance by the light of knowledge (Bha. Gi. X. 
9-11 ) or simply because he has adopted the right course 
and because a devotee of the Lord can never be lost 
(1X. 30d and 31d). There are several ways in which the 
Lord helps His devotee and the way of helping the 
devotee through ज्ञान is not the only way. 


(2) Madhusiidana explains v. 29 by the psycholo- 
gical change that takes place in the mind of the devotee. 
According to him the devotees produce a mental attitude 
( af) of the form of the Lord and hence they are in the 
Lord while the Lord is presen in the modes of their 
mind in so far as their mind being pure and transparent 


9. 31-32 Bhagavadgtta ( 406 ) 


bears the reflection of the Lord. So, “ मयि ते तेषु चाप्यहम्‌ ” 
is literally true. As illustrations of those devotees who 
were दुराचार and became good without delay by their 
devotion and self-surrender to the Lord alone he refers 
to अजामिल, Tet, ध्रुव, गजेन्द्र and others. | 


` 32. ( 1 ) wW:9atza:—There are two views about the con- 

struction of the word पापयोनयः According to one view 
खियो वेैदयास्तथा agr: ” are particular cases of पापयोनि6, while 
the other view takes पापयोनयः as different from fea: and 
others who are here mentioned only because they are 
not the अधिकारिन्‌ (proper recipients ) of the Veda, as the 
Bhagavata Purina says, and who should therefore resort 
to भक्तियोग which is taught in the पुराणड and the Maha- 
bharata, just as the पापयोनिह have to do the same, 
Sankara holds the former view. 


( 2 ) One point is very clearly stated by Madhusitidana 
and it is that v. 30-31 deal with sinners ( दुराचार ) whose 
sin is accidental ( आगन्तुकदोषेण दृशः ) while v, 32 mentions 
those sinners ( पापयेन्नि6 ) who are born with sin ( स्वाभाविक- 
दोषेण दुष्टाः). And we should add that हि in v. 32 makes 
it clear that v. 32 gives an argument for the statement in 
verses 30-31. The people with accidental sin devoted to 
the Lord will surely be saved because people with inborn 
sin are as a matter of fact saved if they are devoted to 
the Lord. A third class of devotees is mentioned in v. 33, 
viz., the people who are पुण्याः सदाचाराः and उन्तमयोनयः. These 
2180 will surely be gaved from transmigration if they 
seek their liberation threugh the Path of Bhakti, much 
more easily than the other two classes of devotees 
( v. 30, 31 and 32 ). 

( 3) af व्यपाधित्य-ग्‌]}5 is the condition, viz., the sinners 
must cling to the Lord and Lord alone and then they will 
surely get the grace of the Lord. a 


(4) सियो वैइयास्तथा war—In the Rg. Veda there 
_are some women whoare #axis. We find also some 


( 407 ) ‘Chapter IX ` 9. 32. 


women who were जह्मवादिनी8, © g., aif, मैत्रेयी ( Br 
Upa. ); but generally they did not take much in- 
terest in philosophy; Of. तयोः Wael जह्यवादिनी बभूव aga 
‘ate कालयायनी-ए, Upa. IV. 5. 1. Heat and व्रौपदी are known 
in the MBh. to have given very learned advice to the 
पाण्डवऽ. But the Manusmrti gives a low place to women 
( Manu. VIII. 77, Il. 66-88, II. 121, 1X. 18 and 84, VII. 
149-150 ) and says that the women have no right to 
the recitation of the Veda Mantras ( IL 66 ) :— 


अमन्निका तु कार्ययं श्जीणामब्रृददेषतः । 
संस्कारार्थं UIC यथाकारं यथाक्रमम्‌ ॥ 


The Bhagavata Purana goes a step further and. classi- 
fies सखी, Wks and द्विजबन्धुऽ ( those दविज& whose ्विजत्व consiste 
only of their claiming relationship with द्विज ) under 
those who are not entitled to the study of the Sruti :— 


खी्युद्द्विजबन्धूनां त्रयी न श्ुत्तिगो चरा । Bha, Pu. L 4. 26, 


It is well known that in Sanskrit dramas the women 
are not allowed to speak in the Sanskrit language, but they 
speak one of the Prakrits. But there is an evidence that 
once the women used to have the sacred thread ( पुरा 
Het तु anint मौज्ली बन्धनमिष्यते ) and in the Vedas ब्राह्मण, aa 
and 4%4—men and women—are 011 0116 side and YK ( men 
and women ) on the other. The Gita places बाह्मण and 
क्षत्रिय ona higher status and gives a lower status to 
women of all castes and वेदय and शुद्र, This is clearly a 
different state of society from the one in the Sruti 
period, compare €. g. THT इह रमणीयचरणा अभ्याश्ञो हइ यत्ते रमणीयां 
योनिमापचेरन्‌ areas वा क्षत्रिययोनिं वा वेदययोनिं वाथ य इह कपूय- 
चरणा अभ्यासो इ यत्ते कपूयां योनिमापचेरन्‌ श्वयोनिं वा Taal व] 
चाण्डाल्याोनि वा (Cha. Upa. V. 10. 7 ). Several orthodox 
authorities have at a ,.very early period pointed 
out that the attitude of the Smrti ( Manusmrti, the 
“Mahabharata ) towards the women was different from 
that of the Sruti and that therefore the latter should be 
‘taken as authentic and the former should be ` rejected. 


9, 32-34. Bhagavadgita ( 498 ) 


Thus, Harita argues that if the women of the higher 
castes are like 3%s, they cannot be expected to give birth 
to men of the बाह्मण and क्षत्रिय castes who are assigned to 
a higher status; and, therefore, all सस्कार8 (sacraments ) 
of women must be done with the वेदमन्वऽ ( Harita Smrti 
XXI. 20 ). Sabara in his Commentary on Jaimini Sitra 
VI. I. 12-13 abandons the view of the Manusmrti accor- 
ding to which a woman cannot possess and use wealth of 
her own independently of her husband ( Manu. VIIL 4. 16) 
and opines that according to the Sriti which allows a 
woman to perform certain ceremonies and rites with her 
own money does allow her the right to earn money and 
possess it independently of her husband. In recent years Sir 
Sivaswamy Aiyer has made this difference between the 
Sriti and the Smrti amply clear ( Vide his Evolution 
of Hindu Moral Ideals, P. 60 ). 


33. ( 1 ) For the meaning of कि पुनः and पुण्याः vide 
Note (2) on v. 382, 

( 2 ) Aram: and राजषयः are here given a higher status 
than वेदय, MX and women of all castes, as is clear from 
the word yar: used for the former and the word 
पापयोनयः for the latter. 


( 3 ) अनित्यमसुखं लोकमिमं sea—Sankara says gerard 
ae मनुष्यत्वं रुन्ध्वा, If this be his explanation of रोकामिमं प्राप्य, 
he has gone out of the implication of the exact words 
of the verse. 

34. (1) In Adhyayas I-VI the main advice of the 
Lord to Arjuna was त स्माघुध्यस्वं भारत. In spite of this contrast 
between the chief points stressed in the various chapters 
of the Gita, there would be no inconsistency if we inter- 
pret this verse in the light of Bha. Gi VI. 46-47 and 
IX. 27. Verse 34 gives an aspect of कमेमाग deeply coloured 
with भक्ति and the title of the अध्याय ( राजविचाराजयुद्ययोगः ) 
should also be interpreted similarly, viz., Disinterested 
Action based upon the doctrine of Devotion which is the 


( 409 ) Chapier IX 9, 34, 


easiest fat and the greatest secret. 


( 2 ) Sankara does not connect युक्त्वा with आत्मानम्‌. He 
takes युक्त्वा as vara चित्तम्‌ 170 which Ta 18 to be taken 
as implied and according to him आत्मानम्‌ is to be construed 
with मामासरानम्‌ ^“ 1 amthe very soul of all beings” and 
hence आत्मनम्‌ isto be in his opinion connected with wale. 
This construction is intended to prove on the strength of 
the word of the Gita, that the जीव and परमात्मन्‌ (कृष्ण) are 
identical ; but on the face of it it is a forced interpretation. 

0010010४ राजविशाराजयुद्ययोगः ‘ Disinterestéd Action based 
upon the easiest Lore (=bhakti ) and the greatest secret 
(=bhakti)="' An aspect of योग (Disinterested Action) 
based upon a particular aspect of devotion ( bhakti)”. Vide 
our interpretation of र, 27-28 of this Adhyaya. 





[ 


Adhyaya X. 


1. (1) Sankara—atasat waracered विभूतयश्च प्रकारिता नवमे च। 

Sankara is right in saying that partly the contents, 
of Adhyadyas VII, IX and X are similar. Adhyaya XI 
also may be added to the same group. The origin of 
beings is mentioned in all these Adhydyas and the Lord 
says that they are in Him but He is not in them ( VI. 
12, LX. 18 e-d, 4,5, 13; X. 39 a-d, 8, XI 2, 15). “ Know 
Me to be the seed of all beings” ( VII. 10 a-b, IX. 18 d, 
&. 39 a~b ). The similarity between the contents of Adhyaya 
VII and those of Adhyadya X is particularly noteworthy :— 


(i) (a) I am the brilliance of the Sun and the Moon 
( VIL 8b). (b) Among the luminaries I am the Sun and 
among the constellations I am the Moon ( X. 21 a-b). 


(ii) (a)Iam the Pranava in all the Vedas ( VII. 8c). 
(०) 1 am the sacred syllableOM, Rk, SAman and Yajur 
Vedas (IX. 17 od). (५) Among the Vedas I am the 
Samaveda (X. 22) and J am the Hymn called ‘the 
Great SAman’ ( Brhatsiman ) among the hymns of the 
Sdmaveda ( X. 35 a). 


(iii) (a) Iam the life in all beings ( VIL 9c). (b) 
I am the spirit residing in the heart of all beings ( X. 20) 
and ‘I am the consciousness of the beings ( X. 21 ). 

(iv )(a)I am the intellect of the intelligent ( VIL. 
10c).(b ) Intelligence, knowledge......... Ajl these mental 
states people get from Me ( Idea of human beings being 
only a mimitia an instrument of the Almighty—xX, 4). 

(v) (a) and(b) I am the lustre of lustrous persons 
and things (the same expression ‘ तेजस्तेजास्विनामदम्‌- प, ` 
10 d and 36 b) 


(vi) Bhakti doctrine is taught in all these Adhyayas 
(गा, 16-19, IX. 14, X. 9 a~c, 10, 11). 


(411) Chapter X 10. 1. 


(vii) The Lord is the Upholder ( Dhatr-IX. 17b, 
and इ, 33). 


It will be evident from the above comparison of the 
contents of these Adhyayas ( VII, IX, X), to which 
similar points from Adhyaya XI may also be added, that 
a common doctrine is the philosophical] basis of all these 
Adhyayas, but that doctrine is differently used in each 
of these Adhydyas. This difference is brought out by the 
language, e. g., in Adkyaiya VIL we read “Iam _ the 
brilliance of the Sun and the Moon ’’, while in Adhyaya 
X we are told ‘Among the luminaries I am the Sun and 
among the constellations J am the Moon”; so also, 
Adhyaya VII. 8 © says ‘Iam the Pranava in all the 
Vedas, Adhydya IX. 17 cd‘ Iam OM, Rk, etc.’ and 
Adhyaya X. 22 and 35 a “IJ am the Samaveda among 
the Vedas, and 1 am the Brhatsiman among the Samans”®, 
In Adhydya XI the Lord actually shows to Arjuna that 


He is all these and ail these are in His body. 


The fact of an essentially common doctrinal back= 
ground for these Adhyayas proves in our opinion that 
each of these AdhyAdyas makes an independent use of its 
philosophy for teaching one aspect of Yoga ( = Karmayoga ) 
in each Adhyaya. We have elsewhere in this book shown 
how the aspects of the Yoga differ in the different Adhya- 
yas. One aspect of the theory of the Obhavas or vibhiitis 
can be found also in Adhyaéya XV. 7-15. The doctrine of 
the origin of the beings, which is the main teaching of 
Bra. Sa. I. 1 is found in most of the Adhydyas of the Gita 
and it here serves an ethical purpose. 

(2) भवेषु--(2 ) ये चेव साच्िका मावा राजसास्तामसाश्च ये। 

| मन्त wala तान्‌ विद्धिन त्वहं तेषुते मयि ॥ VIL 12. 


(  ) ओहसा. समता Twat दान Asa: | 

भवन्ति आवा भूतानां मन्त एव पृथग्विधाः WX. 5. 
(c) महषेयः सप्त पूर्वे चत्वारो मनवस्तथा | 

FRM मानसा जाता येषां रोक इमाः प्रजाः ॥ इ, 6. 


10. 1-3. Bhagavadgsta (412) 


(१) कथं वि्ामदहं attest सदा परिचिन्तयन्‌ । 
केषु केषु च भवेषु चिन्त्योऽि भगवन्मया ॥ र. 17. 
It is clear from the context of (०) that माव means 
विभूति. Also प, 6 and 7 appear to use आव and विभूति as 
synonyms :— 
महषेयः TA पूर्वे चल्वारो मनवस्तथा | 
मद्‌भावा मानसा जाता येषां लोकं श्माः प्रजाः ॥ & ॥ 


एतां विभूतिं योगं च मम यो aha तत्ततः | 
सोऽविकम्पेन योगिन युज्यते नात्र संचयः ॥ ७ ॥ X 6-7. 

( 3 ) The first verse may be taken as an evidence to 
prove that here the editor or the author of the Gita is 
inclined to collect as many independent aspects of योग as 
possible. The Bhagavadgita is a compilation. Particularly 
the beginning verses of Adhyaya X do not directly refer 
to the question of Arjuna, as do the first few verses of 
Adhyayas Ill, IV, V, and VI. 


1 


( 4 ) faareaat—The Lord as a friend of man. Cf. at 
Qt सयुजा सखाया समानं sey परिषस्वजाते 1”? ( Mu. Upa. 11. 1 ). 
2. ( 1 ) swaa—Sankara (1) प्रमुश्चक्त्यतिशायम्‌ and (2) प्रभवन- 
FW, 
( 2 ) att:—This word proves that म्रभवम्‌ is to be inter- 
preted as उत्पत्तिम्‌ only. 
(3) महषयः and महर्षीणाम्‌--52. 272 भगव दयः. 
(4) Cf. को अद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ । 
कत आजाता कुत इयं विष्टिः । 
अवग देवा अस्य विसजैनेना- 
थ को वेद यत आबभूव ॥ नासदीययुक्त Rk, 6. 
ॐ. ( 1 ) अनादिम्‌-176 गीता uses this word in the sense of 
eternal. Cf. (1) अनादिमत्परं ब्रह्म ( XIII. 12). 
(2) safe पुरुषं चेव विद्धयनादी उभावपि- शा. 19. 
(2) Satay | Of. भूतमहेश्वरम्‌ in IX. 11, and महेश्वर in 
SURETY च भर्ता Wl मदेश्वरः | 
 परभात्मेति चाप्युक्तो देहेऽस्मिन्पुरुषः परः ॥ XT, 22, 


( 413 ) Chapter X 10, 3-5 


The word ‘ महेश्वर ° is not known to the Gita as an epithet of 
God Siva. Cf. मायां तु Tait विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ । Sve. Upa. IV. 10 


4-5. ( 1 ) The meaning of भवन्ति भावा भूतानां मच्च एन पृथगििधाः 
( ए. 5B ) should guide us in interpreting the apparently 
contradictory pairs ° सुख दुःखम्‌, मवोऽमावः, WA चाभयमेव च and 
qatsaa:. These various mental states happen to the beings 
from the Lord alone. In our opinion, this means that a 
man is a mere instrument ( निमित्त ) and his various experi- 
ences and circumstances occur to him because the Lord 
wishes that he should have them. He is not independent 
to get them or to avoid them. This is the teaching drawn 
from Adhyadya X and particularly taught in Adhyaya XI 

So, GA 18 the ordinary pleasures and दुःख would mean 
the usual miseries. If the reading aa: be the original 
one in place of अभावः, the births or transmigration and 
( अभव or) liberation also happen to men because of the 
wish of athe Lord. This is a view met with in यमेष वृणुते 
तेन रभ्यस्तस्यष आत्मा aya तनु स्वाम्‌ । (Mu. Upa. ID. 2. 3. ). 
‘‘This Supreme Atman can be reached by him alone 
whom He chooses and to him He reveals His own self 
( तनुम्‌ ) . भय and अभय would mean ordinary fear and fear- 
lessness. अभय is a देवी सपत्‌ ; so भय would be an आसुरी संपत्‌ ; 
and according to Adhyaya XVI both these forms of divine 
and demonaic natures accrue to men along with their birth ; 
so they are derived from the Lord. यदः and aaa: also 
should be explained similarly. 


(2) For an exact definition of each of these मावह or 
circumstances vide Sankara’s Phasya, 


(3) Sankara in his last sentence in his commentary 
on v. 5 says that these circumstances accrue to men from 
the Lord alone (AW एव ) according to their own deeds 
( स्वकर्मानुरूपेण ). Thus, he adds स्वकर्मानुरूपेण to the verse in 
order to reconcile the view of these verses (4-5) with the 
theory of Karman, because he thinks that without this 
addition the verse would teach a doctrine which would 


10, 4-6, Bhagavad gita (414) 


make God subject to what is called वैषम्यनेषेण्यभ्रसङ्ग ( Vide 
Bra. Sa. Il. 1. 34 ). 


` 7 our opinion the Gita in this Adhyaya as well as 
in the next does not intend to save the Lord from the 
दोष comtemplated by Sankara. Rather, it is the intention 
here to say that everything happens to a being because 
the Lord wishes it. This will be quite clear from Adhyaya 
XI. Elsewhere the Git&é gives a theory accerding to which 
the Lord is not responsible and not even the individual 
soul for his actions and their results, but only the Sva- 
bhava does everything, €. g, Bha. Gi. V. 14. 
न Het न कर्माणि Ser खजति प्रसुः । 
न कमफलसंयोगं स्वावस्तु Badd ti 
As we have already stated, each Adhyaya of the 
Gita seems to present one aspect of योग ( = Haart ) which 
is to be followed independently of the other aspects in other 
Adhydyas meant for persons of different temperaments. 
(4) It may be noted that the Samkhya Karika uses 
the word अव in the sense of condition, mode, €. g., the 
various conditions of the बुद्धि which isapart of the subtle 
body. The word is here used perhaps in the same sense. 


(5) Some have suggested to take दुःख, अभाव, मथ and 
अयशः as some form of virtue because most members of 
the list are virtues. (1108, दुःख would mean ‘suffering for 
the sake of others ’, मय ‘ the fear of hell’, aaa: ‘ people 
may censure a devotee, but he must not care for it’, etc. 
All these virtues a devotee gets form the Lord alone. 


But this interpretation ig not consistent with the context 
of the Adhyadya. According to निमित्तमात्रं मव सम्यसाचिन्‌ and 
wad निहताः पूवेमेव ( XI.33 ); we may take feat as the one 
implied in af. Moveover दुःख, अमय, etc., should be the 
exact reverse of Ga, मय, etc., since they are given here 
in opposition to thesel atter. 

, 6. (1.) (a) Sankara— aeda: सप्त qq’ are शयुः and others 


[१ ५ 
# ^ 
 ५,. 
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( नमः, विवस्वान्‌, सुधामा, विरजाः, अतिनाम and aey), Reis who 
are the aafis of the चाष्चुष मन्वन्तर which precedes the €~, 
sent वैवस्वत मन्वन्तर. Tard मनवः, ४४२. ataitis (who are seven १) ; 
they will come to rule when the present वेवस्वत मन्वन्तर is over. 

(b) Ramanuja—neqa: सप्त पूरवे = भृग्वादयः, चत्वारो 
मनवः = सावणिकाः. 

( ५) (i) Madhusidana takes भृग्वादयः aa who 
became manifest in the beginning of creation and he 
quotes from a Purana :— 

भयु मराचिमानि च Tot Gee ऋतुम्‌ । 

Tas च AAI: सोऽखजन्मनसा सुतान्‌ । 

सप्त ब्रह्माण za पुराणे Mar गताः ॥ इति । 

According to Madhusiidana चत्वारो मनवः are the सावर्णा: मनवः 


(ii ) Madhustdana gives also another inter- 
pretation—aeia: सप्त सर्वाः; TI चत्वारः, 1, €~, पूर्वे चत्वारः महषयः, 
४४९. सनकाद्याः who preceded the seven Hefis; and मनवः are 
स्वार्ययुवा्ाश्चतुर्द ख. 

( १) Tilak—weda: aa ( मरीच्यादयः of this present 
मन्वन्तर ), TF चत्वारः भावाः, ८४९. वासुदेव, THM, TEA and अनिरुद्ध. पूर्वे 
means ‘ preceding the Galas’ ; मनवः = स्वायंभुव, स्वारोनिष, etc. upto 
वैवस्वत the present मनु ( Manusmrti I. 62-63 ). Tilak says 
that his interpretation has something to do with the भागवत 
doctrine of the Gita, while the interpretation of other 
commentators have lost sight of the Gita’s connection 
with the history of भागवतधर्म. 


In our opinion the age{~ doctrine of the जआगवतऽ is 
later than the Gita which knows only वासुदेव but not as a 
व्यूह्‌ and does not use the word =] at all. Moreever, the 
importance of the verse lies in “ मानसा जाताः 2, i.e, in 
describing वेभूतिऽ-- 2 part of मक्तियोग in general, not referring 
to the भागवत sect. 


(e) Garbe and Deussen do not seem te differfrom 
Sankara. They divide the verse as Heda: सघ पूरवे + चत्वारो मनवस्तथा, 


(7) Rudolph Otto—( Likewise ‘the psomeval 
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beings), the seven great vishis and the four manus, ( 27086 
only ) from Me, generated by My spirit; (and) from 
them descended these creatures in the world 


He adds—[ Manu is the first man at the beginning of 
each new race of beings. The four are four ancient sages. |— 
(The Original Gita, P. 79. ) 

(g) C. V. Vaidya ( History of Sanskrit Litera- 
ture, Vedic Period, Section IV—Bhagavadgita, PP. 40-43) :— 


“No correct interpretation can be given of चत्वारो मनवः 
unless we remember the place of the Gita in the history 
of the development of thought in ancient India. We see 
that the idea of 14 Manus is first found in Manusmrti and 
the astronomical Siddhantas about 200 B. C. It is not 
found in the present MBh. nor in Vedanga न ०६68. 
But that there are more Manus than one is accepted 
even in some hymns of the Rigveda. We find in the 
Valakhilya Stktas 51 and 52 in Mandala VII two Manus 
यथा मनौ सांवरणौ and यथा मनौ वरैवस्वति, In a Sikta in X we have 
got a सावण्ये or स्ावणि Manu different from सावरणि or son of 
सवरण., Taking this into account and Svayambhuva Manu mentioned 
in Y ska’s Nirukta, we may believe that at this period only four 
Manus were known. The idea of there being more Manus 
than one is natural to man, as law usually changes and 
different law-givers arise and are accepted. Thus we can 
split the line into two parts महषेयः सप्त YF and चत्वारो मनवस्तथा । > 

As regards the “ सप्तमहषेयः ” (1, ए. Vaidya lays emphasis 
on पूर्वं and says that there are not two fixed sets of seven 
sages In our Scriptures from which the earlier set can 
be taken as meant in this verse. He mentions the 
following sets of seven sages :— 


(i) The vedic wafts— तस्यासत ` ऋषयः ag fit—explained 
in इष्टदारण्यक [ as गातम, was, विश्वामित्र, जमदग्नि, alas, qe 
and अजि 


= % 89 9 दे 


( ii ) The same as in (i) as the authors of Rigvedic 
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hymns and they are identified with the seven stars in 
the Great Bear. 


( iii ) MBh. XT. 341. 
मरीचिरङ्गिराश्वात्रिः TSR: Fee: क्रतु: | 
aqfasal मद्वात्मा वै मनुः स्वायम्भुवस्तथा ॥ 
MUS ताः प्रकृतयो यासु लोकाः alae: | 
अष्टाभ्यः प्रङ्ृतिभ्यश्च जात विश्वमिद जगत्‌ ॥ 

८. ४. Vaidya does not take these seven ऋषि as those 
intended in this verse of the गीता because पुलस्त्य, पुरह्‌ and 
क्रतु are not known to the Vedas and WJ is not mentioned 
here (in MBh. XIL 341 ). 


(iv) ~ V. Vaidya infers that there must have been 
another list of earlier Galas, the first in the list being अगु. 
जमद श्चि mentioned in बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 7 is a descendant of 
ZJ, as we know, while Waa and भारद्वाज (also mentioned 
in बृहदारण्यकं उपानेषद्‌ Il ) are descendants of wg, Thus, the 
fact that 4 and afc are not mentioned in the उपनिषद्‌ 
list of aafis makes it certain that an earlier list, as 
required by the (ष्ठ, existed. The Giid also says महर्षीणां 
भगरहम्‌ ( X. 25) which follows in this very chapter. C. V 
Vaidya also notices that the Pravara lists in all भात das 
begin with ममु and that this verse (X. 25) 18 earlier than 
the Wats in the ओत was. According to V. Vaidya, 

this verse seems to imply that the first seven ऋषि8 were 
the progenitors of Brahmins and the four मनुऽ> the pro- 
genitors of क्षत्रिय and others. This naturally must have 
been the ancient view, as the professions of priesthood 
and princehood were from long hereditary. The अ्रवराध्याय8 
of भौत avs, themselves later parts, give the same रवेर्‌ 
for ATs and क्षत्रेयऽ 7. 


(h) Hill.—The seven Great Seers, WI and 
others, and the four Ancients, i.e., the four ‘ mind-born’ 
Kumiaras~Sanatkumara, Sanaka; Sanatana and Sanan- 


on and the fourteen Manvs. 
ॐ 
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(i) Dr. Bhandarkar.—*‘ The seven ancient 
Maharsis and four Manus sprang from him, whose 
descendants are all these men”. 


(j) Dr. Belvalkar seems to take the verse as 
referring to ten ancient sages and four Manus. He says 
that the four Manvantaras named after four Manus— 
Svayambhuva, SaAmvarani, Sivarnya and Vaivasvata~—are 
found mentioned also in the Rgeveda VIII 51, 52 ; X. 62, 
etc. (Basu Mallik Lectures on Vedanta, by Dr. Belvalkar, 
P. 128). | 


(k ) We 18 भ्र add that (i) the verse should be 
taken as mentioning seven ancient sages and four Manus. 
(2) Asto* ancient ° it may mean that the sages were earlier 
than the Manus. (3) If वैवस्वत is one of the four, it will 
have to be explained how वैवस्वत मन्तु happens to be the 
seventh Manu in the later list, ९, 9, Manusmrtil 62. (4) 
There seems to have been several traditions about the 
Manus ; the Manusmrti itself mentions two, viz,, the seven 
Manus created by the ten sages ( Manusmrti I. 35-36) 
and the six Manus born in the family of the Swayam- 
bhuva Manu (I. 61 ). (5) So, also Manu. 1, 35 mentions 
10 sages created by the स्वायभूव मनु who was himself created 
by facre. ( Manu. I. 33-34 ). (6) According to the Gita and 
the Manusmrti (1) the sages and the Manus are the direct 
creators of all people in the world. (7) The tradition 
about the seven sages and the four Manus stated in the 
Gita cannot be exactly identified with any other known 
tradition. (8 ) The Gita itself mentions the aa<aa मञ्जु the 
seventh according to the Manusmrti. (9) Both the Mahar- 
sis and the four Manus are, according to the Gita, the 
forms of the Lord ( Aqaat:-Cf. भाव in ए. 17 ) and need not 
` 06 taken as created by the Lord; the Was mentioned in 
this Adhyadya (v. 21 etc.) are not created by the Lord. 


(2 ) येषां ोके इमाः t51:—The Lord emphasizes two points!— 
(1) The 7 sages and 4 Manus were His forme and (2) 
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these created 211 people in the world. The latter point 
is noticed in the Manusmrti also with reference to the 
10 sages and the Manus :— 


अहं प्रजाः सिसश्चस्तु तपस्तप्त्वा सुदुश्चरम्‌ । 

पतीन्प्रजानामखज महर्षीनादितो Ta ॥ 

मरीचिमच्यङ्गिरसौ Gees पुरं ऋतुम्‌ | 

प्रचेतसं वसिष्ठं च wy नारदमेव च ॥ Manu. I. 34-35. 
and 

स्वार्यमुवाघास्य मनोः TASAT मनवोऽपरे | 

युष्टवन्तः प्रजाः स्वा स्वा महात्मानो महौजसः ॥ 

स्वारोचिषश्चोत्तमश्च तामसो रेवतस्तथा | 

चा्चुषश्च महातेजा विवस्वत्घुत एव च ॥ 

स्वायभुवाघाः GAT मनवो भूरितेजसः । 

स्वे स्वेऽन्तरे सवैमिदसुत्पायापुश्वराचरम्‌ ॥ Manu. I. 61-63. 

(3) What is the ultimate aim of the statementin ए. 6 ? 
In our opinion v. 84 makes the purpose of v. 5-6 
clear. The Lord intends to say that ‘ He is the origin 
of all and everything proceeds from Him’, All beings though 
created by the sages and Manus are in fact created by 
the Lord since the latter were His forms and were born 
of ( His ) mind. 

7-8.( 1) And the ultimate use of the above knowledge 
is stated in these two verses. 

(2) पतां विभूति योगं च wA—Out of the two, viz, विभूति 
and योग, it is clear from the language of the verse that 
only “ विभूति ” is described in the preceding verses ( 4-6), 
while योग is not yet described ; it is yet to be described. 
Arjuna in v. 16 requests the Lord to tell him fully His 
विमूत्ति and in another verse (18) to tell him in details 
His Yoga and विभूति, The Lord undertakes to tell Arjuna His 
chief विभूति (19) and in ए. 40 He says that He has 
told Arjuna the details of विभूति from one part of Him only ; 
He does not say that He has explained His Yoga also. 
The Lord shows Arjuna His Yoga in XI 8. 


Thus, though the Yoga is not to be dissociated from the 
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विभूति or विभूति of the Lord (vide our interpretation of 
XI. 8 ), the Yoga is not described or explained directly in 
Adhyaya X. It is not at all described in v. 1-6 of Adhyadya X. 


(3 ) Though the Lord’s Yoga will be directly explain- 
ed in Adhydya XI, the knowledge of the Lord’s विभूति and 
His Yoga will makethe Yoga ( Disinterested Performance 
of one’s Duties ) of a man unshaken. 


In our opinion this verse ( 7 ) explains the title of 
this Adhyaya ( इ ). By knowing that the persons, places 
and phenomena described here are the fa@qfas of the Lord, 
a seeker on the Path of Yoga ( Disinterested Action ) 
becomes firm in his footsteps on his Path, just as he can 
also be firm in Yoga by several other ways explained 
in the other ^ ०098928 of the Gita. This Adhyadya teaches 
how the Yoga ( Disinterested Action ) can be based upon 
the knowledge of the Lord’s विभूति. 


The phase of योम ( Disinterested Action ) called here 
विभूतियोग 18 an aspect of योग guided by a particular aspect 
of Devotion ( मक्ति-९1१८ प, 8 ) and a particular aspect 
of Knowledge ८ ज्ञान-वेत्ति in प. 7¢). The ज्ञान-2.810€८६ on 
which विभूतियोग is based is stated in v. 41-42. The Lord by 
His one particle ( एक 4a) appearing inthe form of His so 
many विभूतिऽ supports the entire world. This knowledge 
inspires the follower of विभूतियोग with both knowledge 
and devotion.( ए. 7-8). 


(4 ) Tayiaa—The singular number of the word विभूति is 
noteworthy. Sankara explains it 28 विस्तारम्‌. Inv. 16 and 19 
the word is used in the plural number ( विभूतयः ), while in 
v. 18 it occurs in the singular (Tayraa-Sankara = विस्तारम्‌ ) 
विभूतिभिः = Sankara महत्मविस्तरः. In $. 19 ( नास्त्यन्तो विस्तरस्य मे ) 
the word विस्तर is used, but inv. 40 we have “विभूतेरविस्तरः ” 
( एष agar: Te विभूतेविस्तरो मया--40 B). We should also consider 
the fact that in प. 41 the fact of a being having in him the 
विभूति (special manifestation or revelation of the Lord ) 


ow 


is mentioned, Thus, ‘ विभूति ' is an abstract noun as well as 
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ॐ common noun. Jt means the manifestation or reve- 
lation of God in something. i. e.,a man, etc. (place, 
period, phenomenon ) may be said to have an अद्य of 
the Lord or to be born of an amsa of the Lord ; it also 
means that it is one out of the many manifestations or 
revelations of the Lord. Both the meanings of ‘ विभूति 
seem to be in vogue in the days of the Gita because the 
author of this important work uses them in both the senses. 


Hill.—The word ryt contains an idea of ‘ power’ or 
‘lordship ’ and also an idea of ‘ pervasion or ‘ imma- 
nence >, He draws attention to fain ए. 12 and (याभिर्विभूतिभिः) 
व्याप्य in v. 16. 


As to ‘ व्याप्य? ( v. 16 ), the verse seems to us to mean 
that it is through the M¥yfts taken together that the Lord 
pervades the worlds; this would suggest that the Lord 
has so many special forms and hence He is to be thought 
of or meditated upon as pervading the world. As 
re, ‘ fay’, the विभूति has a power because it is a form 
of the Lord Himself (X. 41--षयदिभूति मस्सच्वं ओमदू।जतमेव att). 
विभूति taken as a common noun is not itself tay ( vide 
Ramanuja explained by Hillon P. 192), but it has way 
or at and it has pre-eminence ( ऊाज्ंत-प. 41 ). Moreover, the 
simple word माव in v. 17 seems to have been used in 
the sense of विभूति ( Vide also माव in प. 5 and 6); 80 
विभूति has both the meanings of the word * manifestation > 
an abstract and a concrete one. 


(5 ) It must be noticed that the योगसूत्र of wate has 
2. विमूतिपाद ( Yogasttra II]. ) and it uses the word in the 
sense of the superhuman powers which a yogin gets by 
the practice of Yoga. The विभूति of the Gita are objects 
not to be acquired but to be admired and adorned. 


(6) योग in योगे वेत्ति and at कथय as well as in TH 
योगमैश्वरम्‌ ( XI. 8 ) is already explained by us in Notes 
on VII. 25 as the रूप of the Lord revealed by Him in 
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Adhyaya XI ( रूपमेश्वरम्‌-? 7. 3, XI. 9 ). “avr” here is some 
thing not only to be known but also to be seen. 

योगं in योगेन युञ्यते isthe योग in ‘ योगराख्र * applied tothe 
Gita, i. e., the path of Disinterested Action. 


Sankara—at च युक्ति चात्मनो धटनमथवा योगेश्वयं साम्यम्‌ सवैज्ञत्वं 
योगज. Vide our Notes on VIL 25 and IX. 4-5 for the double 
signification of the word art in Adhyayas VII-XI. As 
shown by IX. 4-5 ‘4m’ means that form of the Lord 
“in which the beings exist and also do not exist 7 1. €, 
the विश्वरूप of the Lord. सेश्वर योग is described in IX. 4-5, 
though it is referred to inX. 7 (मम योगम्‌ ), X. 18 ( आत्मनो 
योगम्‌ ), XI. 3 (रूपमेश्वरम्‌), XI. 8 (Rat योगम्‌), XL 9 (रूपमैश्वरम्‌). 


(7) Verse 7 told us how the knowledge of the विभूति 
and योग ( = रेश्वररूप ) helps the योग॒ (=a: afgy कौरडलम्‌ , 
the word “ योग ›' only has that sense ). We have already 
said that in v. 7 the am (Disinterested Action ) based 
upon विभूति and योग is taught and that such an aspect of 
योग is based upon an aspect of wim (in which faqtaata 
plays an important part ). We have no doubt that ‘ योग › 
in v. 7B means the योग which forms the central teaching 
of the Gita. 

In ए, 8-11 the भक्ति 18 itself the topic (v. 9 ) ; so that 
they teach a form of मक्ति based upon a particular kind 
of knowledge (ण. 6, ४, 8 A), Vide Prof. Das Gupta’s 
HIP., Vol. II, P. 5380. 


The knowledge of the was ( ए. 4-5) and विभूति (ए. 6) 
16808 to the conclusion that‘ The Lord alone isthe origin 
of all and that everything proceeds ( or becomes active- 
saat ) through Him’ and this conclusion creates the feelings 
of great devotion in the devotees. 


(8) भावसमन्विताः 088९६8०५ of the mental states ( माव8 ) 
described in v. 4~5. They think that every experience of 
theirs is due to the Lord who is the cause of their 
various experiences: 


( 423 ) Chapter X 10, 9-11. 


9. (1) Thinking as above the devotees submit themselves 
to the Lord. ^“ agantt: > shows the love of the devotees 
for the Devoted. Vide our explanation of IX. 14. Sankara 
explains Wis asthe eye, etc., and मद्वत प्राणाः as मय्युपसंदह्तकरणाः ; 
and gives the explanation “* agdsiiaat: ’? as a second one. 
He 18 quite right in explaining रमन्ति 28 रति saad प्रियसं गल्येव, 

(2) ayaa: परस्परम्‌--])7, Bhandarkar ¢ Vaisnavism, 
Saivism and other Religious Sects of India, P. 28 ):— 


There is to be observed here one special characteristic 
of the Bhakti School, and that is that all the devotees 
meet together, enlighten each other as to the nature of 
God and contribute by discourses on him to each other’s 
elevation and gratification. This is almost a characteristic 
mark of Bhaktas as distinguished from the Yogins, who 
have to go through their exercises singly and in solitude. 


Thus, Mass Religious Service is a part of the मक्ति 
( कथयन्तश्च मां faz ). 

10-31. (1) ददामिबुद्धियागम्‌ and अन्चानजं तमः नाद्याभि-->०५ also 
तेषामेवानुकम्पार्थम्‌- 1 the case of these devotees the prelimi- 
nary qualification of चिन्तद्युद्धि is not necessary; the only 
requisite demanded of them being self-surrender to the 
Lord. ‘**‘ The Gita holds that those whose minds and souls 
are full of God’s Jove, who delight in constantly talking 
and thinking of God and always adore God with love, are 
dear to Him, and God, through His great mercy and kind- 
ness, grants them the proper wisdom and destroys the 
darkness of their ignorance by the light of knowledge ”. 
( Prof. Das Gupta—lbid. ) 


(2) These ideas of the Gita about the working of 
the भक्ति doctrine can be traced to the Upanisads; e, ge, 
(a) एष Ba साधुकम कारयति तं यमेभ्यो लोकेभ्य उन्निनीषत ay उ एवासाधु 

कर्म॑ कारयति तं यमधो निनीषते । Kau. Upa. IIL 9. 

(b) नायमात्मा प्रवचनेन SAT न मेधया न बहुना शरुतेन | 
> = 
यमेननेष श्रृणुते. तेन रूभ्यस्तस्यैष आत्मा विद्रुते तयं स्वाम्‌ ॥ ३ ॥ 
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From these Srutis it is clear that the doctrine that 
the individual soul is dependent on the Supreme Lord 
and that the latter alone works out his salvation was 
acknowledged even in the Upanisad period, 


The author of the Brahmasitra also believes in the 
अनुगह of the Lord helping the devotee in some way or other :- 


(a) विदेषानुभहश्च ( Bra. Sa. 777. 4. 38 ), 
(b) तदोकोऽयञ्वलन तस्मकाशितद्वारो विद्या सामथ्यांत्तच्छेषगत्यनुस्यरति 
योगाच्च हादौनुगरदीतः राताधिकया ॥ "> Bra. Sa. IV. 2. 17). 
( Vide our Interpretation of the Brahmasitra,. ) 


(3) अनुकंपाथम्‌-(0 is not here the Judge ( of the Day 
of Judgement ); Heis the Father ( XJ. 43 ), the affection- 
ate friend and the Supreme Lover of men ( XI. 44 ). Cf..- 
५ Father, forgive them, for they know not what they are 
doing ”, for the idea of Arq of men and अनुकम्पा of God. 


(4) आत्मभावस्थः--1062 of the presence of God' along 
with the soul in the human heart. 

(5) ्ानदीपेन-- २९. Sankara for the complete simile. 

12. (1) पर ब्रह्म 2) पुरुष alread दिव्यम्‌-- प्र € Krsna is said to 
be परं जह्य as well as पुरुष and also W धाम etc. So, ब्रह्मन्‌ and 
पुरुष are distinguished from each other though Krsna is 
praised as being not only ब्रह्मन्‌ and पुरुष, but धाम etc. ( Vide 
Aksara: A Forgotten Chapter. ) Nowhere in the Gita 
way and पुरुष are identified with each other. 

13. (1) असितः देवलः-पि. D. Mehta writes in his 
(Gujarati) History of Indian Philosophy, that आित 
देवर was very old at the time of the Buddha. Hill holds 
that असित and देवक are two different sages and that देव्‌ 
was the son of विश्वामित्र mentioned in the विष्णुपुराण. Madhi- 
8६९ 2728. seems to take असित देवर as one nameand explains 
it as the name of the elder brother of धौम्य, 


(2) Does the verse refer to the works of नारद 
and others ? 


(3) save--The mention of ग्यास here suggests that this 


( 425 ) ‘Chapter: X 10.-13-16. 


ग्य must be different from =a the author of the MBh., 
ete.—Hill takes the two to be one and the same person, 
HAMA व्यासः in X. 37 refers to Ta of X. 13 once 
again. V. 37 seems to show that न्यास is a contemporary 
of Krsna. 

14. (1) व्यक्तिम्‌ू-69.2):87>&-प्रभवम्‌ ‘ origin’ Cf. ‘saa’ inv. 2. 

Hill —safm is probably used here in a very general 
sense, inclusive of creation and incarnation. 

Probably व्यक्ति means here विभूति-- particular mani- 
festation or the act of manifestation itself, just as the 
word ‘ विभूति * implies both the meanings. 

( 2 ) yewita—a special word of the ( later ) MBh. 
पाञ्चरात्रं School. 

16. ( 1 ) दिव्या mentayaa—Rajawade ( in a contribu- 
tion to the Bhandarkar Memorial Volume, Poona, 19.17 ) 
points out the many inaccuracies, in the Gita, of gram- 
mar as well.as poetics, as taught by Panini and Mammata. 

But C. V. Vaidya points out that the Gita was 
written about five centuries before Panini and twenty 
before Mammata (History of Sk.Lit., Vol.L, Sec. IV., P. 57). 

So, the Nom. plu. of विभूतयः in place of acc. plu. as 
required by वक्तुम्‌ shoud be explained as suggested by C. 
V. Vaidya. 

( 2 ) sara—(a) Sankara does not explain how the 
Lord can be said to have pervaded “ these worlds ” by 
His विभूति, 

(b) Ramanuja.—afierainaant shanties wet. 
ated fraedeatat व्याप्य asia 1 So, he seems to find his doc- 
trine of अन्तर्यामिन्‌ in the word च्याप्य,. 

(c) Hill.—‘ Thine own divine pervading powers, where- 
by thou abidest immanent ( ष्याप्य fasta ) in these worlds’. 

(d) We do not think the word व्याप्य is here used in 


54 


10: -16-17.. Bhagavadgita ( 426 ) 


the sense of immanence of God or His governance ( जियन्तृत्व ). 
“< लोकान्‌ व्याप्य ” seems to us to mean that the Lord is 
always present everywhere in all the worlds in some form 
or other of His manifest in every place, there being no 
place in the worlds without His presence in His special 
manifestations. The idea seems to us to emphasize the 
presence of His fayfis everywhere in the worlds. The 
doctrine of immanence or pervasion of Brahman or 
Purusa is a different doctrine from that of the presence 
of the Lord, everywhere in the world, by means of His 
निभूत्तिऽ or special manifestations, and both these doctrines 
operate simultaneously. 


17. The method of realizing the Lord through His 
forms Galas) or manifestations ( विभूति8 ) is the meditation 
on Him as having those forms. 


: The Brahmasitra mentions several kinds of meditations 
on Brahman. Particularly noteworthy among them are 
(1) the meditation on Brahman either as sakara (i. e., 
28 Purusa ) or as nirakara (i. e., as the Avyakta ), and 
(2) the meditation on Brahman as having angas, limbs 
or parts. The meditation on the Vaisvanara is an illus- 
tration of the latter. 


We give here the Sruti for this :— 


त्स्य ह वा एतस्यात्मना FATA मूधव सुतजाश्चेष्चुविश्वरुपः प्राण पृथग्वत्मात्मा 
Geet बहुलो बस्तिरेव रयिः पथिव्यव Wel......... ( Cha, (72. V. 18. 2) 


For a complete treatment of these meditations on the 
Reality according to the Brahmasittra, vide our Interpre: 
tation of the Brahmasttra ( Bra. Su. III. 3. 60 ). 


The Gita (+, 17) seems to give one fresh method of 
meditation on the Reality (= Krsna). It is an aspect or 
a form of the Path of Bhakti ( Devotion ). A devotee is 
to meditate on Krsna (= the sikara aspect ) as having 
so many menifestations of His in all the three worlds. 
Ultimately he will know Krsna. The goal, of course, of 
this method of meditation will be Moksa, 


( 427.) Chapter X 10. - 17-20. 


This teaching of Adhyaya X (v. 17) should be distin- 
guished from the विभूतियोग ( Vide the colophon of the 
Adhyaya) which is briefly called योग in v.18, So that in 
fact the teaching of Adhyaya X will be two-fold :—One 
which is a side-teaching as we find in some Adhyayas 
of the Gité and another ( viz,, विभूतियोग ) which Adhyaya X 
shares in common with the other Adhydyas and which 
is directly connected with the central teaching of the 
Gita as a whole. Thus, ‘ विभूतियोग ” means an aspeet of 
Disinterested Action based upon a knowledge that the 
Lord manifests Himself in various forms and upon the 
knowledge of those manifestations. 


18. (1) For ‘at’ vide Note on ए. 17 and also on 
ए. 7. Vide the same also for ‘ विभूति `. 

(2) Sankara explains a as ८ आत्मनः ) योगेश्वयराक्तिवि रोष 
and विभूति as विस्तरं व्येयपदा्थनिाम्‌. We have already drawn 
attention to the necessity of interpreting ‘411’ in the 
light of all the verses in this connection, particularly 
IX. 5 and XI. 8 in both of which taza is declared to 
be something (a रूप ) to be seen ( पद्य मे योगमैश्वरम्‌ ). 
Moreover, विभूति is not itself विस्तर because in 1X. 40 we 
read about विभूतेः विस्तरः. 

19. (1) fea द्यात्मविभूतयः--“ Because My manifestations 
are divine and hence incomprehensible ’—This may be 
taken as a subordinate sentence. It is not necessary to 
take आत्मविभूतयः itself in the sense of accusative plural. 

(2) eqa—Sankara—szriq. But it may mean “ with 
great pleasure ”’. 

(3) saraa:—Sankara rightly points out that this is 
a reply to अशेषेण in Arjuna’s request in v. 16. 

(4) विस्तरस्य मे = मम विभूतेः बिस््ररस्य- +. v. 40. 

20. (1) अहमात्मा गुडाके स्वेभूताश्चयस्थितः-1"116 first and the 
foremost manifestation of the Lord is as the very spirit 
present in the heart of all beings. The soul may be an 
aa of the Lord, but even then it is His manifestation. 
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It should be remembered that here the individual soul is 
being explained as one of the fais ( manifestations ) of 
the Lord and there is no intention of establishing a 
doctrine of complete identity of जद्यन्‌ and जीव. 


(2) gera—Sankara gives the usual explanation 
( जितानेद्र ) but the fact that he also gives another explana- 
tion (वनकेञ्चः) referring to केञ्च or the hair on the head 
must be carefully noticed. 


(3) तदश्क्तेन चोत्तरेषु भवेषु चिन्त्योऽदहम्‌ । Sankara holds that 
if a seeker can meditate on the Lord as the inner soul 
of every being ( 1. e., as identical with the जैव; as the 
प्रल्यगात्मन्‌ ), he need not meditate on the was or manifesta- 
tions to be mentioned in the verses which are to follow. 
So, according to him v. -20 A teaches ‘aware’ and that is 
the chief teaching about विभूति and the teaching of the 
other verses is meant for aseeker of inferior qualification 
and would not lead perhaps to the same result. 


This is hardly supported by the Gita itself. In X. 11 
we are told that the Lord is present in the form of the 
very soul of His devotees ( आत्मभावस्थः ) and in that form 
he removes the ignorance of the devotees. It is not the. 
presence of the Lord as the witness, in the heart of every 
man, which is said here to guide him, but even the spirit 
itself guides him since the spirit is a form of the Lord. 
So, really speaking the soul guides himself ( v. 11 ). Verse 
20 describes the soul as a विभूति of the Lord. 

(4) अदमादिश्च मध्यं च भूतानामन्त एव च । — The first Pada of 
Bra. अप, I is devoted to the explanation of the Srutis in 
which Brahman is said to be the cause of the origin, 
continuation and the disappearance of the beings ( भूतऽ ). 
This was an important part of the philosophy of those 
days. The Gita generally makes the impersonal aspect 
(Brahman neu. ) the origin, etc., of the beings; but here 
the Lord declares Himself to be performing that function. 
‘We suggest that this verse should mean that the impersonal 
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Brahman which directly performs this function according 
to so many verses of the Gita is but a manifestation. 
i, e., rather, an aspect of the Lord. As in other Adhydyas 
the Lord is only said to be the बौज or qissz: पिता of the 
beings and जह्न्‌ the योनि of the beings, we suggest that 
this teaching of v. 20 B should be restricted only to 
this Adhyadya. It should be taken as one of the several 
sais or methods of approach acceptable optionally im 
the अदधत वेदान्त School of the Gita, 


21. (1 ) आदित्यानामहं ay:—And र्दरा्णां शङ्करश्वस्मि । It is 
well-known that Hinduism for many centuries has 
been divided into two very large divisions or sects, viz., 
Vaisnavism and Saivism and also that these sects are 
to be traced tu, and supported by, the Puranas. 


The Gité uses the words विष्णु and 2st in an unsecta- 
rian sense, as can be seen from X. 21 and 23. We have 
also shown that the same conclusion isto be drawn from 
the use of the word महेश्वर in the Gita, €. g., in भूतमहेश्वर 
(IX. 11 ) and रोकमहेश्वर ( इ. 3). Vide also महेश्वर in Bha. 
Gi. XIII. 22 which the word applies to the साक्षिन्‌ or the 
witness. In our opinion the Gita’s use of ‘* Heat’ is to be 
distinguished from the same in such texts as मायां तु प्रकृतिं 
वि्यन्माभेनं त॒ महेश्वरम्‌ ( Sve. Upa. IV. 10 ), if these be taken 
as sectarian, 


The Gita is often described as a Vaisnavite text of 
the Bhagavata or Pafitardtra Bhakti School. We shall 
fully discuss this view in our Notes on Bha. Gi XIII. 
13-17. Here we say that if there be no evidence in the 
Gita or elsewhere of the existence of a Saiva Sect at the 
time of the Gita, we would be wrong in asserting that 
the Gita is a Vaisnavite work. The use of the words निर्वाण, 
वीतरागभयक्रोधः, योग, etc. in the Gita shows that when the 
Gita was written the Schools of Buddhism, J ainism, the 
Patafijala Yoga, etc., did not exist. So, the words रद्र, 
इाङ्कर and महेश्वर used in the Gita may suggest that there 
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was no sect like Saivism in the days of the Gita. Krsna 
is Himself भूतमदेश्वर and लोकमहे श्वर. 

(2) faw:—enfeararae fat:—reminds one of the fact 
that in the Reveda विष्णु is a solar deity. 


When Arjuna says “ भास्तस्तवोय्राः प्रतपन्ति विष्णो ( XI. 30) 
and 8180 ” नभःस्पृद् दीप्तमनेकवर्णं व्यात्ताननं दीप्तविश्ालने्म्‌ , इष्टवा हि 
त्वां प्रव्ययितान्तरात्मा ata a विन्दामि शमं च विष्णो (XI. 24 ), Prof. Das 
Gupta holds that he is addressing Krsna asa solar deity 
(His History of Indian Philosophy, Vol. Il ). A solar 
deity cannot possess the विश्वरूप seen by Arjuna and 
therefore we suggest that in XI. 24and 30 ‘ विष्णु ` 
should be taken as a name of Krsna,ie., as identifying 
Krsna with विष्णु who later on came to be distinguished 
from शिव or WWE. 

(3) faqy:—The following may be a link in the identi- 
fication of Krsna with Visnu, i. e., in the process by 
which Krsna came to be called विष्णु. 

In Katha Upa. Ill. 9 ( सोऽध्वनः पारमाप्नोति तद्‌ विष्णोः परमं 
पदम्‌ ), it is quite likely that विष्ट is the deity of the 
Reveda. It is well known that विष्णु of the Reveda takes 
three strides and the third of these is even in the Reveda 
(€. g., RV. 1. 154. 5-6) called परम पदम्‌ ‘ the Highest Stride 
or footstep `. In this highest footstep there is a spring 
of honey or nectar and the devotees are anxious to attain 
to thesame. Thus we read :-— 
तद॑स्य प्रिय ममि पाथो अद्या, 

नरो यत्र देवयवो मर्दन्ति। 
उरुक्रमस्य स दहि बन्धुरित्था, 

Fron: पदे परमे मध्व उत्सं; ॥ ५ ॥ 
ता वां बास्तुनयुर्मसि गमध्यै, 

यत्र गावो भूरिशृङ्गा अयासः । 
अत्राह तदुरुगायस्य वृष्णः 


= ~: £>. ` परमं पदमव साति भूरि॥ ६ ॥ (CR-V. IL 12. 5-6, ) 
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Translation—May I attain to that favourite path- 
of this Visnu, where the god-loving people enjoy, because 
such ( इत्था ) is that friendship of the wide-striding god ; 
there is a spring of nectar in the highest footstep of 
Visnu (5). We long to attain to those residential places 
of you two ( Visnu and Indra ) where there are many- 
horned and nimble cows. Even here shines with great 
splendour that highest footstep of the wide-striding 
bull ( 6). 

In the Katha Upanisad, the Purusa above the Avyakta 
is said to be the highest Reality and the goal of the 
journey is declared to be the highest footstep of Visnu 
of the Rgeveda: and in our opinion originally no identi- 
fication of the Purusa with Visnu is intended in the Katha 
Upanisad. When, as in the Gita, Krsna was identified 
with the Purusa higher than the Avyakta and when the 
original sense विष्णु as well as परमं पदम्‌ in such passages 
as the Katha Upanisad was forgotten, Krsna came to be 
identified with विष्णु who was looked upon at that very 
time as identical with पुरूष already stated in the Katha 
Upanisad and ‘ परम पदम्‌ › was then understood to mean 
‘ the highest abode ’ though “ परभ ” was not wanted as 
there was no other ( lower ) abode of विष्णु the Purusa. 


Before the final edition of the Gita the पाञरात्र asa 
School had its germ and so we find many epithets of 
faa, such as गोविन्द, मधुसुदन, इषीकेर, कैरव, अच्युत used in the 
Gita ; there being too many of them in Adhyaya I only. 

( 4 ) आदित्यानामहं fea:-—This expression occurs four or 
five times in the MBh. It seems to have two meanings :- 


(a) 1am Visnu among the 12 manifestations of the 
Sun ( आदित्यानाम्‌ ), as stated in the following verse :— 
grat भित्रोऽयेमा रुद्रो वरुणः खये एव च । भगो विवस्वान्‌ पूषा च सविता qa: 
A ॥ एकाद च्स्तथात्वष्टा TaMaigg उच्यते। ( Cf. MBh. I. 65, where 
am and अदु are mentioned in place of @ and aa ). 


o~ 


(b). But in MBh, V.97 we read “ आदित्यानां हि स्वेषां विष्णु- 
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रेकः सनातनः, where, as Sorensen points out, ‘ ete’ rather 
means ^: the gods "` ( lit. sons of Aditi ) generally. The 
former seems to be the sense in Bha. Gi X. 21 a. The 
gods in general are mentioned in X. 22 b. According to 
क. 6 the Lord shows Arjuna the Adityasin his vigvariipa, 
In v. 16, VIII, 9 and XV. 12 ( यदादित्यगतं तेजो जगद्भासयतेऽखिलम्‌ ) 
‘ आदिल › means the Sun. 


Madhustidana says that विष्णु in 218 may mean 
वामनावतार. Visnu incarnated as वामन and this ‘ वामन › was 
the son of अदिति and कदयप, But the Gita does not seem 
to know the ten अवतार of Visnu. 


(5) Ramanuja explains रविः in v. 21b as आदित्यगणः- 
He makes it clear that ( 210 ) Krsna is the Sun among 
luminous objects (e.g-, the Sun, the Fire, the Moon, ete-— 
XV. 12) and that ( 218 ) Krsna is the निष्ण among the 
twelve manifestations of the Sun. 

( 6 ) मरीविभरूतामपिमि- 116 word मरूताम्‌ ( plu. ) is explained 
by the commentators as referring to the seven groups of 
the Windeach of which again is seven-fold. Hill.—The 
Maruts, sons of Rudra, play an important part in the 
RV. as Lords of wind and storm. Their chief was Marici. 


But ©, V. Vaidya correctly says that मरिचिनरुतामस्मि 
( 2. 21) and पित्रूणामयंमा चास्मि ( X. 29) remain unexplained, 
so far as we know, by any legend in the Puranas or 
Srauta Sutras. 


(7) नक्ष॒त्राणामह र्यी i—Sankara does not add any explana- 
tion. Ramanuja and Madhusiidana.—I am the Moon the 
Lord ( पति 07 आधेपाति ) of the constellations. 


But C. V. Vaidya says that the Vedic Aryans looked 
upon the Moon 88 higher and more distant than the Sun 
and indeed as one of the Nakshatras. He quotes 8. 
Upa., ०५२. ` संवत्सरादादिल्यमादित्याचन्द्रमसं चन्द्रमसो वेवुतम्‌ etc, (Cha, 
Upa. V. 10. ). According to C. V. Vaidya the Vedainga 
Jyotisha, the date of which according to him’ is 
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1000 B. C., does not seem to look upon the Sun as lower 
or nearer than the Moon and“ this would also make the 
Gita come nearer the Upanisads ” (History of Sanskrit 
Literature, Section IV, P. 40 ) 

22. (1) सामवेद--कग्बेद is used for invoking agod, यजु्ेद 
for offering the oblations to a god and सामवेद for pleasing 
a god when he is invoked. सामवेद consists mostly of the 
hymns of Reveda, set to music. ( Atharvaveda 18 useful 
for making an atonement if a priest of the other three 
Vedas commits a mistake, ) 


(2) वेदानां सामवेदोऽस्मि is not in contradiction with ‘sma: 
waaay’ (VII. 8). प्रणव is not the name of any वेद. प्रणव is 
एकष्षिर ब्रह्मन्‌ and therefore may be said to be the essence 
of all the Vedas 

(3) Tilak.—The reason of the preference given here 
to the सामवेद over the other (two ) Vedas seems to be 
that सामवेद being ऋग्वेद set to music can be said to con- 
1810 ds or Hs with musical intonation, which are 
very useful for भक्तियोग, 

(4) Cf, Manusmrti IV, 123-124 :— 

सामध्वनाब्ग्यजुषी नाधीयौत कदाचन | 
वेदस्याधीत्य वाप्यन्तमारण्यकम्धषौत्य च ॥ 
Waa दे वदेवत्यो यजुकेदस्तु मानुषः | 
सामवेदः cad: पिच्यस्तस्मात्तस्याञ्यु विध्व निः ॥ 

From the first of these verses Manu seems to discuss 
the superiority of a Veda from the standpoint of the 
convenience of studying it and not from that of its uti- 
lity as a prayer. 

Buher (in his translation of the Manusmrti ) concludes 
that the Gita preceded the Manusmrti. 

(5) Cf. Cha. Upa. 1 1.2- एषां भूतानां एथिवा रसः पृथिग्या अपरो 
रसोऽपामोषधषयो रस ओषधीनां पुरूषो रसः पुरुषस्य वाग्रसो वाच ऋग्रस wa 
साम रक्तः ara VA रक्तः -- उपय = OM 
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(6) Some hold that the preference tothe araa< in- 
dicates that the author of the Gita was a सामवेदिन्‌. 


(7) (~. V. Vaidya holds that the preeminence of the 
Samaveda as the highest Veda also belongs to the Brah: 
mana and Vedanga periods and therefore the Gita may 
be assigned to 1000 B. C. at the latest (History of San- 
skrit Literature, Sec. II., P. 37 and 1V., P.89). According 
to him Srikrsna was a Sdmavedin. 


(8) Sankara.—aracndat नित्याभिन्यक्ता बुद्धिदत्तिश्वेतना । In 


XIIL 6 also Sankara explains चेतना as Sardi देहेन्द्रियाणां संहृतिः | 
तस्यामभिन्यक्तान्तःकरणङ़त्तिस्तप्त इव लोह पिष्डेऽश्निरात्मचैतन्याभासरसविद्धा चेतना । 


We have already shown that “ Wis” means living 
conscious beings, souls in the bodies ; 80, the animate 
nature of the beings is not a quality derived from the 
बुद्धिवृत्ति or the आत्मचेतन्य, but it is the very चैतन्य of the 
आत्मन्‌ itself. The Lord is the animate nature of ^^ beings °. 
We shall also show that क्षेत्रम्‌ is अक्षर AWM] and that चतना 
is its own innate attribute ( Vide Notes on VIL 6). 


23, (1) रुद्राणां इाङ्कर्ास्मि-प14 Notes on v. 219. Sankara 
is not God Himself; but he is here one of the eleven 
ex-gods. But in the Rgeveda Xs and Weds ure the same ; 
they are storm-spirits; and Rudra (sing.) is in the 
Veda also called हिव The mythological information 
derived from the Gita cannot be identified with the Vedic 
myths, and yet in some cases, €" g., विष्णु and agz, it is not 
exactly the same as that of the extant पुराणः, 

(2) मेरुः Raleonata—According to the नारायणीय पवेनू 
(MBh. XIL 334-351 ) Narada saw नारायण on the Meru 
mountain. Thus, the मेर्‌ mountain 28 some special] 
association with the Waa wie doctrine. But its Mention in 
the Gita as a मिभूति of the Lord can hardly be attributed 
to its importance in that भक्तिमामे, 

24. (1) weft is here the chief among पुसेशिल $) as 
distinguished from the बृहस्पति or नद्यणस्पति, the deity of the 


( 435 ) Chapter X 10. 24-25. 


Reveda. Every king had to keep a पुरोहित according to 
the Manusmrti ( VIL ) 

(2) Wardtam—Rajwade notes that the correct Panini- 
an form is सेनान्याम्‌ (gen. plu.), C. V. Vaidya says that 
the 12. is to be placed before Panini whom he 7216688 
at about 900 B. C. 

(3) स्कन्द and many other विभूति€ are, of course, not 
known to the Reveda at all 

25. (1) भगु-- ४106 Notes on wesa: aa पूर्वे 1 2, 6. 0. V 
Vaidya says that the प्रवर mentioned in आपस्तम्ब तदन्न and 
WAIT BMT are the same and that both the lists 
begin with 43 who, though not one of the aafis, seems to 
be the oldest or highest (?) ऋषि, as all प्रवर enumerations 
begin with him. This explains महर्षीणां waveq ( Gita X. 25 a). 

(2) fem—This word shows that एकमक्षरम्‌ is not one 
letter but it is the one Syllable. गिराम्‌ = of speeches or.ex- 
pressions. Cf, 91a: सवेवेदानाम्‌ ( Vide our Notes on the same). 

(3) suag—Vide Manu. IT. 87— 

जप्येनैव तु ससिथ्येदुन्राह्यणो नात्र dara । 
कुर्यादन्पन्न वा कुयन्मित्रो are उच्यते ॥ 

In Gita 1V several यज्ञ have been mentioned but the 
जपयज्च is not to,be found in that list. Moreover, all the as 
are there traced to the principle of activity and the con- 
clusion supports the Yoga or Disinterested Action which 
is called ज्ञानयज्ञ. 

The mention of जपयज्ञ in X. 25 as a विभूति of the Lord 
among the several यज्ञ is due to the importance of जप 
in the Path of Devotion ( भक्ति). | 

(4) स्थावराणां हिमार्यः-- एतस्य वा अक्षरस्य saa गामि प्राच्योऽन्या 
नयः स्यन्दन्ते श्वेतेभ्यः पवैतेभ्य--( Br. Upa. Ill. 8.9). The Br Upa 
uses the word “' श्वेत Taq” for the हिमालय 

From this reference to the area in the Gita Garbe 
concludes that the Gita is later than the gts known to 
us. But अश्वघोष (200 B. C.) takes पौराणिक literature as al- 
-yeady known to his readers. Even the Upanisads mention 


10. 25-27. Bhagavadgiia ( 436 ) 


a literature called ‘yum’, which must have been the 
original portion of the later Jims. Whatever may be 
the date of these later पुराण8, a reference to fearea in the 
Gita cannot decidedly prove that the Gita is later than 
the प्राणऽ known to us. 

26. (1) अश्वत्थः wag —Cf. कर्ध्वमूरोऽराक्श्ाख पएषोऽन्धत्थः 
सनातनः | तदेव YR Ta तदेवाग्रूतयुच्यते । aRaeiar: शिताः सर्वे तदु 
aaa कश्चन cat तत्‌ । ( Katha Upa. VI.1). The Gita derives 
the holiness about the Asvattha tree from the Katha Upa- 
nigad, and 28 we shall see in our Notes on XV. 1-3 the 
Gita does not copy the picture of the Katha Upanisad. 
Mu. Upa. (Ill. 1. 2) mentions the Pippala. 

(2) सिद्धानाम्‌-- Sankara——aeada सिद्धानाम्‌. 

(3) कपिकु- 7. afi nad ae ama ज्ञानेबिंभति जायमानं च 
पश्येत्‌ । ( Sve. Upa. ए. 2). This Sruti is interpreted by 
Sankara as referring to the ददेरण्यगमं or the Cosmic एद 
itself or as referring to any "IN of the same name ( 92 
Bhasya on Bra. Sa, Il. 1. 1-2 ). 


It is believed by some scholars that if this कपिल be the 
सांख्य teacher, then, कापि सांख्य must have been theistic 
साख्य. 


But we have shown that according to Bha. Gi. VIL 3 
there may be सिद्धऽ (persons who have reached Perfection ), 
who do not know the Lord in His real nature. The Gita 
does not know that the promulgator of the Samkhya 
was a sage called afte, though this tradition about the 
origin of the SAamkhya system is very well known in the 
other parts of the MBh. The Gita does not seem to us to 
know even the word “ Sdétnkhya’”’ as meaning a Dargana. 


Hill thinks that Kapila here is the reputed founder 
of the सांख्य philosophy and that he is mentioned in the 
Gita ‘ because the teaching of Krsna specially follows 
Samkhya-Yoga doctrine ’ 


24. अगतोद्वम्‌--1106 myth of the churning of the Ocean 
Sankara = असूतानोमित्तमथनोद्धवम्‌, The compound ' अशूतोद्धवम्‌ ' with 


(437 ) Chapter X 10. 27~30. 


s0 much of sense implied in it is peculiar of the style 
of the Gita. 

28. (1) वज्म्‌--59.2]>--दर्षाच्यसथिसतंभवम्‌, This tradition 
occurs in the Vedas. 


(2) arga—Sankara (a) वसिष्ठ'8 cow ; (b) सामान्या कामधुक्‌. 
(3) avia—Sankara—atarara, 


29. (1) नागानाम्‌-921979--नागविरेषाणाम्‌--( ४. ) Sankara 
does not explain the difference between सपे and 
नाग. (b) Tilak—at and नाग are two different kinds 
of one common class, ४६९,, serpent (a4). (c ) रामानुज--सपं has 
got one hood; नाग has many. (d) आीथर--सपे is सविष and 
नाग is निविष. (©) The Gita is earlier than the classical San- 
skrit which does not distinguish between af and am. 


(2) अनन्त is also called शेष whom fa! uses as a bed 
during the period of प्रख्य. वाुकि was used as a rope at the 
time of the churning of the ocean. 


(3) वर्ण-वरूण in the Reveda is as it were the Supreme 
Lord. 


(4) qata—Sankara—wezaaraa. Hill—‘of water-crea- 
tures”. Perhaps the mythology of the Gita is not exactly 
the same as that of the current Puranis. 


(5) पित्ृणामथमा arita—Vide C. V. Vaidya’s note on मरीचि- 
मरुतामहम्‌ quoted by us on v. 21 above. 


(6) 44:—Vide Hill for the Rgvedic conception of यमः. 
Also cf.—laa in Avesta. 

(7) waraa—Rajwade—It ought to be सयच्छताम्‌,. 

30. (1) aea7tTI—Counting, reckoning. Cf. अहमेवाक्षयः काकः 
(X. 33). In the days of the Gita काक was being considered 
by some as the origin of the world, cf. Sve. (४. I. 1-2. 


कि कारणं AG कुतः स्म जाता Stara केन क्वे च संप्रतिष्ठाः। 
अधिष्ठिताः केन खखतरेषु वर्तामहे जह्यविदो eager ॥ १ ॥ 
कारुः स्वभावो नियत्तियेढृच्छा भूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
संयोग एषां न त्वात्ममावादात्माप्यनीश्ञः सुखदुःखहेतोः ॥ २५ 


10. 30-31. Bhagavadgita ( 438 ) 


The word ^ काङ ˆ in the sense of ‘time’ is said to be 
first used in RV. X. 42. 9. It is known to the Atharva- 
veda, where Kaila has already the developed sense of 
time as fate. ( AV. XIX. 53-54 ). The more general division 
of time into ‘ past ° ( मूत ), ‘ present › ( भवत्‌ ) and ‘ future ’ (atia- 
ष्यसु ) is found as early as Sadankhayana Aranyaka VII. 20 
€ Vedic Index, Macdonel]l and Keith, Vol. 1, P. 152). 


Hill.—‘‘ In Hindu logic Time is a single omnipresent 
and eternel substance in which all determinate existence 
is lodged...... Thus time, not the mind, is the fundamental 
principle that is at work when we are reckoning the 
moving spirit of calculation”. 

(2) The Gita also uses the word कार in the sense of 
Death or Destroyer. 

(3) @nirg—As the lion (खगेन्द्र) is said to be 2 विभूति of 
the Lord so far as Zor animals are concerned ; the word 
aq does not mean a ‘deer’ as in the classical language : 
and so wecan conclude that the Gita is here nearer to the 
Vedas than to the classical Sanskrit Period. 

In the RV. खग has the generic sense of ‘ wild beast’; the 
expression भीमः मगः means ‘terrible wild beast’; and सुग 
इ स्तिन्‌ the ‘animal with a hand’ is mentioned in two pas- 
sages of the RV.( 1. 64.7; 1V. 16.14) in the sense of ‘ the 
elephant’. Later the adjective इस्तिन्‌ alone became the 
regular name of the animal. Similarly, wa:ateq: the mighty 
animal (or simply महिष ) is used in the sense of ° buffalo’, 
but later on ‘ महिष * alone is used in that sense. 

The Gita’s use of Gin the Vedic sense of ‘a wild 
beast ˆ is thus noteworthy. 

(4) वैनतेय-1118 idea of वैनतेय or गरुड being the vehicle 
of विष्णु does not seem to be known to the Gita. 

31. (1) पवताम्‌--पू Ist पवते to purify. The parasmaipada 
is un-Paninian or rather pre-Paninian. 

- ~ Tikak tries to explain पवत्ताम्‌ as those moving speedily. 


(439) Chapter X 10. 31-32. 


But the verb पू does not seem to have that sense, 


(2) wa:—This word means ‘ the wind’ and is derived 
from पू to purify. The wind is according to the Hindus 
2 purifier. 

(3) रामः रक्तम्‌ तामहम्‌--52.0127--दाङ्चरथी रामः . Some have 
suggested that ‹ परश्युराम ` may have been referréd to by 
this verse;and in that case शस्त्र would refer to Wd, just 


asin the case of tra दाद्यरथि it would refer to the bow and 
arrow. 


(4) मर्वर is according to Sankara a special kind of 
wis or ^ fish ’”. 

32. (1) सर्गणाम्‌--29]] created things. आदि, मध्य and a, 
Sankara rightly says that what is said about the beings 
only in v.20 B is here ( X. 32 A) said about all created 
things or creations. 

(2) अध्यात्मविधा--“ How many faais are there’? was a 
very important question in early days. Cf. आन्वीक्षिकी त्रयी 
बात दण्डनीतिश्च araai—-Kamandaka, आन्वीक्षिकी means here ( Cf. 
कामन्दक--]1. 11) akataat, But it also means ‘ logic’ or 
logical philosophy. तथी = the triad of the three Vedas. वात = 
Agriculture, the occupation of Vaisya. दण्डनी ति--४116 science 
of war. See Kautilya Il. 1. About आन्वीक्षिकी Kautilya 
says ---सांख्यं aM लोकायतं चेल्यान्वीक्ष्की ( धमधम azaraataal वार्तायां 
नयापनयौ दण्डनीत्यां ) वकाले चैतासां हेदुभिरम्बीश्चमाणा रोकस्ये।पकरोति sqe. 
नेऽम्युदये च बुद्धिमवस्थापयति प्रहञावाक्यक्रियावेशारचं च करोति ( आन्वीक्चकी I. 

Manu adds आत्मविद्या to the above-mentioned four :— 

Sera Beat दण्डनीतिं च शाश्वतीम्‌ t 
आन्वीक्षिकीं चात्मविद्यां वातरम्भांश्च रोकतः ॥ Manu. VIL 43. 

But the usual number of fas is stated to be fourteen, 
i.e., the four Vedas, the six Angas, Dharma, Mimamsa, 
Tarka or Nydya and the Puranas ( षडङ्गमिधिता वेदा waza 
पुराणकम्‌ । मीमांसा तर्कमपि च एता विच्ाश्वतुद् ॥ ). Really these 
fourteen are works and not त्राह in the literal sense. 


(3) wearn@ar—The metaphysics. अध्यात्म 18 ` explained 


10. 32-33. Bhagavad gita (440) 


in VIL. 29 and VIIL 1, 3 as referring to खमे. In our 
opinion the Gita’s special contribution to the Indian 
Philosophy was that about खभाव or safe (or प्रक्ृति8 ). But 
it may be that the Gita uses the word अध्यात्म both as 
referring to प्रकृति as well 28 to the Was (and Brahman ? ). 


(4) Sankara says that प्रवदताम्‌ ( प्रवक्त्‌ ) means what are 
called वाद, Net and वितण्डा which are the varieties of 
speech ( बदनभेदाः ) ; so that out of the three forms of 
speech, the Lord is ‘ala’, i. e., the वार form of speech is 
a विभूति of the Lord, Sankara thus refers to वाद, जद्प and 
वितंडा which are three out of the sixteen पदाथेऽ or categories 
‘in Nydya philosophy ( Vide Gautama Siatra I. 2), They 
are described 28 प्रमाणतकँप्ताधनोपारम्भः सिद्धान्ताविरुदधः पञ्चावयवोपपन्नः 
TAMA वादः NLU यथाक्तोपयन्नः छलजातिनियदस्थानसाधानो- 
पारूम्भो जल्पः ॥ २॥ स प्रतिपक्षस्थापनाहीनो वितण्डा ॥ ३॥ (19५; 1. 2. 1-8). 

The Gita must, however, be referring not 10 ४6 variety 
of speech but to the debates und discussions which took 
place during the sacrificial sessions or such as are described 
in the Upanisads, e. g.. the discussion at the court of 
Janaka ( Br. Upa. IV. 1). saat ह वैदेह आसां चक्रेऽथ ह AMAT आ- 
वव्राज तं होवाच ‘ याक्षवस्छ्य किमर्थमचारीः प्र्ुनिच्छन्नण्वन्तानी * ति, उभयमेव 
सन्नाड इति होवाच ॥ ( Be. Upa, 1४. 1. 1+). Here अणु + अन्तनि means 
discussion of subtle problem. Cf. तर्दिद्ध प्रणिपातन परिप्रश्न सेवया 
(Bha. Gi. IV. 34). When people seriously try to under- 
stand and solve some difficult problem, their discussion 
is a भूति of the Lord. 

33. (1) sgqcrmTa—letters-Contrast एकमक्षुरम्‌ in >. 25 above. 

(2) gi—A इन्द समास is उभयपद प्रधान. The गीता uses often 
the इन्दः, YUU, लाभालामी, जयाजयौ etc.; it is implied that 
these two are to be found always together and a seeker 
should try to be unaffected by them. 

C,V. Vaidya says :-- अक्षराणामकारोऽसिमि is natural enough: 
but ae: सामासिकस्य च is earlier than Panini; for, Panini 
in his Sitra, when speaking of compounds, always begins 


(441) Chapter X 10. 33-34, 


(3) %18—Vide Note on र. 30b. 


(4) विश्वतोमुलः-- 109 Note on विश्वतोमुखम्‌ in IX. 15 and 
XJ. 11. If we compare XI. 11 and X. 33d, we get evidence 
to identify ““ घात्ताऽहं विश्वतोमुखः" with the विश्वरूप of Adhyaya 
XI, One form of Krsna which Arjuna sees in Adhydya XI 
_ is विश्वतोमुखम्‌ ‘having faces in all directions’. The same 
expression in IX. 15 is not clear; but it is quite clear in 
XI. 11 and therefore we should interpret 1X. 15 and X. 33d 
in the light of XI. 1]. 

Sankara explains विश्वतोमुखम्‌ in IX. 15 25 विश्वरूप ; while ih 
his commentary on XI. 11 he says विश्वतोमुखम्‌ = सवतोभुखं सवै. 
भूतात्मवात्‌, But it is doubtful whether such an explanation fits 
the context of Adhyadya XI. 11. 

34. (1) aaet-Sankara-(1) varikec: sorecar ; (2) अथवा 
पर इश्वरः प्रलये सर्व॑हरणात्सवंहरः. But how can wy be called धनादिहरः १ 
And why should 3g refer ४० प्रख्य or universal destruction ? 

Perhaps सर्वहरः = aalq हर ति-“ Death ’* makes no exception. 
The author of the Gita may have in his view the 
following verse of the Katha Upanisad ~ 

यस्य AQ च क्ष्रं चोभे भवतत ओदनः । 
गृत्युयस्योपसेचनं क इत्था वेद यत्र सः | Katha. 1. 2, 24, 

Of, अत्ता चराचरग्रहणात्‌ | (Bra. Si. I. 2. 9). 

The Katha Upanisad says that the entire world ( ब्राह्मण, 
aia, all beings and everything in the world, चर and अचर ) 
is the food and ‘ Death’ 18 the condiment ( यु, चरणी ) for the 
Great Devourer (Brahman). The phenomenon of मृत्यु 
is required to be explained and the Lord says that He is 
the “Mrtyu. | 

(2) w&saaraq—Sankara भाविकस्याणानाम्‌. Sankara takes उद्धव 
as अभ्युदय, But ‘ gq’ suggests that उद्भव is birth (जन्मन्‌) and ala 
ष्यत्तम्‌ ‘ {1086 to be born ’, Theré was a theory that births and 
deaths really affected the souls. The Gita does not hold the 
view that a@and जन्मन्‌ areillusory ; they belong either to 
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10, 34-35, Bhagavadgitu ( 442 ) 


the body or to the soul ( Vide Bha. Gi. II. 22, 26, 27). 


(3) नार्यणाम्‌-1016 Gita’s idea about goddesses as revealed 
in the fyfa-list must be marked carefully. There is no 
mention here of सरस्वती or even दुगं whose स्तोत्र is given in 
the beginning of the Bhismaparvan just when the two 
hostile parties were to start the war( MBh. VI. 24) The 
Gita does not mention even रमा हेमवती met with in the 
Kena Upanisad. In this respect the Gita resembles the 
Rgveda in which we meet with abstract female deities, 
e.g, वाक्‌ (RV. VIII. 89) and अद्धा (RV. ॐ, 151 ). 


0. V. Vaidya writes :—“ We do not also find any mention 
of Devi-worship in the Vedanga works though, as stated 
before, non-mention leads to no inference. The Kena 
Upanisad mentions Uma Haimavati not as a goddess and 
the Bhagavadgita among female deities mentions only 
atta: tate च नारीणां स्मृतिर्मेधा पूत्तिः क्षमा. Yaska mentions many 
female Vedic deities, but not any Puranic ones. ( History of 
Sanskrit Literture, Vol. I., Sec. 1V 3 the Bhagavadgita, P.78 ). 

35.( 1) बृहत्साम is a Sama-hymn consisting of verses 
in the Brhati metre. 


~ Oe 


(2) waata—Sankara— गायन्यादेच्छन्दा वि िष्टानाशचाम्‌ He 
takes गायत्री as the famous गायत्रा ऋक्‌. The apparent sense 
would be ‘I am the metre गायत्री among the various metres 
( छन्दसाम्‌ )’. But the गीता definitely uses the word छन्दा कि in 
the sense of the hymns of the Vedas in the description of 
the Asvattha tree ( छन्दां सि यस्य antit—Bhag. Gi. XV. 1 ). All 
Acaryas, commentators and modern scholars agree in in- 
terpreting waite in XV. 1 as ‘the hymns’ of the Vedas. 


In spite of this sense of छन्दांसि in XV. 1, it is clear 
that in Bha. Gi, XII. 4 the word छन्दोभिः is used in the 
‘sense of metres, Moreover, in X. 22a the Lord hag al- 
‘yeady stated that in the Vedas He is the Sadmaveda 
Again, when the word गायत्री is used in the Upanisads, it 
‘means the metre called गायत्री, which consists of three padas 
of eight syllables each ( 008, Upa. IIL 12. 1-5), andif the 


( 443 ) Chapter X 10. 35. 


word गायत्रै 18 to mean the particular verse in which the 
Sun is extolled (RV. III. 62.10) the expression सावित्री गायत्री 
is used ( गायज्रीमेव सावित्रौ aqzara—Br. Upa. ए. 14.5 ). गाय॒त्री 
is said to be the mother of all metres, though in a later 
Upanisad - ( Mahanarayana Upa. XV. 1-गायत्री छन्दसां माता ), 
Even in the Manusmrti the word गायन्नी is not used for the 
particular Rk. verse about the Sun ; it uses the word 
सावित्री ( Manu. II. 81, 83 ; 1. 38, 39). It was also very well 
known that a verse extolling the Sun (=a arfaai) in three 
different metres ( गायत्री, चण्डम्‌ and जगती ) was taught to a 
brahmacdrin of the three different castes. For these reasons 
we suggest that 714397 in X. 35b means only the metre 
called गायत्री and छन्दसाम्‌ means ‘ among the metres’. 
(3) मासानां मागेदीर्षोऽदम्‌-7. agezit :- 
aM दयुम मासि यायाचघात्रां मद्ीपतिः । 


फास्युनं वाथ चैत्र वा मासौ प्रति यथाबलम्‌ ॥ 
Manu. VII. 182. 


Though the Gité does not say that मागैद्यीषे is the first 
month of the year or that कुखमाकर ( = वसन्त ) is the first 
season of the year and though the implication ( derived 
from the context ) is that मामेश्चीषे and कुञमाकर कतु are re- 
spectively the best months (fora king to start on दिग्विजय ) 
and the best season of the year, C, V. Vaidya says that 
the Gita mentions ariaiy and EArt ऋतु as the first 
month and the first season of the year. He quotes other 
astronomical authorities to show that once the year was 
reckoned as beginning with the मामेष month and the spring 
season. According to C. V. Vaidya in different periods 
of our civilization the first months and the first seasons 
were different so far as the calendar was calculated. So, 
on the strength of his interpretation of X. 35B he puts 
the Gita at a period preceding the Vedanga Joytisha and 
nearer to the Upanisads than to Panini, i. e, at about 1400 
B. C. ( Vide €, V. Vaidya, History of Sanskrit Literature, 
Vedic Period, Sec. IV.-Bhagavadgita, PP. 39-43 ). “ In 
the Mahabharata itself, month-names are twice given 
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in detailing Visnuvrata and they begin with MargaSirsha 
(Anu. P. 106 and 109). Even Amarakosha details month= 
names béginning with Margasirsha. It appears that when the 
new month-names based on the पौणमाप्ती नक्षत्र were introduced 
at the end of the Brahmana period, the month-—list began 
with Margasirsha and hence aratat antafdisex, logically 
speaking, indicates a time that ranges from 2000 ए. C. to 
200 B. C., the date of the Siddhantas roughly, which intro- 
duced the Chaitra reckoning. But the next sentence क्रतूनां 
कुुमाकरः gives us reason {0 hold that this verse belongs to a 
period which is nearer the earlier limit *› ( lid, PP. 39-40. ) 

36, ( 1 ) चूतं छल्यतामस्मि-प्९ have above quoted the 
Manusmrti about the importance of the month of Marga- 
sirsa. We believe that the mention of चूत and जय, ave and 
नीतिरस्मि जिगीषताम्‌ ( X. 38 ) indirectly supports our suggestion. 
The ‘ gambling’ was a very ancient and very popular 
pastime. We find a hymn of gambling in the Reveda 
(XX. 34), About it Macdonell writes as follows:— 

° This is one, among the secular hymns, of a group 
of four which havea didactic character. It is the lament 
of a gambler who, unable to resist the fascination of the 
dice, deplores the ruin he has brought on himself and 
his family ” (Vedic Reader, P. 186 ). 

Also in the Chandogya Upanisad we find an illustration 
from gambling: “As to the winning Krta the other lower 
figures bow ” ( Cha. Upa. IV. 1. 4). Krta meant four and 
the dice had theirfaces marked with one, two, three and 
four dots, and when the dice thrown showed four dots, the 
thrower won.(C. V. Vaidya, History of Sanskrit Literature, 
Sec. II, P. 184. ) 

In the opinion of C. V. Vaidya चूतं छलयतामस्मि (X. 36) 
exhaults gambling inamanner which can only belong to 
the Aryan society as it was in the Vedic or even Vedanga 
times, when the अक्षावाय्‌ was one of the eleven jewels of 
a king and when the game of dice was a necessary part of 
the Rajastya celebration. ( Ibid, Sec, IV, P. 44.) 


( 445 ) Chapter X 10, 36-37: 


C. V. Vaidya has in view the Manusmrti which con- 
demns the gambiing. 


no +] 


(2) जयोऽस्मि--. नीतिरस्मि जिगीषताम्‌ in v. 38b. 
(3) सच्चवताम्‌-89.}2>--साचिकानाम्‌. 


37.(1) इष्णीनां agxasta पाण्डवानां धनंजयः--विभूति8 include 
not only abstractions, persons of pre-historic times, natural 
scenes and geographical places, but they include definitely 
historical persons some of them being undoubtedly con- 
temporaries of Krsna. ˆ“ The idea of hero—worship is a part 


¢ AS 


of the वभूतियाग which covers a much wider field 2. 


(2) About the name ‘ 41gz4’ some scholars ( Dr. Bhan- 
darkar ) hold that वासुदेव was not originally a patronymic 
but the name of a member of the ब्राणि race, who ‘had a 
religion of their own, in which वासुदेव was worshipped as 
the Supreme Being °, Winternitz, Garbe and (in our days) 
Das Gupta have accepted this view (Das Gupta, History 
of Indian Philosophy, Vol. IJ., PP. 539-541). According to 
Das Gupta, “It is very probable that वासुदेव originally was 
a name of the Sun and thus became associated with विष्णु 
who with his three steps traversed the heavens ”; he also 
quotes MBh. XII. 341. 41 where we ८684 : ' I ( Nariyana) am 
also the sustainer of all beings and am hence called a1gza ’, 


Hopkins, Kieth and Hill take वासुदेव to be कृष्ण8 patro- 
1111210, 


In our opinion the Gité mentions वासुदेव as कृष्ण'8 own 
name and in the Gita Krsna is a member of the family 
of the as ( Cf. ar14a—-Bha, Gi. 1. 41,10. 36) just as धनंजय 
is the name of a member of the पाण्डव family. 


We may also note that the Buddhist works, Panini, 
the Inscriptions, Megasthenes, the Mahabharata—all these 
supply an evidence which is much later than the Gita itself. 
T'he principal Upanisads know nothing about this name, 


(3) About the name #1—This name occurs only in 
the 0131408१ Upanisad where कृष्ण the son of @aat igs 
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mentioned as a pupil of a teacher called Wit asa, 
This कुष्ण is not mentioned as a teacher. The name of कृष्ण 
occurs as the name of a ऋषि inthe Rgveda also (RV.); 
but we have no evidence to believe that this latter 
कृष्ण was a देवकीपुत्र. The MBh. Krsna who was ‘ वासुदेव › 
was देवकीपुत्र, i. e., his mother was देवकी. The गीता knows 
कष्ण as यादव ( XI. 41 +) and as वार्ष्णेय, The Buddhist works also 
mention the name कष्ण. 


In connection with the name कष्ण scholars have point- 
ed out the similarity between the teaching which कृष्ण 
देवकीपुत्र received from घोर Hifeca ( Cha. Upa. JIT. 17) and 
the teaching of the Gita. (Vide Hill, The Bhagavad- 
gita, P. 6, P. 8). Hill says: “ There (in the Chandogya 
Upanisad ) we read of Krsna, son of Devaki, learning 
from a priest of the Sun those lessons of the meaning of 
sacrifice, the merit of virtue and the importance of 12.8४ 
thoughts. which reappear in the Bhagavadgita ( respectively 
in Adh. IV, XVI. 1-3, and VIII), and which we may 
suppose to have been preserved for centuries as the sacred 
heritage of the Bhagavata sect >. 

In our opinion the identification of the two teachings 
(of Cha. Upa, III. 17 and the Gita ) is doubtful, and had it 
not been for the name of कृष्ण zaaHiga being common to the 
two works, nobody would have emphasized this similarity. 
Cha. Upa. III. 17 is important and there should be little 
doubt about the identity of कृष्ण देवकीपुत्र of that passage and 
the कृष्ण of the Mahabharata. The teaching of the original 
Gita which is believed to be the advice of Krsna to 
Arjuna to fight disinterestedly ( निष्काम maya ) can hardly 
be traced to Cha. Upa. III. 15. This central teaching of 
the Gita ( about कमयोग ) may have been based upon certain 
Srutis of the Mundaka, Iga, Brhadaranyaka and other 
Upanisads. The chief doctrine of the Narayaniya Section 
of the MBh. consists of (i) the identification of the 
साकार and निराकार aspects of the Reality which is nowhere 
found in the Gita (except in Bha. Gi. XIII. 12-17 ) and 


( 447) Chapter X 10. 39; 


(ii) the disinterested performance of दैव and पिय cere- 
monies, which seems to us to be a modification of the योग 
(=a4HaIT ) of the Gita, which referred to all वणे and आजम 
duties of a man, 


(4) As to the identification of कृष्ण with विष्णु, we believe 
that कृष्ण was identified with q@y the साकार aspect of the 
Reality who was already identified with विष्णु, €. g., in Katha 
Upa. Ill. 9, 11. The word ‘ विष्णु ’, however, occurs in the 
Gita only twice ( XI. 24 and 30). 


( 5 ) In this connection we may note here our general 
impression from the Gita that in this work कृष्ण is the 
supreme deity, that क्ष्ण is generally identified with 
पुरुष who is higher thanthe Aksara the निराकार aspect, that 
the identification of कृष्ण with विष्णु ( having the names, 
षीकेश, गोविन्द, माधव; मधुसूदन, पुरुषोत्तम, etc., etc.) is only of 
a secondary importance, because पुरूष and not fay is the 
Highest Principle in the Gita and कृष्ण is identified with 
that पुरुष. 


The words used for कृष्ण either by way of सबोधन to FT 
or in place of कृष्ण should be noticed in this connection. 
We give them here per each Adhyaya :— 

Adhyadya I—Verse 1 4-माधवः, 15- हषीकेदः, 2 1-हूषकेश्चम्‌ and 

अच्युत, 24-हृषीकेर, 28 - कृष्ण, 31-केशचव, 32-कृष्ण and 
गोविन्द, 35-मधुसद्रन, 36-जनादेन, 37-माधव, 39- 
जनादन, 41-ङृष्ण and वार्ष्णेय, 44-जनादेन. 

५ 11--1-सजयथ uses मधुसूदन, 4-मधुसदन and अरिसूदन, 
9-( सजय 87€6}8 ) षीकेश and गोविन्द, 10- 
हृषीकेश, 5 4-केराव. 

, --1-जनादन and केराव, 36-वा्णीय ( used by 
Arjuna). 

„+ 1IV—No सबोधन or word for कृष्ण. 

¢ V—1-ae (used by Arjuna). 

,  WI—33-agaea, 34-ङ्ृष्ण, 37 -ृष्ण, 39-50, 
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Adhyaya VII—No word. 
»  VIT—1-qeatan, 2-मशुखदन, 
39 IX—No word. 


ह ---14-केरष, भगवन्‌, 15-पुरुषोच्तम ( भूतभावन, भूतेश, 
देवदेव, जगत्पते ), 17-योगिन्‌ , भगवन्‌, 18-जनारंन. 
[ 87-बृष्णीनां वासुदेवोऽस्मि पाण्डवानां धनंजयः. | 

9 -र--5-पुरुषांत्तम, 4-081, योगेश्वर, 9-( सजय uses ) रिः, 
13-देवदेवस्य शरीरे, 15-देव, 16-विश्वेश्वर, 20-महात्मन्‌ , 
23-महाबाहो, 2 4-विष्णो, 25-देवेश्च and जगश्निवास, 30- 
विष्णो, 31-देववर, 35-( संजय ) केराव and कृष्णम्‌, 37- 
महात्मन्‌ , अनन्त, देवे and जगन्निवास, 38-अनन्तरूप, 
40-सवे, 41 -ङृष्ण, यादव, सखा, 42-अज्जुन refers 
to the personal relationship between कृष्ण 
and himself, 43-sdranwa, 44-4, 45- 
देवेश and जगक्िवास्त, 46-सहस्रबादो, aad, 50- 
( संजय uses) वासुदेव (and aga), महात्मा, 
5 1-जानदन. 


४ XII—No word. 

» -ा--1-केशव. 

» XIV—21-s3n, 

»  <&V and XVI—No word. 

»  &VIT—1-8™, 

+; -णाा--1- महावाहो, हृषीकेश, Ahatagza, 73-अच्युत, 74- 
सजय refers to the सवाद between वादेव and 
पाय, 75-क्रष्ण 18 FMA, 6-केडरवाज्ुनयोः सवादम्‌ , 
78-करष्ण (and पाथं ). 


In the (about 701 ) verses of the Gita कृष्ण 186 used twelve 
times, while other names which are applied ६० कृष्ण taken 
as विष्णु occur as follows :-- 

(1) केरिनिषूदन-1) (2) मधुखुद्रन-5 (once in Adh. 1), (3) 
araq—-2 ( both times in Adh. I), (4) इषीकेद-6 ८ 3 times in 
Adh. 1), (5) अच्युत-2 (once in Adh. I),(6) केरव-8 ( once 
in Adh.1),(7) गोविन्द-2 ( once in Adh.1),(8) जनाद्न-4 (3) 


( 449 ) Chapter X 10. 37, 


times in Adh. I), (9) geqtaq=-3 (once in Adh. VIII, X; 
XI), (10) भगवत्‌-2 (1 Adh. X), (11) इरि-1 ( XI), वाञ्ुदेव-3 
(and once as the name of a member of Zi family ), (12) 
The name विष्णु occurs only twice and in Adh. XI only. 


Besides the name कष्ण, we have वार्ष्णेय (twice), alr or 
wart (thrice), यादव Conly once in Adh, XI) | 


We have not counted such names as would have been 
applied to ye4 (higher than Haz), viz, देव) विश्वेश्वर, ARAL, 
महाबाद्ये, देवे श; जगन्निवास, देववर, अनन्त, अनन्तरूप, Ta, अप्रतीमप्रभाव, ete. 

We suggest that क्ष्ण was perhaps identified with पुरुष 
earlier than with विष्णु. Probably the identification of कृष्ण 
with विष्ण (and hence with जनादन, माधव, मधुदद्रन, हरि, अच्युतः 
aaa, etc,) came in when theoriginal Gita was fitted into 
the Mahabharata. 

It should be also noted that the book has retained its 
original title aigmadaiz, though whenever कष्ण speaks, 
we have ‘ आओभगवानुवाच › (instead of ara उवाच ) and भी मद्धममव- 
grat # › (instead of श्रीङ्कष्णगीता ) and हारेगति in MBh. ~. 345. 11 
and भगवता कथिता ( 18192 of कृष्णेन काथेता ) in MBh, Al. 348. 8 

(In the Upanisads भगवत्‌ was used either asan indirect 
term of respectful address tothe hearer, used in the third 
person instead of a pronoun in the second person or as 
an adjective in the sense of “ revered i | 

The older words were Aga ( अक्षर-अव्यक्त ) and पुरुष. ‘ger’ 
is the usual term for the highest principle in the Katha 
and Mundaka Upanisads ( Katha JIL. 11, IV. 12, IV. 13 
VL 17, VL8; Mu. Upa. + 2. 11 and 13, Il. 1. 2, 5 and 


 #* According to C. छ. Vaidya, the title मगवद्भाता was 
viven to the word by Sauti (250 B.C. ), because there are 
more than one such songs or गीताः in the MBh., called so, 
as they are sung or recited by some great teacher (C 
Vaidya, History of Sanskrit Literature Vol. I, Sec. IV., P.16) 


nT : : 
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10, Ul. 1. 3, IL 2. 1 and 8), In the Gita the term am 
takes the place of the term पुरूष (except in the eighth 
Adhyaya where कष्ण is the अधियज्ख aspect of the Reality, 
instead of the अधिदेव aspect which is called ‘“‘ gay” ). In 
Adh, X. 12 and XI. 18 and 38 कृष्ण is told by Arjuna 
that He is both away ( or अक्षर ) and पुरुष ( higher than 
wat ), but He is not told that He is कष्ण though He is 
twice addressed as विष्णः 


As (i) throughout the Gita ` कृष्ण ' takes the place of 
‘ gay’ (of the Katha and Mundaka Upanigads ), ( ii ) 
as in the eighth Adhyadya the अधिदेव and अयियज्ञ aspects of 
the Reality are distinguished from each other as पुरुष and 
क्ष्ण, and (iii) कृष्ण is told by Arjuna that He is both अक्षर 
and पुरुष (of which पुरुष is higher than Hac), and as (iv) 
the {116 जृष्णाजुनसवाद seems to retain a title which is 
older than “ भगवद्धीता 7, we suggest that so far as the 
Gita is concerned कष्ण 18 the proper name for its highest 
principle rather than पुरुष and विष्ण. 

In the Mahabharata Aupanisada Schools ( as revealed 
by the Wats in MBh. XII. 213. 2) the Twentysixth Prin- 
ciple is called विष्णु or पुरुष and in its Paficaratra School the 
Twentyfifth Principle is called नारायण ( Vide Aksura: A 
Forgotten Chapter, P. 36 and P. 85 ). 

Lastly we may note that #™T is ^ पुरुष ˆ or the Highest 
Principle and yet at the same time He is called a विभूति 
as ‘“‘algza” amiember of the वृष्णि]. So, ^^ वासुदेवः सर्वम्‌ 
( VIL 19) should mean “ पुरषः or कृष्णः a4’ and वृष्णीनां वाञ्ुदे बोऽ- 
स्मि ( X. 37) would mean व्वृष्णनिां कृष्णोऽस्मि' वासुदेव being a patro 
nymic of कष्ण, Though कृष्ण is identified with Jey, the author 
could not but name him as a विभूति when a विभूति-115) was to 
be given. This need not meanthat Fis like प्रा लाद, धर्मजब, 
मेरु, fearea, स्कन्द, ब्रहस्पति and others, ©. g., राम. The fact 
that, राम is not described as विष्णु but only as a विभूति also 
shows that कृष्ण is identified with पुरुष, but not with विष्णु 
Even the अवतासत्राद in the गति (IV. 1-8) would mean 


(451) . Chapter X 10. 37-39. 


waits of पुरुष, rather than of विषणा, 

(6) =14—~already mentioned in X. 13. 

C. V. Vaidya: “ Finally, युनीनामप्यदं व्यासः does not place 
व्यास among is as post-Vedic literature does. (Se the 
Gita must be placed in the @aft-period about 1400-1200 
B. C. near to the Upanisads than to पाणिनि ) ”, 


(7) उद्नस्‌--116 nom. sin. would be उद्यनाः, as pointed 
out by -Rajwade. 

38. (1) नीति-. यत्र योगेश्वरः कृष्णो यच पाथो धनुधरः | 

तत्र श्रीरविजये भूतिध्रवानीतिमतिमेम ॥ (XVII. 78 ). 

(2) Jarart—ot the people who have to keep secrets. 

(3) मौनम्‌--तास्माद्भाह्मणः पाण्डित्यं निभिय नास्येन तिष्ठासेद्राल्यं च 
पाण्डित्यं च निविदाथ सुनिरमौनं च मौनं च निपियाथ बाह्मणः 1 ( Br. Upa. 
Ill. 6. 1 ). This Sruti is explained in Bra, Siw. Ill. 4. 50 
--अनाविष्ुवेज्ञन्वयात्‌. ‘ Silence’ is prescribed for a गृहस्थ gay. 


39. (1) भूतानां बीजम्‌-{11118 refers to the Lord or पुरुष 
putting his seed into the Brahman which is the योनि of 
whom all beings are born. We have already explained this. 

(2) न तदस्ति विमा यत्स्यान्मया भूतं चराचरम्‌ i—This may 
mean that if the Lord were not to perform his part as 
the father in the creation of beings, the beings could not 
come into existence. 

We have already noticed the Stitra about this creation 
of beings—viz,, चराचरप्यपाश्रयस्तु स्यात्तदयपदेदो माक्तस्तद्धावमावित्वात्‌ 
(Bra. St. Il. 3. 16). After describing the creation of 
the ( inanimate ) world from Brahman by the order of 
आकाश, वायु, etc., the Sttrakara says that the statement 
that both animate and inanimate world is produced from 
Brahman (and returns into Brahman) is to be under- 
stood in a secondary sense ( भाक्त ), because the animate 
world ( चर = 80018 ) exists on nccount of the existence of It. 
Vide our Note on IX. 10. 

(3) निरात्मकं श्रुन्यम्‌--श्ाङ्करं wreq—Sankara has in his mind 
perhaps the Buddhist Neihilism (yeaa) and also his 


10, 39-42, Bhagavadgita ( 452 ) 


Vedanta theory that जह्य्‌ 18 the afsra ( substratum ) of the 
world, just as the rope is the substratum of the serpent. 


40. ( 1 ) उदेशतः-शंकर--एकदे शेन- 0111 र one part of the total 
number of विभूति8. This is exactly the old sense of “atx”, 


(2) For विभूति and विस्तर vide Notes above. 


41. (1) यद्यद्‌ विभूत्तिमत्सच्ं,..... this rule be applied to 
the Rgvedic deities, they will be only विभूति of the Lord. 


(2) This shows the comprehensiveness and catholicity 
of the Gita. The Gita 18 the only-book in Hinduism which 
keeps the door open to admit views and doctrines which 
may rise subsequent to the Gita. 


(3) ते्जोऽरसंमवम्‌-, ममेव शो जीक्लोके जीवभूतः सनातनः-- 7 ४. 7. 

42. (1) In verse 17 Arjuna wantedto know the विभूति 
of the Lord, because he thought “One can know the Lord 
by meditating upon the Lord’s manifestations °. 


The purpose of this verse ( 42) seems to us to advise 
Arjuna to give up that method and to recommend to him 
the other method which requires only a short and simple 
knowledge as contrasted with the detailed description of 
the विभूति which must be known if Arjuna was to follow 
his own method. In this way the author of the Gita criti- 
cises a method of meditation current in his days after 
explaining and perhaps modifying it. 

(2) The simpler method of knowing the Lord is that 
though each विभूत्ति 18 an ea of the Lord, the entire world 
is only one part (Ha) of the Lord, and the Lord is much 
more than the world but unmanifest. The Lord exists 
sustaining ( विष्टभ्य ) this world by only one part of Him. 
We have already explained how this verse means that 
पुरुष is transcendent. Vide Notes supra. 


‘Having this verse in view Dr, Bhandarkar writes :— 
“The immanence of God constitutes what is called in 
the west Pantheism. This idea is very prominent in the 
0090188६, But with the immanence of God is associated 
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his transcendence also, as stated in the Vedantasitras 
11-1.27 . 


But Dr. Bhandarkar did not realize that पुरुष was, in 
the Gita and the Earlier Metrical Upanisads, said to be 
higher than Brahman or the Aksara the निराकार aspect 
of Brahman which is the cause of all belngs. ‘‘ पादोऽस्य 
विश्वा भूतानि ्िपादस्यामृतं feta”, which Sankara quotes in his 
commentary on this verse and which is remembered by 
Dr. Bhandarkar while giving the above opinion, is dis- 
cussed in Bra. Si. 1. 1. 25-26. And Sankara in his wea 
on Bra. Sa. I. 1. 24 quotes a predecessor who 1614 that 
गायत्री which is one पाद only of पुरुष who 38 चतुष्पाद is itself 
ज्मन्‌ ( साक्षदिव गायत्रराब्देन ब्रह्म मतिपाचते... ). This would mean 
that the अद्र of कृष्ण referred to in ॐ. 42 is only Aa and 
ae is higher than that अश्च, being himself आशिन्‌. 


We may suggest that X. 42 teaches a doctrine in 
harmony with the Gita’s doctrine of the relation of ATL 
(the योनि ) and पुरुष (the बौज of all beings) and that a 
predecessor of Sankara had held a similar view. We 
must repeat our view that each Adhyadya of the Gita has 
its own particular philosophical view ( प्रक्रिया--8 method 
of explanation ) of the #aqat<, and that the author (or 
compiler ) never indended to give the same प्राक्रया or the 
same rigid view of the minor details of his system in 
all the Adhyayas. 


For a logical discussion of 4% of ब्रह्मन्‌ or Fei vide 
Brahmasttra 11. 1. 26-27--कत्स्नप्रस्क्तिनिरवयत्व शब्द कोषो at ( Sutra 
26 ) and श्चतेस्छु शब्दमूरूत्वात्‌ ( Sitra 28 ). 


We may conclude our Notes on this Adhyaya by refer- 
ring to the importance of this Adhydya as emphasised 
by ©, V, Vaidya. He holds “that the Gita is later than 
the 13 old Upanigads and hence the higher limit for its 
date may be taken to be 1900 B.C, the date of मच्चु 
पानिषद्‌ fixed by Tilak. To fix the lower limit, we have certain 
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statements in the विभूति chapter (X ) which must be taken to 
be a part of the present Gita being looked upon as a later 
addition. We are not, therefore, taking our stand ona 
portion of the Gita which may be taken to be its oldest 
part. There is also further proof that it formed part of 
the Gita as it was before the recaster of MBh., because 
he has copied it, though not cleverly, in the Anugita”’. 


We agree that if we can fix the date of this Adhyaya, 
it may help us in fixing the lower limit of the Gita, but 
we have doubt about the interpretation and the statements 
(like चत्वारः मनवः, मासानां amiawiseq, etc., etc.) given by 
Vaidya, on which he basis the date of the Gita, as we 
have already said. 


The विभूति अध्याय and विश्वरूपद दन अध्याय may have been 
suggested to the author by the पुरुषदक्त and such texts 
of the Upanisads as पोडश्चकलाविचा, The correspondence 
of X. 41 to the verses of the पुरुषसूक्त is noteworthy. The 
philosophical view of X. 41 thoughin harmony with the 
philosophical doctrine of the other Adhyayas would present 
a stage earlier than that of the latter, while the Puranic 
mythology of this Adhyaya though much earlier than 
the known Puranas would at least make V. Vaidya’s 

onclusion doubtful. 
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Adhyaya XI. 
Introduction. 


About the genuineness of this Adhydya we may 
make a note here. The originality of this Adhyaya has been 
doubted by several scholars. Tilak argues that the विश्वरूप 
ददन incident must have been there in the original Gita 
because it has been copied four times in MBh., once in- 
effectually to ¥quse, next to उन्तङ्कु, again by नारायण to ARE 
and by राम to WHA. 

(^, V. Vaidya arguing about the Gita as a whole says 
that the first or original work ‘Jaya’ of Vyasa may 
have contained the germ of the Gita, but वैशम्पायन 8 भारत, 
we are sure, contained the Gita as itis today, because the 
विश्वरूपदश्चेन incident an original and grand ideaof the Gita 
was copied by Sauti thrice in his MBh. and because that 
incident is given in the middle of the Gita (C. V. Vaidya, 
History of Sanskrit Literature, Vol. I, Section IV., P. 38 ). 


Lately Rudolph Otto has expressed a view about the 
original Gita ( Die Urgita ) according to which Adhyaya 
XI is the original part of the Gita. 

According to Rudolph Otto Die Urgita consists of the 
Gita 1 : Il. 1-13, 20, 22, 29-37 : %.1-8 : XI]. 1-6, 8-12, 
14, 17, 19-36, 41-51 : XVIII. 58-61, 66, 72, 73. Otto 
thinks that if we read these sections in this connection 
we feel no interruption. 


A glance at the portion which Rudolph Otto calls Die Ur- 
gita will show that it consists of (i) the description of the 
arrays of the two armies of पाण्डव and कौरवऽ and the expres- 
| sion of Arjuna’s peculiar mood of agony (i.e., Bha. Gi. I. I. 
1-13), (ii) the dialogue in which Krsna consoles Arjuna 
with old mysterious sayings about the indestructibility of 
6५ those whom Arjuna believes he can and must destroy,” 
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{ Bha, Gi. II. 20-80, which, Rudolph Otto thinks, is referred to 
by अध्यात्म in Adh. XI. 1 ), (iii) Krsna’s appeal to Arjuna’s 
martial honour ( Bha. Gi. II. 31-37), and (iv) what he 
thinks to be the most important feature of Die Urgita 
which, according to him, consists of (a ) 7511818 ‘‘ Supreme 
utterence ” (X. 1) and (b) Krsna’s revelation to Arjuna 
that what is now happening is not the work of man and 
proceeds not from the human will, but is the Deed and 
Will of the Eternal God of Destiny Himself, Who decides 
and ordains all things, and Whom Arjuna must obey as 
His “ tool ” (XI. 33: “ Be thou naught but My tool”? ), 
Besides the argument of the consistency and self-suffi- 
ciency of this much portion of the Gita Rudolph Otto gives 
other arguments based upon the poetical and epical propriety 
of Adhyaya XI and the similarity of विश्वरूपददशेन to the 
दन which Duryodhana 1288 during Krsna’s visit to him 
as a messenger of Arjuna. 

It will be seen that Rudolph Otto’s second section of the 
original Bhagavadgitéa which he takes as_ referring to the 
indestructibility of those whom Arjuna believes he can and 
must destroy really deals with the indestructibility of the 
individual soul in general and not with those he can kill 
but those he has undertaken to destroy and is now unwill- 
ing to destroy. Rudolph Otte’s other arguments based upon 
his interpretation of Adhyadya Xl will be considered by 
us in our Notes on the verses of Adhyaya XI]. 

Here we may briefly state our interpretation of Adh. 
XI We hold that Adh. XJ presents one more aspect of 
योग ^“ Disinterested Performance of one’s Duties ” and that 
this aspect 18 called विश्वरूपद दरैनयोग--2 aspect of योग based 
upon a vision of the Lord’s विश्वरूप a Universal Form, 
after seeing which a man would be convinced that he is 
only a tool of the Lord and will therefore do his duties 
disinterestedly. In our opinion this Adhyaya (XI) can- 
not be combined with Adhyadya II.as done by Rudolph 
Otto because the सां ख्ययोग is a different aspect of att and an 
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independent one. Moreover, विश्वरूपद श्ैन is no doubt granted 
by the Lord to Arjuna but it can similarly be granted 
to any other man with similar devotional temperament: 
(XI. 54, 52-53 ). 


One more interesting point about Adhyadya XI particu- 
larly is that it supplies the metrical test for the date of the 
Gita. Tilak has shown that the verses of Adhyadya XI have 
eleven letters, without restriction of short and long, of the 
जिष्डुभ्‌ metre of Vedic times. ©, V. Vaidya also emphasizes 
the fact that the longer-metred verses of the eleventh 
chapter do not follow the गण restrictions of classical 
verse given by Pingala but they follow the Vedic rule 
of number of letters only. He also says that it is more 
proper to hold that the author of the Gita had no idea 
of making his verses appear like Vedic verses, but he 
wrote in times in which the Vedic metre was still in 
vogue and the classical restriction had not yet arisen 
( @ V. Vaidya, History of Sanskrit Literature, Vedic 
Period, Vol. I., Section IV., P. 44). 


1-2. (1) Arjuna here (XI. 1-4) gives a summary of 
what he has heard in the immediately preceding Adhyaya 
or Adhyayas. But Rudolph Otto says that this summary of 
Arjuna is in fact a critical canon for what has already 
appeared in the original Text, and what (on the other 
hand ) cannot have been included therein. 

This is, in our opinion, a wrong standard of criticism be- 
cause Adhydya XI is not the last Adhyaya in the Gita nor 
does Arjuna say that he is summarizing alf that he has 
heard in all the preceding Adhyadyas. It is wrong to sup- 
pose that only the mystic vision of Adhyaya XJ had made 
Arjuna determine to fight unless we are told anywhere 
even in the Mahabharata orina Purana that Arjuna had 
fought immediately after seeing the विश्वरूप of the Lord, 

Secondly, if ° परमं aa: ' “ supreme utterance ” in Adhydya 

58 


11. 1-2, Bhagavadgita ( 458 ) 


कट, 1 and also in XJ. 1 is to be taken as Krsna’s final 
advice to Arjuna, we have similar expressions elsewhere 
also in the Gita, e. g, XIV. 1, and (at भूयः प्रवक्ष्यामि 
शानानां श्ानसुत्तमस्‌ ) and 1X. 1 ( गद्यतमं ज्रानम्‌. ..) ; and also in VII. 
1-2 which states a जान after knowing which nothing 
remains to be known. 

Thirdly, it is quite posssible that XI. 1-4 refers to 
the teaching of Adhyaya X, but how can XI. 1-4 be said 
to be also a proof of the fact (?) that X. I-8 is directly 
connected with Adh. IJ. 37? Rudolph Otto would answer that 
अध्यात्मम्‌ ( XI, 1b ) refers to the indestructibility of the 
true self stated in Il. 37 and that भूयः in X. 1 means 
in addition to what was told in II, 37. But this, again, is 
wrong, because भूयः in X. 1 can only mean in addition 
to what Arjuna was told in Adh. IX, whichis stated though 
Adh. VII (र. 2 ) was intended to be final ( यज्ज्ञात्वा नेह 
भूयोऽन्यञजञातन्यमवशिष्यते ). Cf, भूयः in Cha. Upa., VI. 5-15. And 
about “ अध्यात्मं वचः: it is not proved that only II. 37 cam 
be called अध्वात्म वचः and not what has preceded Adhyadya 
XI,e. g., the teaching in Adh. IX and ट, It 18 not safe to 
translate अध्यात्मम्‌ ( Ga वचः ) as ‘(the secret ) of the true 
self ’, since it generally means ‘ metaphysical or spiritual 
teaching in yveneral ’, 

Now, as regards the contents of the summary :— 

Only verse 2 summarizes what Arjuna has already heard, 
Arjuna first thanks the Lord for telling him a very secret 
doctrine which was in those days called सध्यात्म and he 
says that his bewilderment has disappeared by now. As 
to why his bewilderment has disappeared, he tells that it 
is because he has heard two things, viz., (i) the appear- 
ance and disappearance of beings from the Lord ( त्वन्तः ) 
and (ii) the eternal great form ( ama) of the Lord. In 
our opinion verses 1, 3 and 4 do not summarize what 
Ayjuna has already known from the Lord. Verses 3 and 4 refer 
only tothe महात्म्य † the great form’ of the Lord which Arjuna 
now wishes to see (after having heard about it from the 
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Lord ), and which the Lord shows him in the sequel. 

(i) We have already stated that अध्यात्मस्तश्चितं वचः must 
refer to the general metaphysical doctrine stated in 
Adhyadyas IX and Xand not to the indestructibility of 
the soul mentioned in Adhyaya II. 

(ii) “ wareaat” (v.2a)is taken by Rudolph Otto as 
referring to “the existence and passing away”, v22., ° the 
passing away of the bodies which come and “ go’’ and to 
their asu the mere life~force’ and ‘ the existence’ 28 ˆ“ the 
true Being, which 18 at the same moment indestructible 
Being and which exists for the spiritual bearer of the body 
himself ”. Thus, “ भवाप्ययौ > in XI. 2 refers, according to 
Rudolph Otto, to verses like 22 in Adhyaya II only 
( वासांसि जीर्णानि यथा aera......). In our opinion Arjuna refers 
to the fact that the Lord has told him that all beings 
appear and disappear from and into Him in Adhydayas 
IX and X ( Vide our Notes on IX. 4, 5, 7, 10, also 
>, 4-6, 39--the Lord 18 the बीज of all beings ). 

( 122) Again, according to Rudolph Otto’ महदाल्म्य 
refers to the great God and His Majesty as _ being 
that of Iévara, about which ( महात्म्य ) the “ supreme 
utterence ” viz,“ from Whom everything arises ” 
was proclaimed in IX. 1-8. ( Rudolph Otto, The Original 
Gita, PP. 139-140.) We have suggested that महात्म्य is the 
great form which Arjuna seeks to see now and about 
which he has heard from the Lord ( एवमेतद्यथात्थ त्वम्‌ in v. 3 ), as 
explained by us in our Notes on IX. 4-5 and X. 42. 

(iv) Lastly, Rudolph Otto interprets XI, 1-2 as telling 
us what Arjuna has not heard from the Lord and hence 
what should be taken as interpolated into the Original Gita. 
He writes : ‘* But he (Arjuna) does not admit hav- 
ing received from Krsna either S& khya Yoga or Bhakti- 
doctrines, nor any others, and any such interpolations as 
were added are at once condemned as being later insertions by 
this whelly schematic recapitulation in Arjuna’s speech ” 
( Ibid, P. 140 ), 
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In our opinion, this judgement of Rudolph Otto shows 
how acritical scholar stands in danger of being misied by 
his own personal views. Arjuna never tells in XI. 1-2 that 
he has never been told anything else by the Lord inthe 
preceding chapters; he rather enumerates only those things 
by knowing which his infatuation ( मोह ) has disappeared 
(partly ) and he feels a relief as it were. 


So, we may conclude that in XI. 1-2 there is nothing 
to support Rudolph Otto’s theory about the Original Gita, 


(2) अध्यात्मसीक्ञेतम्‌--92]192--आत्मानात्मविवेकविषयं aa. Cf. 
अध्यात्मविद्या fama (X. 32). Here the word ‘seqra’ seems 
to have been used in a different sense from that in 
Adh. VILL. 8$--स्वभवोऽध्यात्मसुच्यते. 


(3 ) परम Jaaq—This may refer to tga ‘ the great secret’ 
in IX. 1 andin the title of Adhydya IX, and Wage अध्यात्म वचः 
may refer to the teaching of Adhydyas IX and X. 

( 4 ) अय मोहो विगतो aa—This may mean that partly at 
least अजञुनऽ bewilderment has been removed. Cf. नष्टो मोदः 
स्म्तिकन्धा त्वत्मक्तादान्मयाच्युत । स्थितोऽस्मि गत्तसंदेहः करिष्ये वचनं तव ॥ 
(XVII. 73). In XI. 1 the author does not expect Arjuna 
to start fighting, while in XVIII 73 Arjuna is immediately 
to start the war. XI. 1 must be interpreted in connection 
with verses 2-4 of the same Adhy4dya. 

(5 ) भूतानां भवाप्ययौ are described in VI. 4-15, V1ll. 16- 
21, IX. 4-8, X. 6, 8, 20. 

(6) “ विस्तरश्चः aay”? is quite proper because AGA has 
had sufficient instruction on this subject, particularly in 
IX. 4-8. 

(7) “ त्वन्तः *—This should be construed with भवाप्ययौ rather 
than with अतौ. The origin and disappearance of beings from 
and into the Lord Cand His Prakrti) are mentioned in IX. 
4-8 and, again, in the विश्वरूपद शेन Arjuna sees them taking 
place in the Lord (Cf. मम देहे in XI 7, तव देहे in XI, 15). 

(8) महात्म्यमपि araqq—The unchanging great form 
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( विश्वरूप }) of the Lord—Vide our Notes on IX. 4-8 and X. 42 

WeIeqy’ may refer to the fact that the beings are 
and are not in the Lord and the Lord is and is not in 
the beings, i.e., the Lord is both immanent and transcend- 
ent; and this ultimately means that कृष्ण or पुरुष is higher 
than ब्रह्मन्‌ the निराकार aspect which is the direct source of 
beings, and this great form of the Lord is called योग in IX. 
5 and that 18 the form which Arjuna will see (XI. 3-4, 8). In 
XI. 41 the fa@eq is called the Lord’s महिमन्‌ ‘ great form’. 


The word ‹ अव्यय › seems to make it clear that ‘ मदात्म्य ° 
does not simply mean ‘glory’ (e. g., that stated in IX. 
2-3, 14), but it means an eternal great form. 


3. (1) एवमेतचथात्थ त्वमात्मानं परमेश्वर-11118 may refer probably 
10 X. 42--विष्टभ्याहमिद्‌ कहस्नमेकां देन स्थितो जगत्‌ t and toIX. 5—a 
च मत्स्थानि भूतानि पद्य मे योगमेश्वरम्‌ (Cf. द्रष्टभिच्छा रूपमेश्वरम्‌-- 
in 3B) 


(2) रूपमेश्वरम्‌-- 71115 18 the विश्वरूप ; 1४ isalso called ‘ योय >. 
Cf. योग in IX. 5, X. 7. Cé. योग in योगेश्वर in प, 4c. 

Arjuna was told that he could see the waz योग the 
Divine All-form of the Lord (IX. 5, which is referred to 
in X. 7) and so he has a desire to see it ( XI. 3). 


(3) tacq—Sankara—amay But it is noteworthy that 
the Gita nowhere uses the word “ वैष्णव On the contrary 
the word इश्वर is often used in Classical Sanskrit for God 
Siva ; and the Gita uses the expression tact for the form be- 
longing to Krsna who is identified with पुरुष rather than ष्णु, 

(4) ‘ पुरषोत्तम 2 is a special term for the Lord in नारायणी. 
याख्यान ( MBh. XII. 343-352 ). Its use (three times} in 
the Gita belongs to a period preceding the rise of the 
पात्ररत्र School, as can be seen from the philosophy of the 
Gita and the नारायणीयाख्यान 

4. (1) मन्यस यदि तच्छक्यं मया द्रष्टुमिति wAi—This query of 
Arjuna to the Lord is quite in keeping with the atmos- 
phere of the Upanisads, in which a philosophical truth was 
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not revealed to a pupil for many years till the ‘pupil 
proved his अधिकार (religious fitness to be the recipient ) 
or was first revealed only in an indirect way and was 
later on taught directly after testing the fitness of the 
pupil. The query is not at all based upon Arjuna’s fear of 
seeing it. Cf.a तु मां दाक्यसे द्रष्टुमनेनैव स्वचकश्चुषा in v.8 and also 
47-48 and 53-54. It is only as a special favour that the 
Lord shows His All-form so easily to Arjuna ( मया प्रसन्नेन 
तवाजैनेदं रूपं परं दर्दितमाल्मयोगात्‌--. 47 ). 

(2) afiax—This ° योग ` would appear tobe the योग in 
ए. 8 and योगेश्वर may be interpreted as the Lord of the 
विश्वरूप, Some scholars have interpreted योग as wonderful power 
of the Lord and they would explain योगेश्वर as the Lord of 
wonderful power 


But the Gita uses the word “ योगेश्वर > thrice and the 
word योग 111. 80 many places. It also uses ‘ योगिन्‌ › for the 
Lord in X. 17. In XVIII. 75 संजय says that he heard योग 
directly from योगेश्र कष्ण Who was telling it Himself ; and in 
XVI. 78 Glory, Victory, Prosperity and Moral Conduct 
are assured if and where योगेश्वर A] and धनुर्धर पार्थं are to- 
gether. So, we suggest that योगेश्वर means the Lord of the 
various योगड or aspects of the योग॒ which form the central 
teaching of the Gita. In Adh. XI a special aspect of the 
ait Disinterested Performance of one’s Duties is taught 
and that aspect is based upon the विश्ररूपद सन which means 
the realization of the fact that everything which happens 
in the world is due to the Lord’s own Will and Deed 
and man is naught but the Lord’s tool ( निमित्तमात्रं मव 
सव्यसाचिन्‌ ). योग which the Lord wants Arjuna to see { XI. 8 ), 
which Arjuna wishes to see (XI. 3-4) and which finally 
the Lord shows to Arjuna ( XI.9) is this योग and 
it is in a way identical with the Lord’s विश्वरूप by seeing 
MST one can see (not merely hear ) this ( aspect of ) मोग 


(3) Sankara explains योगेश्वरः 28 योगिनः योगाः तेषामीश्वरो योगे- 
शरः. But in ¬. 78 he explains the same word as योगेश्वरः 


( 463 ) Chapter XI 11; 4-7. 


स्व॑योगानामौश्वरस्तद्ममवस्वात्‌ सर्वयोगबीजश्च set यत्र. Here Sankara 
seems to take योग in योगेश्वर as the different ais, viz.’ 
सांख्ययोग, भक्तियोग, कमयोग, ध्यानयोग ०८ the eighteen योगऽ which 
form the titles of the eighteen Adhydyas of the Gita. 


5-6. (1) मे wanti— Arjuna actually sees many रूप of 1116 
Lord. It is not that he sees one विश्वरूप of the Lord, -in 
which he sees चराचर जगत्‌ (v. 7), so that A कूपाणि might 
mean that ‘ all the चराचर SIs which #ya sees belong to 
the Lord.’ As we shall show below, Arjuna sees many 
रूपऽ of the Lord Himself. Vide Notes on $. 19._ 


(2) ai—Cf. दीप्रमनेकव्णम्‌ in v. 24. Tilak points out 
that आदित्य are क्षाजेयऽ, AW Is are 484s and आश्विनौ are Wks. 
A वणव्यवस्था (caste-system ) exists also among the gods 
(MBh. XJ. 108). But vide our Notes on ए, 19. 


(3) Verse 6seems to modify the Vedic conception of 
Vedic deities, perhaps for the first time in the history of 
our religion. The Lord tells Arjuna that these deities are 
His forms (मे रूपाणि in ए. 5) and are to be seen in His 
body (aa देहे in v. 7). Cf. एकं सद्विप्रा बहुधा वदन्ति. 

(4) अदृष्टपूर्वाणि and enaait—Not only the Vedic deities 


but many more wonderful things can be seen in the body 
of the Lord. 


7. (1) सचराचर जगत्‌ - {1118 verse seems to explain the 
Upanisadic Srutis which say that the entire world is 
produced from पुरप्र॒ or Faz, ©, g., Cha. Upa. VI. 3 (aaa 
सौम्येदमय् आसीत्‌ एकमेवाद्वितीयम्‌ ‰....... ). 


( 2 ) यच्चान्यद्‌ द्रष्डमिच्छकि-58.71828--यच्वान्यस्जयपराजयादि यनच्छङ्खसि 
° यद्वाजयेम यदि वा नो जयेयुः ? इति यदवोचस्तदपि द्रष्टुं यदीच्छाकि। Sankara 
bases his explanation not only onIl 6 but also on 
XI. 26,27, 28. Arjuna sees the जगत्‌, i.e, the continuation 
as well as the destruction of the world, both being done 
by the Lord Himself, and thus realizes the truth of यतो 
वा इमानि भूतानि जायन्ते येन जातानि जीवन्ति यं प्रयन्यभिसतविश्न्ति ame 
(Tai. 98. [. 6). This conception of beings seems to us 


11. 7-11. Bhagavadgtia ( 464 ) 


to be the philosophical. basis of that aspect of am ‘ Disinter- 
ested Performance of one’s Duties, which is the teaching 
of this particular Adhydya. 

8. (1) Rea ददामि ते ag:—Cf. ददामि बुद्धियोगं तं येन argvatied 
ते .( शट. 10). What is really important is not बुद्धियोग or ize 
चक्षुः (what the Lord gives His devotees) but the very 
fact that He gives ८ ददामि ) of His own accord. Cf. तेषामेवानुकपा- 
थेम्‌ in X. 11 and मया प्रसन्नेन in XI. 47. Grace of God is the 
Doctrine taught here. 

(2) योगम्‌-58.71:87.-- योग शक्त्य ति रायमित्यथः. 

9. (1) महायोगेश्वरः- ४1१6 योगेश्वर supra, 

(2) @%:—This name which later on belongs to Visnu 
occurs only once again in the Gita (XVII. 77—€z: ). The 
word इरः is not known to the Gita. 

10. (1) Dr. Bhandarkar is right in pointing out that 
the idea of this verse is as old as 1116 पुरुषसूक्त ( RV. X. 90), 
and that God's having eyes everywhere, faces every where, 
arms everywhere and feet everywhere is expressed in 
RV. X. 81. 3. “‘This verse (XI. 10) is repeated in Sve. 
22. III. 3 ”’. 


(2) Rajwade writing on the Gita’s conception of God 
and basing his opinion on these verses ridicules the doctrine 
of the Gita by substantially saying that the God of the Gita 
is a great number of human beinys put together. From this 
judgement of his he concludes that the Gita is a work 
neither of a great poet nor that of a gréat philosopher. 

(3) दिन्यानेकोचतायुधम्‌-- 2.) 2१० objects to this form 
and points out that this compound ought to be 3saqma- 
दिव्यायुषम्‌, He means that the povet-author of the Gita 
could not frame a good, correct compound even. 


_ 11. (1) दिग्यमास्याम्बरधरम्‌ etc.— Can we take this as indica- 
tion of idol-worship in the days of the composition of 
the Gita ? | 

( 2) किश्वतोुखम्‌-प146 Note on X. 83. We know from 


( 465 ) Chapier XI 11, 11-13. 


the Gita itself that the बेदान्तप्रक्रिया ( viz., that of विश्वतोमुखः 
aac: ) of Adh. XI 15 only one of the several प्रक्रिया ( Vide 
IX. 15--णएकत्वेन Gara aaa Rader ). 


12. ( 1 ) महात्मनः is explained by Sankara as विश्वरूपस्य. 
So, Sankara’s interpretation of महात्मनः supports our inter- 
pretation of महात्म्यम्‌ in XI, 2. 


(2) We may note here that in our opinion Bra. Si. 
Ill. 2. 15-19 present a Purvapaksa holding that Brahman 
which is अरूप must be looked upon as being like the 
Light, otherwise the conception of अरूप ( = निराकार ) ware 
would be futile or the Srutis and Smrtis which describe 
Brahman as a luminous entity will be meaningless 
( प्रकाशवचवेय्य्थ्यात्‌--812 III. 2. 15 ). In our Interpretation 
of the Brahmasiitra we have suggested that आह च तन्माम्‌ 
(Sitra 16) means that the Sruti declares WaT to be only 
प्रक्राश्च ( तद्‌ must refer to AHI in Sutra 15), and that Siatra 
18 ( अत णव चोपमासूयंकादिवत्‌ ) probably refers to Bha. Gi. XI. 12 
(the present verse). We have also shown that अम्बुवदयहणा त्तु 
न तथात्वम्‌ (Sutra TI. 2. 19) is the Siddhanta in which the 
Sitrakdra says that though Brahman is like arg, it is 
not of the nature of रकार (न तथात्वम्‌ ) because the प्रकाश्च 
can be reflected into the water, but Brahman cannot be 
(though it is omnipresent ). Vide our Interpretation of 
Bra. 8t., Vol. I. So the Sitrakara does not seem to accept 
the complete implication of the view in Bha. Gi, XI. 12 
or seems to interpret XI. 12 in his own way, thus differ- 
ing from others who interpreted XJ. 12 ina different way. 


13. (1) प्रविभक्तम्‌-({. यावद्विकारं तु विमामो Saad —Bra Si. I. 

3. 7. This Siatra means: There are as many divisions of 

Brahman as there are effects of Brahman, just as there 

are as many divisions of a lump of gold as there are 

ornaments made out of it (#imaz). So Waamin this verge 

and अविभक्तं च भूतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ in XIII. 16 should be 
89 


11, 13-17. Bhagavadgsta ( 466 ) 


interpreted in the light of विभाग in the 82 quoted here. 


(2) How the One becomes many or the Infinite be- 
comes finite is a mystery. The author of the Gita here 
makes an effort to explain this mystery to ordinary people. 
He seems to be satisfied if any how the ordinary people 
are made to believe that the diversity of the world has 
proceeded from Unity, by creating an impression on their 
mind. To put an abstract truth in avery popular language 
is the task which the author has attempted here. And it 
must also be remembered that this Adhyadya gives only 
one cut of the several प्रकियाऽ or methods of explanation 
which the Gita puts forth for persons of different tempera- 
ments. 


14. According to Rudolph Otto Arjuna was overawed and 
submitted himself to the Lord. 


15. (1) qarakadaa—Sankara, Ramanuja ( प्राणििदेषाणां 
सघान्‌ ) and Madhusidana Saraswati do not explain the 
भूतवि शेषऽ, We suggest that मूतऽ were beings who received 
worship from people. Cf, IX. 25. 

यान्ति देवव्रता देवान्‌ पितृन्यान्ति पिव््ताः । 
भूतानि यांति भूतेञ्या यान्ति मद्याजिनोऽपि माम्‌ ॥ 

Both XI]. 15 and IX, 25 mention 24s and Yas. 

(2) कमलासनस्थम्‌-- “106 our Notes on VII. 16. Sankara— 
पयवोपद्यमध्ये मरुकणिकासनस्थम्‌ , 

(3) चरषान्‌--98.)]८2.7४---व सिष्ठाद्‌ान्‌. In X. 6 Sankara explains 
TEI: as भूरवादयः. In X. 25 the Gita itself says ८" महर्षाणां 
भ्रगुरदम्‌ 2, Vide our Notes on X. 6. 

17. किरोटिन गदिनं चक्रिण wz—Krsna as Visnu ?. asa 
and पद्म are not mentioned here. In our opinion the Lord 
appears to Arjuna here in the Wg4a# रूप only. So, we need not 
make the rather absurd assumption that in the विश्वरूप 
many hands seem to have Wis and also many other 
hands seem to have ams. Of. 1. 46- किरीटि गदिनं चक्रहस्त. 

rs 3 ~ „ष aA ~ ra + 
resis wat wears तथेब .1 तेनेव रूपेण चबुञुजन सदखवाहो भव fot ॥ 


( 467 ) Chapter X1 11. 17-31. 


Krsna is also called विष्णु twice in this Adhydya ( verses 
24 and 30). Vide our Notes on XI. 46 below. 


18. (1) भक्षरम्‌ and पुरुषः- £ is clear from several pass- 
ages in the Gita ( VIII. 3-4, XIV. 27, XII. 1-6) that the 
निराकार and साकार aspects of the Reality are never identi- 
fied in the Gita. In the prayer of this Adhyaya Krsna is 
said to be Hat, पुरुष, as well as वायुः, यमः» अभिः, etc. Vide 
XI. 37 ( अक्षर ), 38 ( पुरूष ), 39 (aty:, यमः etc.) This state- 
ment being according to the peculiar method of a prayer, 
cannot prove that the Gita identifies the two aspects of 
the Reality. On thecontrary the Gita distinctly places पुष 
higher than अक्षर. Vide Aksara: A Forgotten Chapter, P. 19. 


(2) The importance of the verse lies in declaring 
Krsna to be the Reality ( त्वम्‌ in 18d). 

19. (1) इरिसयनेत्रम्‌--(#. geaqadt and Mu. Upa. Il. 1. 4. viz., 

अग्निमूर्था चक्षुषी चन्दसर्थो Ra: Be वाग्विवृताश्च वेदाः । 

वायुः प्राणो हृदयं विश्वमस्य पदूभ्यां पुथिवी ह्यष सर्वान्तरात्मा ॥ 
Cf. रूपापन्यासाच ( Bra, Sa. I. 2. 23). It seems that the author 
does not give here only one रूप of the Lord, but many 
खूप, collecting them from various sources, पुरुषसूक्त, श्वेताश्वतर 
उपाभिषद्‌ , YH उपनिषद, etc. Verse 19 gives the yeseq of the 
Mundaka Upanisad. Vide our Notes on verses 10, 17, etc. In 
fact the Lord has told Arjuna “to see His own many 
wis”, in पद्य मे पाथ रूपाणि wawisa agen: | नानाविधानि दिव्यानि 
नाना वर्णाक्तीनि च ॥, All the सूप are divine and they are 
of diverse shapes ( नाना आकृतीनि च ). 

(2) aqraq—Sankara—arqaraa, 

20—31 (1) श्दसुय ततं रूपम्‌-11118 may mean neither the 
चतुर्भुज रूप seen by Arjuna ( प, 17 ), nor even any of the other 
“qs, €. g., those described in v. 16 orv. 19. It is a terrible 
form of the Lord, being one of the many forms the Lord 
wished Arjuna to see (in v. 5 ).It is only this 1 out of the 
several रूप seen by Arjuna, that is seen also by some persons 
( लोकय, युरसङ्गाः, as, आदित्य. 20-22 ) besides Arjuna. 


11, 20-32. Bhagavadgita ( 468 ) 


This रूप frightens Arjuna (v. 23-25). The sons of ZAUIE, 
मी, zm, कणे and other warriors do not seem to have seen 
it: but they only enter the mouths of this terrible form 
(v. 26-27) for their own destruction like moths falling 
upon a burning fire with great speed ( v. 28-29 ). Arjuna is 
anxious to know the meaning of this 377 particularly 
because he sees the scene described in v. 26-27 (v. 31 ). 
It is the sah of Krsna in this 379 ( terrible form ), viz., 
His devouring the heroes of the MBh. war ( v. 26-29), 
which Arjuna wants to understand from the Lord (न च 
प्रजानामि तव प्रवृत्तिम्‌ ). 


(2) As the heroes of the MBh. war are mentioned in 
these verses (26-27), Rudolph Otto takes this Adhyaya as 
the most important part of the original Gita. We have 
already expressed our view on Rudolph Otto’s theory. 


(3) विष्णो in 24 and 30. Vide Notes supra (also on 
Adhyadya X ). 


32. ( 1 ) al@ista—Vide our Note on काकः ककयतामहम्‌ in 
xX. The उमरूप is the काररूप of the Ter. Note that here the 
पुरूष himself performs the function of Siva in the later 
Puradnic mythology. Similarly, the same पुरुष has also 
another form like that of the later conception of Visnu 
( with चक्र, गदा, etc.—verse 17 above ). This should be 
marked as a peculiarity of the mythology of the Gita. 


(2) लोकान्‌ समाहतैमिह प्रवृत्तः- The special feature of the 
उग्ररूप of the पुरूष. An answer to ‘' न हि प्रजानामि तव प्रवृत्तिम्‌. 


(3) “ प्रवृद्धः ` reminds one of the fact that हनूमन्‌ used 
to increase his body so often during his activity when he 
first visited oq ^ Cf, रामायण-सुन्दरकाण्ड 42. 31, 46. 26, ete. ). 


(4) <8--Sankara—afing काले. Can it not refer to the 
place where Arjuna saw the 3&7 as distinguished from the 
other:places where the Lord showed Himself in other forms, 
two of which are described in v.-16 and 17 respectively ? 


Adhyaya XII. 


This Adhyaya (v. 1~7) is very important because it 
clearly shows that Krsna (=Purusa) is never identified 
with the Aksara the nirak@ra aspect of the Reality, in 
the Gita. 


1. (1) Sankara says that Adhydyas II-X dealt with 
the meditation on the Aksara mainly and the Purusa 
secondarily. But this is wrong. Krsna represents the Purusa 
and He is all along telling Arjuna about Himself and these 


Adhyayas (II-X ) equally deal with both these aspects of 
the Reality. 


(2) Sankara’s commentary—aazea, सस्वोपाधेर्यश्चरस्य and 
फेश्वरमाब समस्तजगदात्मरूपं विश्वरूपम्‌. Perhaps Sankara means three 
objects of उपास्नां, viz, ( 1 ) one TagM, and (2-3 ) two सगुण 
aspects; out of these latter two one is the fewaawt aspect 
while the other is the विराट्‌ aspect ( दिरण्यगम is the सुक्ष्म 
समष्ट-मधिष्ठातु and बिरार is the weamexasig ), The second 
and third are effects ( कायं ) while the first is the कारण the 
absolute reality; and, again, the second is the cause of 
the third aspect. 

But the Gita nowhere mentions the differerce स्थूल, 
सुक्ष्म and कारण समष्टि and व्यष्टि which is probably meant by 
Sankara in the above statement; and कृष्ण in Adhydyas 
li-X as well as in Adhyaya XI stands for only the साकार as: 
pect. There is no evidence to show that the विश्वरूप of Adh. XI 


is to be distinguished from Krsna or Purusa the साकार aspect. 


(3) wa—Sankara takes एवम्‌ as referring to the last 
verse of Adh. XI. We suggest that ‘ एवम्‌ ` refers to the 
whole of Adh. XI because that Adhydya deals with only 
Krsna, i. e., the सकर ङ्प, 


12. 1. Bhagavadgsta (478) 


(4) मक्ताः saart—According to Sankara ‘ उपास्‌ › means 
to know or to meditate. But the context shows that ( भक्ताः ) 
उषासते means “° worship * or ^ devote themselves to ”. So, 
° उपास्‌ › has the meaning of “ love’ ’ and “ self-surrender ” 
(on the part of the devotee ). Cf. उपासते in IX. 14-15, XIII. 25. 


The Gita distinguishes not only between the Path of 
Knowledge and that of Devotion,but sometimes also between 
the different phases of Devotion ( aim ), though this distine- 
tion is not so rigid inthe Giti as in the jater Bhakti 
Schools. It is because of this absence of a thorough distine- 
tion that अन्यभिचारिणी मक्ति is described as wa in XIII. 10-11. 

(5) त्यक्तसर्वेषणाः सन्यस्तसर्वकर्माणः--831}: 8.78 Bhasy a.~-But 
the verse says nothing about सवंकमस्न्यास्त. On the 
contrary ` योगवित्तमाः ° shows that the followers of योग 
^ Disinterested Performance of one’s Duties’ are meant 
here. Cf. also aayaiea रताः and सर्वाणि कर्माणि मयि संन्यस्य in 
v. 5 and 6, 


(6) अशक्षरमन्यक्तम्‌--38.?]9-9- निर स्तक्तवोंपा भित्वात्‌.-अक्षर and अव्यक्त 
are two names of the निराकार (aspect of ) Brahman. Cf. 
अभ्यक्ता हिं wide: देदवद्धिरवाप्यते ($. 5). In our opinion, both 
अव्यक्त and पुरुष have attributes, the chief difference between 
the two being that of being ननराकार and पुरुषाकार. Vide verse 3. 


(7) amaaar—Why योगाक्रेत्तम and not योगवित्तर १ As only 
two उपासना-> are mentioned here, we should expect 
योगविन्तर if योग meant उपासना here. But in our opinion, 
योग॒ has here the same meaning as it has elsewhere 
in the Gita, «2zs., Disinterested Performance of one’s 
Duties. There are various aspects of this योय or, we may 
say, there are various ais. And the followers of these 
alts worship either the Aksara or the Purusa ( = Krsna). 
Keeping both these points in view, the author of the Gita 
seems to use the word ^ aimauaa: ”’. “’ Which from among the 
followers of the various kinds of योग, who worship either 
अक्षर or HT are the best knowers of योग १? From our 
interpretation of v. 2-11 it will be also seen that the Lord 


(479) Chanter XII 12, 1-2. 


answers the question of Arjuna by first explaining His 
preference for the worshippers of the साकार ( = कृष्ण ) in 2-7 
and then by comparing the various followers of af ( Dis- 
interested Performance of duties ) in verses 8-11 and 12. 


( 8 ) Scholars, like Dr. Bhandarkar, who hold: that 
in the Gita the impersonal Brahman is personalized (Of. 
also Sir Radhakrishnan’s view ) are surprized at the 
statement in XII. 1-7, which puts अक्षर ( = निराकार ) and 
aq ( साकार ) in an antithesis. Dr. Bhandarkar writes:—* In 
this chapter the meditation on the अक्षर or unchangeable 
indiscrete cause is again mentioned as opposed to the 
worship of Bhagavat as a personal God. In similar pass- 
ages in the previous chapters the personalization is 
effected at once by inserting a clause applicable to a 
personal God. But here the meditation on अग्यक्तं 18 spoken 
of as successful, but is condemned as being very difficult 
to be practised and the theistic aim of the work is kept 
in view ” (Vaisnavism, Saivisin, ete., p. 21 ). 

As we have already stated, the fact is that in the 
Gita the निराकार and साकार are never identified; and in the 
verses which are intended to explain the relation between 
these two aspects, the साकार or पुरुष is pluced above the निराकार 
or saz. The present passage, like several other pass- 
ages, €, g., Bha. Gi. VII]. 3-4 (Hat नह्य परमम्‌ and 
पुरुषश्चायिदेवतम्‌ ), XIV. 28 ( wa fe प्रतिष्ठाहम्‌ ), ete, 
is an indisputable evidence that these two aspects are 
not intended to be identified. And, in our opinion, doubt- 
ful passages should be interpreted in the light of clear 
statements like this. | 


(9) Madhusidana Sarasvati and Vidydranyaswamin 

( Vide verses 54-67 of *aTazit in his Paficadasi) held 

thaf the निराक्रार also could be reached by bhakti (devotion). 

2. (1+) अतीतानन्तराध्यायान्तोक्तश्छाकार्थन्यायेन--52.7 ए 828. refers to 
the sense of XI. 55 as interpreted by himself. 

(2) qwaat:—They follow the best type of the योग from 
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12, 2-4. Bhagavadgita ( 480 ) 


among the different aspects of योग. See ए. 8. ^“ मय्यावेदय मनो 
a at निस्यययुक्ता staat” should be compared with “ मय्येव मन 
आधस्स्व मयि gf निवेश्य? of प. 8 A and it is clear that 8 A 
presents the best kind of योग (= निष्काम कमयोग ); the other 
kinds (.v. 9, etc.) being recommended only if each preced: 
ing type is not possible. 

Sankara as well as modern scholars do not explain 
the termination तम in युक्ततमाः. 


We may add that in the use of तम here, and in the 
expressions like दिव्यनिकोद्यतायुधम्‌ (XI. 10), कटवम्ङक्वणाल्युष्ण 
( XVI. 9, where अति should have been placed at the begin- 
ning of the compound ), the style of the Gita resembles 
that of the रामायण, 


3. (1) आनिर्देदयम्‌ etc.—This makes it clear that अक्षर is 
the निराकार aspect. 


(2) उपासनम्‌-प ०४९ Sankara’s definition, 


(3) seqm—The Hat 18 unmanifest ( अन्यक्त ) to such an 
extent that ‘ अव्यक्त › ig a संज्ञा for it ( VIII. 21). 

(4) gzeea—Sankara—zeanraguaradid वस्तु FE कूटरूपं क्रूटसा- 
क्ष्यमित्यादो HEUST: प्रसिद्धो BH... अथवा रा्तिसिव स्थितं Awaz. 
Sankara follows the old method of interpreting words to 
explain, and thereby even to seek to establish, a com- 
mentator’s own School.--In VI. 8 { neal faba: ) Sankara 
explains कूटस्थ as अप्रकम्प्य and in XV. 16, again, he adopts 
the etymological sense suitable to him.-—-Jn our opinion 
ˆ कूटस्थ › should be taken in its conventional sense, 2८2. 
unchanging. The word does not occur in any of the 
thirteen principal Upanisads and its use in VI. 8 shows 
that it has in the Gita already been a रूढ राड्ड and has 
the sense of ‘ unchanging ’. 


4. (1) @a1—Sankara—wdftaq काके. But “ angea:” re- 
minds us of वियाविनयसंपन्न ब्राह्मणे गवि हस्तिनि । af चेव शधपाके च पण्डिताः 
समदनः ॥ ( ए. 18 ), and also asa च qty समबुद्धििंश्विष्यते | 
( $, 9). 
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(2) (i) मामेव in ते आप्नुवन्ति मामेव i—Sankara—" It need 
not be told that they ( who meditate ‘on the Aksara ) 
reach me, for, it has been stated that a jfianin (a sage ) 
is My very Self. ( And also ) because nobody should say 
(1, €. discuss ) whether those who are the very Self of 
Bhagavat are युक्ततम or not. *’-This interpretation shows 
that Sankara construes एव with प्राप्तुवन्त्येव ( They do reach 
Me ) instead of interpreting it with माम्‌ as it naturally 
occurs in the verse. If we understand Sankara clearly, he 
means that the ज्ञानिन्‌ who meditates on the fay gets some- 
thing higher than the स्ाक्षार ( according to Sankara, सयुण ) 
and so the question whether they reach the सयुण or not, 
is out of place. (ii) In our opinion ‘ ते प्राप्तुबन्ति ama ’ 
means that the अक्षरोपाकस्षकड can get nothing more or higher 
than Me, because there is nothing higher than the पुरषं 
with which Krsna is identified here, Cf, पुरुषान्न परं किल्ित्सा 
काष्ठा सा परा गतिः ( Katha Upa. III. 11 ). In fact दव ` is put 
here to show that the अक्षूरोपास्तकऽ can in no way get some- 
thing higher than परुष, This sense of एव will be in agree- 
ment with those passages of the Gita (and also 
EMU.) in which पुरुष is placed higher than sat Agr. 
As a matter of fact the Giti contains several passages 
according to which Aaa or अक्षर ( the निराकार aspect ) is a 
प्रकृति ( परा, चेतन waft) or an abode ( धामन्‌ + I<) of HM or 
पुरषं ; so the अक्षरेपास्तक& would naturally reach that waid or 
धामन्‌ ; but पुरुष or कृष्ण being the highest aspect in the Gita, 
one may say that by the utmost effort that an अक्षरोपासषक 
can make he can reach the Lord and nothing higher, 
[The Jiidnesvari says that the Hacrataas, by their’ power 
of ध्यानयोग, can never get something higher than ( or supe- 
rior to) the Lord 3 on the contrary, they suffer move diffi- 
culties. ] (iii) Ramanuja—isf मां प्राप्नुवन्दयेब मत्समानाकारमसंसा- 
रिणमात्मानं राप्तुवन्त्येबेल्यथः \—Ramanuja removes एवं from माम्‌ and 
choeses to construe it with ° ते ` and argatet. (iv) Madhusi- 


~ | 
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dana Sarasvati.—amat a@a ते प्राप्चुवन्ति, पूवैमपि aga एव सन्तोऽ- 
विद्यानिवृच्या मद्रपां एव तिष्टन्तीत्यथः | As Madhusiidana Sarasvati do- 
es not interpret the Gita as holding the साकार aspect to be 
higher than the निराकार, he tries to reconcile (and he can 
reconcile ) his view with the Sankara doctrine by saying 
that पुरुष is nothing else but Brahman. He holds that yey 
and अक्षर are not identical but rather two different aspects 
of the same Reality.—This 18 the view of the author of 
the Brahmasttra, as interpreted by us; he establishes it by 
refuting the view of the Gita which places पुरुष above waz 
( Vide our Interpretation of the Brahmasitra, Vol. I ). 
But in the Gita पुरुष and अक्षर are never said to bo two 
aspects of the same status and the fact that the view of 
the Gita is a gave inthe Brahmasitra supports our inter- 
pretation of the Gita. ( ४ ) Deussen— attain certainly to 
Me ”’. So, he connects एव with प्राप्नुवन्ति. ( vi) Garbe— They 
attain freely ( also ) to Me. ’’ So, Garbe seems to adopt 
Sankara’s meaning. He means: As कृष्ण or साकार aspect is 
lower than the निराकार ( asin Sinkara Vedanta ), those 
who reach the निराकार, do reach the साकार, (vii) Rudolf 
Otto~** { in the end ) he attains to Me alone 2» ( viii ) 
Hili.—‘*‘ These win indeed to me ’’. He seems to take wa 
with प्रप्तुवन्ति, (ix) Tilak does not seem to explain एव, 

5. ( 1 ) Batstanacesr—Their gain is not more than 
that of the साकारोपासक8, but their trouble is more than 
that of these latter (meaning of एव and अधिकतर taken to- 
gether ).—Sankara explains the comparative termination 
तर by saying that the trouble undergone by the अक्षुरोपास्तकड 
is more than the trouble undergone by those who do the 
actions of the Lord Krsna ( the साकार aspect ), which 
( Sa ) is itself not small ( aftH=much ), This view of 
Sankara is doctrinally not wrong, but from the stand- 
point of interpretation, it is neither complete nor correct. 
. (2) अक्षरोपासकानां यद्वतेनं ` तदुपरि्टद्वक्ष्षामः | Sankara prepares 
the ground for interpreting verses 13-20 as dealing with 
अश्षुरोपाखकाऽ, | 
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(3 ) With verse 5 one should compare Bra. चा, 3.53 
( एके आत्मनः चरीरे भावात्‌ } and 54 ( व्यतिरेकस्त दावाभावित्वात्‌ }, The 
former is a पुवेपक्षसत्रं and means: The meditation on the 
साक्रार 18 taught in the Sruti, according to a certain 
School (© g, that of the Gita in Adhyadya XII. 5), because 
the individual soul exists in a body -( Cf. देदबद्धिः in v. 5) 
and hence it can comprehend more easily the साकार (i.e., 
the पुरुषा कार ) aspect. Stitra 54 gives the Siddhanta and it 
means: “No, There is the logical absence, because 
the soul does not exist when the body exists (8. g., in 
the case of a dead body)’’,—In the Brahmasitra an opponent 
15 said to argue that the साकार aspect is not an independ- 
ent aspect but is only a view superimposed on the 
निराकार «by way of a concession to those who ( being 
themselves encased in a body, as we all are) cannot 
grasp the निराकार One. ( This would be an argument of a 
Sankara Vedantin, but based upon an argument like’ the 
one in Adhyaya XIi.5.) The Siatrakara really honours the 
view of the Gita and the EMU in such a way as noé to 
oppose the Oldest Prose Upanisads and holds that the 
साकार aspect is an independent aspect and leads directly 
to Moksa. He, therefore, says that there is no invari- 
able connection ( अन्वय ) between the soul and the body 
and so that point cannot be advanced as an argument. 
(Vide our Interpretation of Bra. Si. 11. 3. 53-54. ) 

(4) अभ्यक्ता aft:—This kind of loose expression. (in- 
stead of अन्यक्ते गतिः) is a characteristic of the style of 
Sanskrit works in the pre-classical period. The Rama- 
yana is full of such expressions. 

6.(1) The purpose of vorses 6-8 is not only to show pre- 
ference for the meditational worship (ध्यायन्त उपासते--2 very 
intense type of भक्ति ) of the साकार or HA aspect, but also 
to prescribe it for the practice of योग॒“ Disinterested Pei- 
formance of one’s Duties’ and to lay it down for Arjuna, 
। (2) तु in verse 6, just as तु in verse 3, shows that अश्र 
and कष्ण cannot he identified here at all. 


12, 6-7. Bhagavadgita ( 484 ) 


(3) सर्वाणि कर्माणि मयि Gae—A very intense form of भक्ति 
as a help to #4411; an aspect of योग in which the seeker 
does all his duties but due to his devotion to the Lord 
believes that be has renounced all his duties. Cf. 

यतः प्रदृत्तिभूतानां येन सवेमिदं ततम्‌ । 

स्वकर्मणा तमभ्यच्ये सिद्धं विन्दति मानवः ॥४६३॥ 

चेतसा स्व॑कर्माणि मयि संन्यस्य wert: । 

बुद्धियोगसभुपा्ित्य ahaa: सततं भव ॥ ५७ ॥ XVITL 46, 57 

As Tilak points out, verse 6 does not mention the phy- 
sical renunciation of all actions. But like verse 13 it pre- 
scribes a mental attitude in which the (कम) योगिन्‌ thinks 
himself to be a संन्यासिन्‌ as if he has renounced the very 
actions themselves, but unlike verse 13, here ( XII. 6-8) 
the actions are dedicated to the Lord. This mental atti- 
tude is different from that attitude in which the active 
man thinks himself to be only an instrument (falta) of 
the Lord; this latter is meant by मत्कर्मपरमो मव 1 XII 10b. 


(4) अनन्येनेव योगेन,- 5681008 the aspect of योग men- 
tioned in the first half of this verse, there are other as: 
pects of योग €. &., [ 2 ] अभ्याकस्षयोग (9 3 ), [ ४ ] that योग 77 which 
the योगिन्‌ thinks himself to be a tool of the Lord (मस्कमपरो अव 
प्र, 10 0-प), [6५ ] another aspect of योग in which an agent 
simply renounces the results (%*) of his actions (by 
thinking that the actions originate from the Prakrti ). 
These various aspcets of योग are called ats in the Gita. 
So ‘ अनन्येनैव योगेन › is intended to exclude these योगह from 
the योग laid down in verse 6-8. Sankara—afaaaraaazierta 
Maer देवमात्मानं युक्त्वा, 

7, न चिरात्-#. न चिरेण in Baga afida न चिरेणा- 
निगच्छति । ‹ न चिरात्‌ ° refutes the theory of Sankara that 
the साकारोपासकऽ go to the carte and then get Moksa 
after they meditate on the निराकार in हिरण्यगर्भलोक, “ न 
चरत्‌ "~ any case the follower of the निराकार aspect 
does not get Moksa earlier than that of the साकार aspect 
< नं चिरात्‌. * also refers to the ease of worshipping and 
propitiating the साकार as compared with the difficulty 


( 485.) Chapter XII 12, 7-11, 


of knowing (or worshipping ) the fra. 
8. ( 1 ) मस्येव-{7 Me alone rather than in the Aksara:° 
(2) frateeaft—The classical form is निवत्स्यसि. | 
_ (3) मत उष्वेम्‌-]/1 0158 is not to begin 771 this life. ' 


9-11. As to what -are exactly the options given 
here scholars hold various views. Dr. Belvalkar says २ 
“This (9-11 ) is not easy ; but means—each easier than the 
preceding—exist which would secure concentration of the 
mind ”. | 


We have already given our interpretation of these: 
verses in our Notes on अनन्येनैव योगेन in verse 6. In our 
opinion these verses (9-11 ) give four options and all these. 
options are aspects of the योग (= कर्मयोग) ‘Disinterested Per- 
formance of Duties’; and each succeeding aspect is said to be 
easier than each preceding one, They are as follows :—(1) 
Profound Devotion to the Lord while doing one’s duties 
so that one feels as if he has renounced his duties unto the 
Lord ( v. 6, 8 and 9 A). (2) If this aspect of योग is 
not possible owing to inability of the seeker (योगिन्‌ )9 16. 
should follow the second aspect of योग, ५९., Disinterested 
Performance of Duties ( योग }) through the help of the 
exercises of concentration ( अभ्यास ); this aspect of योग is 
dealt with in Adhyadya VI. (3) If this aspect of योग 
( Disinterested Action ) be dificult for Arjuna, he should 
do his duties thinking himself to be a tool of the Lord; 
by this aspect of योग also Arjuna can get Perfection (= 
Moksa ). This aspect was taught in the eleventh adhya- 
ya. (4) If Arjuna finds himself unable. to prac- 
tise this aspsct of योग, he should simply renounce 
the results of his duties, ९ g., by realizing that all 
actions are born of the Prakrti or the Svabhava, as stated 
in Adhyadyas III and V. This last option is the easiest 
one of all these four aspects of योग ^ Disinterested Action ५ 

In our opinion the purpose of offering these four as~ 
pects of योग 18 to gay that those who practise the first 
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are the best, though this does not mean that the follow- 
ers of the other three get any defective or inferior result. 
All the four aspects (or, all the eighteen aspects in the 
18 Adhydyas, in our opinion ) give the same result, and 
those who adopt the most difficult of them are the best because 
being most difficult, it brings the result very quickly (न 
चिरात्‌ ), The easier form of योग is, of course, easier and 
the Lord does say that each succeeding form out of these 
four is easier than each preceding one. But the most 
difficult is declared here to bring the result—which is the 
same for all the four aspects—most quickly ( न faz). 
Fhese four are not four stages on the same Path, but 
four mutually diverse forms of योग ( Disinterested Action ). 
Se, those who practise that form of योग are the best. 


12. (1) ज्ञान or knowledge asa means to शान्ति = मोक्ष 18 
better (because it brings Aig quicker ) than अभ्यास, i. e., 
the excercises prescribed in Adh. VI. ध्यान ( = भक्ति, Cf. 
ध्यायन्त उपाक्षते in ए. 6 ) is better (because it brings Moksa 
quicker ) than ज्ञान ` Knowledge of Brahman ` and, lastly, 
कै्मेफक्लयाग, which is also called योग, is better than भक्ति be: 
cause SARS brings wha immediately. 


_ Here we have, in our opinion, a comparison of four 
means of शान्ति ( = मोक्ष ), ४2., अभ्यास ( taught asa _ direct 
साधन to मोष्ष in Adhyaya V1), aa, ध्यान ( = भक्ति, taught as 
an independent means to मोक्ष in Adhyaya XII. 13-20), 
and कमफलत्याग called योग. ara means ata ( Cf. Bha. Gi. II 
70; IV. 39, V. 12); and these four are considered here 28 
( direct ) means to Moksa. Out of these four कर्मफलत्याग 
(= योग ) is the best because it brings the same result 
immediately, ४० ९.9 quickest of all the four Paths. “ अनन्तरस्‌ 2” 
is thus important as it indicates the ground on which a 
comparison of all the four means is offered here. 


| = (2) ` कमेफरूत्याग-- [£ must be noticed here that in 
verse 11 we have interpreted क्रमैफकत्याग as one of the 8.8 
nects of योग, while in verse 12 we. take the same word 
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as att “ Disinterested Action ” itself, If by this way we 
get a very easy interpretation - of these verses (9—12:), 
which will be supported by the context we think ‘that 
there will.be no inconsistency in the two meanings we 
propose to assign to the same expression ( कर्मफङस्याग ) in the 
same passage (verses 9-12). कमेफङत्याग has these two mean= 
ings, viz., ( 1 ) योग ‘ Disinterested Action , 28 a means 
to Moksa, as compared with other Paths to Moksa, viz 

अभ्यास्त, शान and wre (ध्यान); and ( 2) one particular 
aspect of योग in which the results of the actions done 
are renounced by realizing that actions originate from 
the Prakrti or the Svabhava, 


( 3 ) Verse 12 does not use the €xpressions अनभ्यास्तयोग 
शानयाग and ध्यान (= माक्त) योगः but only mentions अस्यास, शान 
and ध्यान. Moreover it mentions 31 ( = Moksa ) 98 the 
result. And it does not mention योग Which is so often 
said to be a means to Moksa in the Bhagavadgita. In 
fact the गीता is called योग्या ( योग नेष्कामकमयोग ). So, 
we propose te take HANSA as योग्‌ ^ Disinterested Action ”’ 
And “aft” is generally explained in the Gita as aimeanit 
(ait: कर्म॑सु केदारम्‌ ; समत्वं योग उच्यते ) 


(4) The Statement in verse 12 that ‘aq’ is the best 
of all the means to Moksa because it Produces the same 
result in the shortest time ( अनन्तरम्‌ )» gives Us the reason ‘for 
the statements in verses 9-11. As ज्ञान 18 better than eae 
and as भक्ते ( = ध्यान) is better than ज्ञान, भक्ति is far better 
han अस्यास (meaning thereby that भक्ति wij] bring the 
same result quicker than अस्यास ); 80 "ये तु gat कर्मभि मयि 
सन्यस्य मत्पराः ’ gives a better aspect of योग than the अभ्यासयोग 
(in the sense that the former brings the gamo result 
quicker than the latter). The याग is said to be better than 
माक्ति as a means to Moksa., This does not at all conflict 
with the view in verses 9-11 that the araqa ( verses ‘7-8 ) 
is better than कमयोग ( = सवकमफठ्त्याग taught in Adhyaya 
1--करममण्येवाषिकारस्ते मा Eee कदाचन ) | 
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(5} Bach succeeding means to Moksa in verse 12 is 
said: to be ‘better than each preceding one, because each 
succesding one brings the same result in a shorter time, 
Pure अभ्यास, pure. जानः and pure Wiw—each being accompa- 
nied by: सन्यास] be more difficult than योग (and will 
at the same time take. more time to bring 414) because 
संन्याक्त. is more difficult than योग, complete aarq never be- 
ing possible for a man ( ‘embodied soul’). 


(6) As *avata’ is mentioned along with ध्यान, and ay 
अभ्यास is used in the sense of Waae ध्यानयोग in Chapter 
VI, ‘sara’-may be interpreted as भक्तिं which is, otherwise, 
missnig in the verse. 


(7) Now let us examine the views of Acdryas and 
some modern Scholars on verses 9-11 and 12. 


(i) Tilak,—~According to Tilak, ज्ञान, ध्यान (भक्ति), अभ्यास 

= पातिज्ञल ध्यानयोग ) are always in the Gita intended to be 
means to कर्मयोग $ so their comparative value is discussed 
here (verse 9-11) as means to कमयोग. Verse 10 says that 
one who does not like to practise wH¥aTa (= Wass ध्यान ) 
may take to भक्ति ( मदर्थ॑कम = ज्ञान, ध्यान, पूजन etc. prescribed in 
the Scripture ); and verse 12 says that if a man is un- 
able to (practise अभ्यास, ज्ञान, ध्यान, पूजन, he should at once 
एश  सवेकमफलत्याग and thereby he will surely reach मोक्ष. 
This sense (of v. 12) is inconsistent with Tilak’s own 
view that जानः ध्यान, पूजन are the means to कमयोग. How can 
Ha be recommended (by ए. 12) even if the means to it 
cannot be practised by the man? Tilak raises this objec- 
tion :to: his: interpretation and his answer is in our opinion 
quite unsatisfactory. His meaning of मत्कमे ag ज्ञान; ध्यान, पूजन, 
ete.: prescribed by the Scripture is also wrong, if we com- 
pare मत्कमेपरमः with Aa in Adhydya XI, 55. Moreover, 
each: of the four options in verses 9-11. is said to bring 
 ‘Wredirectly, so it is not a means to कर्मयोग, (We have 
takier.all the four as four aspects of कमयोग. ). Again he 
construes (° मघोगमामितः ” with“ सवेक्र॑ककेत्यागं ततः कुर ` यतार्नवानू > 


( 489 ४, Chapter Xf 12. 12. 


(४, 11 B). But this is awrong contruction. And, lastly,. 
he lays emphasis on “ तततः >, in प, 11B as meaning’ that 
by. and by (i.e. by slow degrees >) कर्मफङल्वाग ` will. be 
achieved and it will lead to मोक्ष, But “ ततः ” should mean 
तर्हिं and should be construed with अथ (“ if’). Tilak’s in-. 
terpretation of these verses seems to us to be vague and 
confounding, — 

(ii) Sankara-If the concentration of the mind on the 
Lord be impossible for Arjuna ( ए, 9A ), then he should 
practise the अभ्याक्त (a milder form of ध्यानयोग than the one 
stated in 9A ). If. this अभ्यास is found difficult, then 
Arjuna should. do the (his) deeds (which ?) for the Lord 
because thereby he will first get azaafe, then कशानयोग and 
then iar, If Arjuna is unable to do this, he should. resort 
to the Lord’s योय and renounce the result of all actions. | 


According to Sankara verse 12 contains the -स्तुति of 
सवकममफरूत्याम, ^“ (Mere) शान is better (for an अङ्ख. ) than 
अवे कपूवक अभ्यास 3 AAYAR ध्यान is better than ( mere ) ज्ञान; 
कमेफल्त्याग is better than ज्ञानपूवेक ध्यान, simply because the 
अज्ञ for whom केमफकत्याग is ( always, in Sankara’s doctrine, ) 
meant, is unfit for ज्ञानपूवक धयान." 


According to Sankara, the कमफल्त्यागं of the अक्ष is said 
to be better than ध्यान of the 4g, because the अज्ञ is unfit 
for धयान ; so करमेफल्स्यागस्तुति is the sense of ‘the verse. It is 
like somebody praising the present day Brahmanas by 
stating that “ A Brahmana, ८८२, अगस्त्य, had drunk 'the 
ocean ’. It 18 a mere eulogy, not to be taken literally. 


It will be seen that Sankara -does not ‘hesitate in 
making unwarranted additions to the words of the verse 
(12). These additions are not at all guaranteed by the 
context; though they may be necessary far explaining 
hig doctrine logically. By taking कमेफकूत्याग as awecara- 
स्तुति, he neglects the sense of Ita: अनन्तरम्‌ ( Peace will 
be had immediately), He also makes unwarranted 


62 


४ 


AB. 12. Bhagavadgith (. 490 ) 


addition of सचखश्चद्धिकशनयोगव्रार्दिारेण in ए. 108, His argument 
that “ each succeeding item in verses 9-11 is prescribed be- 
cause Arjuna is unfit to. practise each preceding one ( सहस्य 
HAM TEMA पूर्वापिदिष्टोपायादु्ानाशक्तो सवेकमेणां KoA: प्रेयःसाधनयुपदिरं 
न प्र॑थममेव }, and hence the praise of each succeeding item is 
not to be taken literally ”, is wrong; because here these 
four are not four steps on the same Path, but these four 
are independent Paths (= phases of योग ‘ Disinterested 
Action’ ) and so each succeeding ‘one being easier can be 
recommended, for achieving the same goal directly, to 
“one who is unable to follow -the more difficult course. 
As these are all parallel paths to the same goal, there 
is no harm inallowing the option of choice to the seeker. 

(iii) Ramanuja-He takes (1) अभ्यासयोग as मयि निरतिश्चय- 
मरेमगभेस्खखभ्यास, ie, as भक्ति, (2) मत्कर्म as मध्यानि कर्माणि 
आल्यनिर्माण~-उच्ानकरण--प्ररीपारोपण--माजंन--अभ्युक्षण-उपरेपन--पुष्पापडरण 
eto, ete, (3) सिद्धि as अभ्यासपृरिका सिद्धे and( 4) सर्वकमंफड्ल्याग 
28 सवंकमफर्ल्याग which will be followed by परा wey. He 
construes मोगमानिततः with verse 11B. In verse 12 he makes 
several additions to modify the apparent sense of अभ्यास, 
grt and ध्यान and takes atta: as aaa: शान्ति ( not as मोक्ष ). 
He concludes that the मक्तियोगास्गरासं is the highest step and 
अत्मानं is here recommended to one who is unfit for that 
altaaiat, and that अनभिसहितफककमेनिष्ठा is better for a man 
unfit for =atetardaesr, Thus, he tries to prove his own 
view that कमयोग ( = निष्कामकमेयोग ) leads to आत्मज्ञान which 
by itself being useless for मोक्ष, must lead to मक्तिनिष्ठा 
which alone can directly achieve मोक्ष, 

` तर) According ‘to Madhusiidana Sarasvati, aaomaeaia 
is the 0686४ साधनं, अस्यास्षयोग means प्राति भादा बद्धं मगवद्धयानाभ्यास 
मत्कमं means ` भअवणकीतनादि भागवतधर्मनुष्डनम्‌, So, अभ्यातस्तयोग 
मगवत्कर्मानुान and सवेकमफरूल्याग ‘are steps to GIT जष्मध्यान and 
are successively prescribed for one whois unfit for 
each éarlicr step. In his opinfon verse 19 coutains सधकमेः 
Teg, as explained by Satikara. 
(v) Deussen takes eta 88 2 lower step of भगवति 
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नित्त्तमाधानन, i.e, ध्यान, मत्कं as duties dedicated .to the 
Lord 5 सवेकमसन्यास्त ag renunciation of the resulta of all deeds. 

Verse 12: Because the knowledge stands Aigher than 
the exercises ( of the mind ), the meditation:atands higher 
than the knowledge, the renunciation of the rewards of 
the duties done is higher than the meditation; Peace 
follows the renunciation on its footsteps. | 

(vi) Garbe does not seem to differ from Deussen. 

(vii) Dr. Bhandarkar drops verse 12 in his Substance 
of the Bhagavadgita. ( Vaisnavism, etc., P. 21.) ., 

( viii.) As already stated, these verses, according to Dr. 
Belvalkar, mention the means in which each succeeding- 
one is easier than each preceding, and which would secure 
concentration of the mind. These are (a). steady practice 
( अभ्याप्त ) at concentration; (b) temple-worship ( मत्कर्म, 
Of, Adb. XI. 55); and (©) dedication and self-surrender 
( wala). Having through these means secured concentration 
and devotion, the devotee can rid himself of ail fruits 
of action, and attain in समधि ४16 peace of ‘Brahman.— 
Thus, Dr. Belvalkar takes कमफल्त्याग as merely a wie. 
His meaning of मल्कमे, ४८९.) temple-worship, which he.also 
finds in Adh. XI. 55 reduces the teaching of Adhydya 
XI to only the performance of temple-worship and 
misses the special lesson ofthat Adhydya, v22.,‘*Be thou 
naught but my tcol.” 

Verse 12. He takes अभ्यास (mere mechanical practice), 
जान (intellectual knowledge of the Absolute) and aT 
(the realization of the Absolute through loving faith, 
wits ) as three successive steps, and सबेकमेरुत्याय is the goal 
of ध्यान and leads to the peace eternal ( anita = मोक्ष}. 

So Dr. Belvalkar follows Sankara in taking these 
items as steps on the same Path. 

(ix) Rudolf 0४0. मयि चित्तसमाभरान is a higher step of 
ध्यान and अभ्याप्तयेग a lower step. If -Arjuna 15 unable to 
practise अन्यास, he should do ‘“ My action” (4. €^ the acts 
of ritual seryice, If Arjuna 18 unable to do that, he 
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‘should take refuge in My ( saving ) wondrous Power 
( मथोगमात्रितः ` ) and practise hereafter (aa: in the verge;) in 
self-control the abandonment of the fruit of all action. 


` (Verse 12 ) For, better is Knowledge than Yoga technique, 
but far more excellent than" knowledge is the ‘devout 
mind ( ध्यान = माक-्रक्ात्त ). For, from the devout mind there 
springs (spontaneously) the abandonment ग the fruit 
of action, and ‘close upon this abandonment of the fruit 
of action follows peace of soul 


Rudolf Otto adds a note!-*Teq1Tq means the exercise of 
the meditation begun without the knowledge of the true 
goal; the knowledge of the true goal is lower than 
meditation ; meditation being only a means is lower than 
BARSVeATT and क्मफकरुत्याग is the best because when complete 
it’ brings to the goal, 


So, Rudolf Otto: interprets अभ्यास, शान and ध्यान as 
‘successive steps and he avoids the difficulty of Sankara (to 
take कमेफरुत्याग as कर्मफङ्त्यागस्तुति ) by saying that HAReATT 
when complete leads to the goal. 

According to Rudolf Otto all these veres mention 
different steps and not independent and parallel paths to 
the same goal. And verse 12 is a short summary of verses 
9-11, as with several other scholars and commentators. 


(x) Hili—Verses 8 and 9A mention a higher, more 
advanced stage of ध्यान than the stage of अभ्यास, मत्कमं 
परमो wa-" Make work for Me thine aim ’.’ Does this mean 
* Be thou naught but My tool”? aaaaneam is the ada 


which, he says, is a lower level where active devotion is 
less prominent 


_, Thus, according to Hill all these four. are successively 
lower steps on the Path to Moksa. 


About verse 12 Hill confesses that .his attempt to give 
this Sloka some meaning is. desperate. He says :-‘. The 
difficulty is a real one’; ancient commentators vainly 
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: grapple‘with it many modern-commentators' preserve ४ 
discreet silence ”, and translates the verse as follows: 


**¥or, better is knowledge than constant practice ; and 
than knowledge meditation is more excellent; than mee 
ditation, abandonment of the fruit of work; after aban- 
‘donment, peace ensues. ( Hill, The Bhagavadgita, P. 219.) 

(xi) Barnett.— This is a clumsy paradox; its object 
is to show that the humble layman's selflessness in his 
daily works ensures salvation not less certainly than the 
intellectual and moral ecstacy of the ascetic......to drive 


home this lesson an utterly false scale of merit 18 con- 
cocted...verse 12 seems spurious | 


So, Barnett follows Sankara in holding that the 
verse contains a false scale of merit. 


13-20. (1) (i) According to Sankara verses 13-20 
describe an wartytan who is a संन्यासिन्‌). our opinion 
these verses describe a .साकारोपासकं. because it. clearly 
refers to the worshipper of Krsna ( मद्धक्तः, 1 v.14, 16) 

| and it is equally clear that this साकारोपासक is 8 कम॑योगिन्‌ 
or a सवररमष्रारत्यामिन्‌ (one who has abandoned all, actions— 
verses 16) and अनिकेतं (one without a home-verse 19) 
Thus, verses 13-15 describe a योगिन्‌ काक्रासेपासक while verses 
6-19 deal with a सन्यानिन्‌ साकारापास्क, The former ‘is the 
best among योगनू8 and perhaps the Gita (here, in Adh. 
XII) implies that the latter is the best among संन्धासिन्‌8, 


In verses 6-8 a कर्मयों गिन्‌ साकारोपासक is mentioned as the 
highest and the quickest but at the same timé ‘the most 
difficult type of योगिन्‌ ( = कमयोगिन्‌ ) ; the same is pointed out 
- in verses 18-15 while in verses 16-19 a संन्यासिन्‌ साकारोपास्तक 
is mentioned. If we admit this fact which is based upon 
the express words in the verses, the reason why a संन्यासिन्‌ 
साकारपासक 18 dealt with in verses 16-19 is easy to find 
out. In Adhyaya VI the purpose of the ‘Adhyaya is to 
describe. aTaat, i, ९., Disintérested: Action based tpon the 
mental exercises of meditation, but in course ‘of the 
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(indifference to any kind of preferment of oneself, one’s 
friend; enemy or a third party ). According to Prof. Das 
Gupta, though Patafijali’s Yoga is under a, deep debt 
of obligation to the Buddhist Yoga (in which these भावना 
are taught ), ` the Yoga of the Gita is ` uw nacquainted 
therewith The ideas of universal friendship, etc., 
were also taken over by Patajfijali and later on passed 
into Hindu works” (Das Gupta, HIP., Vol. II, P. 460-) 

In the Gita these two भवनऽ (नेत्री and कर्णा ) are only 
implied in the adjectives 44: and करणः, not of the ध्थानयोायन्‌, 
but of the मक्त, Cf. उदासाोनः in ऽ. 16 


14. योभेन्‌.-1018 word is here an adjective of the भक्त 
who, as we have already shown, is a कमंयोगिन्‌ Cv. 6-8) 
So, verses 13-15 describe a Haat साकारोपास्तक, while verses 
(6-19 a संन्यासिन्‌ साकारोपाप्तक. योगिन्‌ and सर्बरंभपरित्या गिन्‌ are 
mutually contradictory terms and hence we have to 
conclude that two kinds of साक्रारोपाक्षक$ are mentioned 
here (v. 13-15 and 16-19). Tilak is not right in 
laying emphasis on the word ‘ati’ and then interpret- 
ing सर्वारभपरिल्यागिन्‌, aii, etc. in a secondary sense. 

Sankara explains योगिन्‌ as समाहितचित्तः ; so he associates 
“योगिन्‌ * with the ध्यानयोभिन्‌ of पातञ्जल्योग, He adds the word 
सन्ययास्तन्‌ ` to this verse in his commentary 

15. aeata.——-Sankara adds सन्यासिनः ( abl. sing. 2). Cf. how 
he adds यतेः to the various verses of लस्थितप्रहइ in Adhyays II 


16. उदासीन.-- 8997872 --यति 
(2) सर्वारम्भपरिल्यागिन्‌--1¢ is not only the काम्यकरमन्‌8 but 
, 2॥ कमेन्‌ which this भक्त renounces, | 


Ramanuja is right here in saying that this verse 
‘mentions. THIGH as a means to अक्ति $ but he is wrong 
, in saying that all the %*44s- teach this same doctrine only, 

( yaryaatartt—We , have noticed .above that 
this epithet of the daft भक्त is to be contrasted with 
“ 3: सदंजरानजिस्नेहस्तच्ठतभाप्य PITA”, an attribute of the wax 
(Ads. Tl, 57. ६ 2 : Hoes : ८८ 8 २. 
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19. अनिकेतः.--58)}2+&-अनागारः, a संन्यासिन्‌, Tilak inter- 
prets अनिकेतः in a secondary sense and compares it with 
rata: etc. in Adhyaya VI. 1. He believes that कर्मयोगिन्‌ is 
the only one topic of the whole Gita. But in our opinion 
the Gita teaches several Paths to Moksa of which (कमे)योग 
is only one, though it has various aspects, 


20. (1) Sankara says that मशकः in verses 13-19 is 
an अक्षरोपासक. This is quite in contradiction of verses 6-8 
( मय्येव मन आधत्स्व). 


(2) Note the apparent contradiction between AdhyAyas 
IX. 9 and XII. 20; There is no necessity of holding that 
exactly the same doctrine is taught in all the Adhyadyas 
of the Gité. Rather. each Adhydya teaches one aspect 
of योग in its own particular प्रक्रिया, 
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student, on the other hand, has to devote special care 
to discover a close connection between the Adhyayas, The 
former method is followed by Garbe and otners; the 
latter by Dr. Belvalkar, Dr. Bhandarkar and particularly 
by Tilak, Tilak has written a special chapter on this 
question called ‘ गीताव्यायसंगति> (Chapter XIV of his 
गरतारहस्य ). But. it will be seen that his suggestions are far- 
fetched. He holds that the कमयोग (४, ९. only one and the 
same aspect. of कर्मयोग ) is taught throughout the Gita and, 
like other Scholars and Acaryrs, he also holds that the 
Gita teaches one single rigid system of philosophy. 


We suggest. that each Adhyadya teaches its own aspect 
of योग ^“ Disinterested Action ’ and has its own method 
of explaining the general philosophical doctrine of the Gita 
which may be called “ Vedanta Doctrine 77, We mean 
that each Adhyadya has its own method of explaining 
the सखगतभेद in the Reality. Thus, we have to admit dif- 
ferent optional alternatives in the ethical and philoso- 
phical doctrines of the Gita, meant to suit the purpose 
of persons of different temperaments. We have already 
explained how the titles of the different Adhyayas in- 
dicate the different options of योग, 


(3) According to the theory of three षटकऽ in the Gita 
Adhyayas I-VI, Adhydyas VII-XII and Adhydyas XIII- 
XVIII form respectively कभेषटक, भक्तिषटक and WAIST. 


According to the Acaryas the aim of the Cita is the 
attainment of Moksa. The means to this aim according 
to Sankara is Heal preceded by wantaeata ( Vide San- 
kara’s introduction to 18 गीता माष्य~- तस्यास्य AiaI— ase संक्षेपतः 
प्रयोजनं पर Ma सहेवुकस्य संसारस्यास्यन्तोपरमरक्षणम्‌ | तच ॒सव॑कमं- 
संन्यासपुवेकादात्मज्ञाननि्ारूपाद्भवति । ). In the opinion of Ramanuja 
the means of Moksa taught in the Gita is the Path of 
Devotion helped by Knowledge and Action ( परं जह्य पुरुषोत्तमो 
` ATTA, ST. MT! पाण्ड़तनययुद्धप्रात्साहनव्याजेन परमपुरुषा्थक्षण- 
RN वेदान्तोदितं स्वविषयं ज्गानकर्मानगह्ठीतं भक्तियोगमवतारयामास ! 
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( Ramanuja’s introduction to his गीतामाष्य. Madhustidana 
repeats the aim ( प्रयोजन ) of the Gita asstated by Sankara 
( सहेतुकस्य संसारस्यात्यन्तोपरमात्मकम्‌ । परं Read गीताद्याखस्योक्त- भ्रयो- 
जनम्‌ ॥--(पत्‌ कता], ए, 2, on Bhag. Gité I); and he 
says that Bhakti is the only means to Moksa and that it 
is three-fold, véz., Bhakti mixed with (i, e., helped by ) 
Karman ( Bhag. Gi. I-VI ), Pure Bhakti ( Bhag. Gi. VII~XIT ) 
and Bhakti mixed with Jana ( Bhag. Gi. 3111-7), 
Hach of these three forms of Bhakti is by itself the means 
to Moksa and is, according to Madhusiidana, taught re- 
spectively in the first, second and third Satkas of the 
Gita. He writes in the introduction to his commentary 
on the Bhagavadgitéa as follows :-- 


केमोपास्तिस्तथा -FATATA काण्डन्रय क्रमात्‌ | 
तद्रृपा्टाद शाध्यायौ गत्ता काण्डत्रयातिका ॥ ४ ॥ 
एकमेकेन IAT काण्डमच्रोपलक्षयेत्‌ | 
कमेनिष्ठाङाननिषे कथिते प्रथमान्त्ययोः ॥ ५ ॥ 
यतः समुच्चयो नास्ति तयोरति विरोधतः | 
भगवद्भक्तिनिष्टा तु मध्यमे परिकीर्तिता ॥६॥ 
उभयानुगता सा हि सवेविध्नापनोदिनी । 
कमोमिश्रा च ger च arvana a सात्रिधा ॥७॥ 
( Giidharthadipika, ए, 4-7.) 
Thus, he does not realize that the Gita admits and 
teaches more than one Path to Moksa. Tilak holds that 
the Gité has a primarily ethical teaching and that the 
कर्मयोग helped by jfiana, dhyana, bhakti, etc.,is the Means 
to Moksa which is the goal of the Gita's ( ethical ) teaching. 


In our opinion the central lesson of the Gita is § a’ 
^€ Disinterested Action ’’? and each Adhyaya of the Gita 
teaches one aspect of this Yoga. Along with this, some 
Adhyayas of the Gita say that the particular aspect of 
aq (ध्यान in Adh. VI, मक्ति in Adh, XII, ज्ञान in Adh, XIV) 
if carried to an extreme and accompanied even by ata 
serves as a Path to Moksa, which is the goal. of all 
human activities. The Gita says that there are various 
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Paths and that the Yoga ( Disinterested Action ) is a 
Path which has many aspects. Hach Path of the Gita 
includes within it as subsidiary to it the features of the 
other Paths as we shall show in our -Notes on Adhyaya 
XII. 24-25. Thus, we being prominent and having 
ज्ञान, aa, ध्यान, the idea of a-ata, etc., will be the Path of 
Devotion according to the Gita, For these reasons it is 
not correct to divide the 18 Adhydyas of the Gita into 
three groups of six Adhydyas each, though there may 
be an explanation for the theory of the three Ys, ०८६. 
that discussion of योग based upon कर्म, भक्ति and ज्ञान in 
turn preponderates in the Adhydyas concerned. 

Tilak opposes the theory of the three ais because 
according to him only कर्मयोग is the central teaching of 
the Gita. 

0. (1) Some editions of the Git&é read one more verse 
at the very beginning of this Adhyaya, v2, 

अजुन उवाच- 

८‹ gat पुरुष चेव कषेत्रं क्षेत्रक्तमेव च | 
Was AAS Al ज्ञेय च Hawa yy)” 

Sankara takes no notice of this verse at all. Hill 
says that this verse Is generally considered to be a later 
Interpolation 

We also believe that this verse is a later interpolation. 
Moreover there seem to be several verses in this Adhy4- 
ya, which make _ the traditional patha of this Adhyadya 
as preserved by Sankara doubtful. We give our reasons 
for our suggestion below. We must, however, note that. 
in spite of our doubt as to the genuineness of several 
verses in this Adhyaya, we believe that as this paiha ig 
a very old patha, older even than Sankara’s commentary, 
it is the duty of an interpretor to try to interpret this 
Adhyaya with the verses in their traditional order and 


to see if a self-consistent doctrine can be made out from 
the entire Adhyaya. 
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Now, we state our reasons for doubting the genui- 
ness of several verses of this Adhyaya :— 


(i) The verse walt पुरुष चैव 18 not accepted by Sankara, 
Ramanuja and other ancient authorities, 


(ii) This verse enumerates only some topics and 
drops others discussed in this Adhyadya, 6, &, (1:) परः पुरुषः 
described in verse 22, (2) the different Paths to Moksa 
(verses 24-25 ) and (3) afta ( verse 23 ). 

( 111 3) The beginning of this Adhydya, as preserved 
in the tradition of Sankara is in agreement with the be- 
ginning in some other Adhydyas where 8180 the Lord 
begins to tell Arjuna some doctrines without his asking 
Krsna any question, e, g., Adhyadyas VII. 1-2, IX. 1-2, 
X. 1, and XIV. 1-2. In accordance with the style of 
these Adhayas ‘ इदं ररर कौन्तेय › would be the first verse, 

(iv) It ‘sain पुरषं चैव ' be the first verse, it will 
contain a question put in a form unlike the questions 
of the beginning of 44158१8 VII. 


(v) This verse ( अ्रङ्कातं पुरुष भेव ) is not in agreement 
with the title of the Adhydya ( क्षेवक्षित्र्ञयाग ) which indicates 
that only two topics 4% and 43a and an aspect of योग 
based upon their knowledge are discussed here, 

(vi) The mutual relation of the verses of this 
Adhyaya suggests that there are interpolations between 
the original verses, €, g., verse 26 ( यावत्सजायत्ते किचेत्सच्वं 
स्थावरजङ्गमम्‌... .। ) should be immediately after verse 6 ( एतत्क्षेत्रं 
समासेन सविकारथुदाहृतम्‌ ). 

(vii) The order of the topics enumerated in the verse 
प्रकृति पुरुषं चैव is not the same as the order of the topics 
in Krsna’s answer in this Adhyaya, while in Adhyaya 
VIII the order of Arjuna’s questions and that of Krsna’s 
answers ig the same. The order in this Adhy&ya is as 
follows :- 


SAH ( ४, 2-6 ), शम्‌ and ज्ञेय ( ९, 7-11 and 12-17 s 
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प्रकृति and पुरुष ( ए, 19-23), योग about which there is no 
question from’ Arjuna (v. 24-25), once again aaa 
(v. 26), some miscellaneous topics ( v. 27-32), and last 
of all @@ and aaq (v. 33). 

_( viii) Verse 2 of Sankara Patha makes it clear that 
the af and aa are not the topics but only aq as in 
Adhyaya VII. 1, IX. 1 and X.1 is the topic of Adhyaya 
XI. (८, केवरकषेत्रश्ञयोर्शानं यत्तञ्ज्ञाने मतं मम with the ज्ञानम्‌ in 
these Adhyayas ), Also note ज्ञनं 94 ज्ञानगभ्यं siz सवेस्याधे्ठितम्‌ 
(v. 17). Verses 7-11 and 12A would thus appear to be 
later additions within an original text (?). 


(ix ) As already stated verse 26 (-यावत्तजाथते fata) 
should have immediately followed verses 5-6. Similarly 
verse 26 seems to be closely connected with verse 33 ( यथा 
प्रकाशयत्येकः etc. ), which is itself connected with verse 34. 


( > ) Verses 19-23 describe प्रकृति and पुरुष (and also परः 
पुरुषः about which no question was asked by Arjuna), 
Verse 29 repeats what is told about प्रक्रति in verse 20. The 
पुरुष, 1, e., the Individual soul is described in verse 19-23 
and again in verses 27-28 and 31. As these verses 19-23, 
27-28 and 29 deal with the aim ‘ Disinterested Action ” 
the central topic of the Gita, which will justify the title 
of the Adhydya which refers to योग ( Haar ), we 
suggest that they were introduced into some text with a 
few verses about स्त्र and 84a and thus a chapter called 
^ प्षित्रक्षत्रशयेग ` was presented. 


(xi) In interpreting the Adhydya as having a single 
doctrine we have to take it granted that प्रकृति of verse 11 
is the same as, or an aspect of, the अभ्यक्त of v. 5 which 
is one of the निकार of क्षे. No verse in the Adhyaya 
mentions the relation of भक्ति of verse 11 and the MIs 
of verse 5. It is not stated that प्रङ्घत्ति is the same as, 
weqm, and, yet, verse 11 starts as if the relation of stale 
to the भव्यक्त were well-known to the reader. The विक्रार 
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of प्रक्कति referred to in verse 11 cannot be different from 
the fax of ST ( verse 6 ); and yet we are not told that 
Tait and कित्र are two names of the same principle. Thus, 
though the genuineness of either of verses 19-23 and 
verses 5-6-7 can be doubted, they have to be explained 
as if the terms प्रकृति, 84, अन्यक्त were well known and did 
not require any explanation when originally these verses 
were put together, 
: at xii) Verse 4 ( ऋमिमिर्वहुधा गीतं SAAT: TR । Aes 
पदेश्चेव हेतुमद्धिविर्निश्वितेः ॥) is doubted by several scholars to be 
an interpolation. 

(xiii ) Verses 24-25 mention the atts discussed in Bha, 
Gi, I-XII without explaining any of them and without a 
question of Arjuna about them. 


All these points make us doubt the originality of the 
various verses of this Adhydya, though this Adhyaya 
does deal with the योक the central teaching of the गीता 
as a whole. 


We suggest that this Adhydya simply enumerates 
certain principles and explains them with reference to the 
योग ‘* Disinterested Action ”. Unlike other Adhyayas this 
Adhyaya does not aim at giving one particular method 
of explanation (afar) of the Advaita Doctrine. To give 
an example, it is inour opinion impossible to explain the 
relation of प्रकत with Ha and of पुरुष with aaa. wala which 
is said to have विकार ( ४. 19) cannot be other than the 
विकारऽ of AI; but one of the Mars of aa 18 the sam 
(v. 5b) which, again, must be identified with प्रकृति. To 
give another example बह्यन्‌ in which Krsna is the higher 
principle ( अनादि मत्परम्‌ v. 12, as we shall interpret it) is 
mentioned in verses 12~17 and we are not told in the work 
itself what is the relation of @ and Axa respectively 
to waramg and Krsna. As we shall show शत्र is aq 
itself. It is therefore} quite proper to assume that this 
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Adhydya does not present any particular form of the Ve- 
danta Doctrine, but only collects some diverse topics current 
in those days and explains through them the योग the 
central teaching of the Gita about Disinterested Action. 
It seems that these topics belonged to different Vedanta 
thoughts. Verse 4 expressly says that the ultimate 
Reality called &@ in verse 3 has been explained in various 
ways; this would mean that अनादि मत्परं wa ( ए, 12), and 
gata पुरुषं चैव Mawar उभावपि .., ,.. ( ए, 19) are two different 
methods of explanation of the same principles as सत्र 
and aaa, “ बहुधा गीतम्‌ ` is illustrated by these three 
groups (1) क्षेत्र and aaa, (2) अनादि मत्परं ag and (3 ) 
sat पुरुषं चेव विद्धयनादयी उभावपि, Considered from this stand- 
point the am via ( प्रङ्ृति पुरुषं चेव St Fags च । पतदेदिवु- 
मिच्छामि ज्ञान शेयं च केव ॥) really explains the exact situ- 
ation of the topics dealt with in this Adhydya; it is 
only a simple casual enumeration of several pairs of 
philosophical thoughts known in those days that the 
author of the Gita is here giving. As “ बहुधा गीतम्‌ 2 sug: 
gests, there is no wonder why four Paths are stated ६०. 
gether in verses 24-25. Just as the same Brahman (or 
wa) is stated diversely by the sages, so they have also 
stated diverse ways of realizing the Reality. In our 
interpretation of the verses of Adhyaya XIII we should 
always remember this result of a critical test applied to 
the text of this Adhydya. 


(2) This verse enumerates three pairs of philosophi- 
cal thoughts and from the question-form it is clear that 
Arjuna wants to know separately about each pair. It is 
not that Arjuna wants to know six topics or that these 
six topics make one particular system of Philosophy.. ` 


The answer of the Lord to the first pair, viz, प्रक्रक्ति 

पुरुषं चैव बिद्धयनादी उमावपि ( Bhag. Gi, XIL i9) and य एवं He 

पुरषं मक्त च gt: सह ( Bhag. Gi. XIU. 23) also shows that 
it is a pair about which Arjuna is anxious to know, 
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(3) It is very well known that the word प्रकृति occurs 
in the Svetaévatara Upanisad $ but there it seems to 
occur in the sense of the higher Nature, the spiritual 
Nature, the Aksara-Brahman. The pair of प्रकृति and पुरूष, 
however, seems to us to be first mentioned in ayaa, 
viz,, in मोक्ता पुरषः भोज्या प्रकृतिः ( Maitri Upa. VI. 10). The 
pair occurs also in MBh. XII. In the Gita& there are go 
many passages where Hla or पुरुष is mentioned, but pas- 
sages or verses In which the two principles are mention- 
ed asa pair of philosophical conceptions are found 
only in this thirteenth Adhyadya ( प्र, 0, 19, 23). 


(4) पुरूष in this pair is the individual soul, as will 
be clear from verses 21-23. 


(5) at क्षेश्रजञमेव a—This is another pair, The answer of 
the Lord (v. 2-3 and ए. 26 ) also shows that the ques- 
tion of Arjuna pertains to a pair of philosophical thoughts. 

(6) These words occur in the Svetasvatara U panisad :- 

एवैकं जालं बहुधा विकुयैन्नरिमम््षेत्रे das Fa: 1 
भूयः DSA यतयस्तथेशः सर्वा धिपल्यं कुरते महात्मा ॥ 
(Sve. Upa. V. 3) 

And स विश्वक्रहिश्चविदात्मयोनिक्ञेः कारूकारो गुणी सवेविद्‌ यः | 

WIAA: ससारमोक्षस्थितिवन्यहेतुः ॥ ( 7744 VI. 16.) 


There is no detailed description of क्षेत्र and Aaa in 
the Sve. Upa., but in our opinion the Upanisad contains 
no statement to contradict our view that HF means परं Ag 
called wax and कषेत्रज्ञ is the पुरुष higher than wage जद्यन्‌ , 


The word ‘‘aa@@” also occurs in the Manusmrti :— 
योऽस्यात्मनः कारयिता तं Att प्रचक्षते | 
यः करोति तु कर्माणि स भूतात्मोच्यते ga: १२ ॥ 
SANSA: सहजः सवैदेदहिनाम्‌ | 
येन aay सवं सुख दुःख च जन्मसु ॥ १३ ॥ 
ताबुमी भूतसपक्तौ महाम्कषेश्रश्च एव च । 
उच्चावश्वेषु भूतेषु स्थितं तं व्याप्य तिष्ठतः । १४ ॥ 
x 4s >$ 
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तो धरम पदयतस्तस्य पापं चातन्द्रितौ सह ॥ 
याभ्यां प्राप्नोति संएक्तः RAE च GEST ॥ १९ ॥। . 

In these verses of Manusmrti ‘ #4’ along with महान्‌ 
is the साक्षिन्‌ of the actions of the जीव and क्षेत्रज्ञ is also the 
prompter of the जीव ( कारयितृ ) and the जीव is only the 
as of खख दुःख while the actual कचे is a principle called 
महान्‌ or भूतास्मा,. 


The 0108 क्षत्र and कषेत्रज्ञ occur in the MBh. XII but 
not frequently. #4 there means the निराकार aspect of the 
Reality, as we shall see in our Notes on verses 5-6. 

(7) ज्ञानं हेयं च Haa—The word ज्ञान occurs in (a) Tai 
Upa. II. 1. 1 ( सद्य ज्ञानमनन्त नह्य ) and Katha III, 13 ( tassara 
आत्मानि ), But the pair जान and ज्ञेय does not occur in any 
of the principal Upanisads. It occurs only in the later 
Mahabharata, €, & in MBh. XII. 306-308 they appear 
as philosophical entities. 

(8) From the terms of this Adhyaya we can infer 
that this Adhyadya, unlike Adhyadyas II-XIJ, is chrono- 
logically near the later MBh. than the principal 
Upanisads. 


2. Verse 2 (1) A clearly says that, according to one 
explanation, this body (the body of a man) 18 called 
‘‘aaq”. 6 Verse 2 talks of all स्त्र इ ° i. e., ‘all bodies. 

(2) क्षेत्रशः-11118 word seems to have been used in the 
sense of आत्मन्‌ the soul in the body. Cf. अहमात्मा गुडाकेश्च- 
सवेभूताशयस्थितः “I am the soul in the heart of every being’ 
(Bha. Gi. X. 20 ). क्षेत्र is something to be known, १, ९., जड, 
the object ; आस्मन्‌ or FAX is the knower, the subject. This is 
the sense of verse 2B. The Gita does not seem ६०७ use 
‘aaa’ in the sense of the ata described in Adh. XIII, 22, 
though according to Manusmrti ( XII. 19) aa" means 
the साक्ष, 

(3) चापि-¶18 means:‘ And also know Me to be the 
aaa in all bodies’, 1४ does not mean : * Know Me to be both 
क्षेत्र and 498 in all as’, 
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(4) dat at विद्धि-1115 clearly identifies the आत्मन्‌ in all 
bodies with Krsna and we have already explained this 
by quoting “ aeqreat गुडकेश सवंमूताद्यस्थितः ” ( X. 20 ). 


Sankara makes out two very important doctrines of 


his system from this verse (2A), vz, (1) That in all 


bodies there is only one soul ( एकजीववाद ), and (2) That 
this soul is identical with कृष्ण or परमात्मन्‌. From -this 
interpretation of his he further draws several conclusions, 
one of which is that the individual soul is in its state 


of a soul owing to Ignorance ( afaat or माया ), Ramanuja: 


fails to interpret literally the identity of the soul and the 


Lord stated beyond doubt in this verse. The situation of. 


the two Acaryas, Sankara and Ramanuja, in this verse 


is the reverse of their situation in their भाष्य on Bhag.. 


Gi. 1. 12 (न चैव ने भविष्यामः af वयमतः qr!) 

The fact is that the Gita does not start with the idea of 
solving the difficulties which confronted the Acaryas in 
working out their respective systems from the Scripture. The 
Upanisads taught some kind of identity of the जीव and 
बह्यन्‌ ; the (ता does not reject this identity, though it 
seems sometimes to modify it; but it was only the 
Mahabharata योग School in MBh. XII. 308 which gave 
up the identity of जीव and परमात्मन्‌ and rejected the texts 
like तच्वमासि and अहं जह्यास्मि in their literal sense and for 


the first time in the history of our philosophy put forth. 


a view that जह्यन्‌ or Ja9 had nothing to do with birth 
and death while the soul was the only entity experiencing 
birth and death. We haveshown in our Thesis ( Aksara: 
A forgotten Chapter, pp. 69-78 ) that the idea of God in 
the Yoga School originated from a critical examination 
and ultimiate rejection of the identity of जीव and जद्यन्‌ 
expressed in त्वमसि and अहं बह्मास्मि and not from foisting 
the idea of God on an atheistie सांख्य, as scholars have 
till now assumed. 


We may here add that Bra. Si. II, 8. 28 (वृथगुषदे रात्‌) 
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seems to us to mean that the individual soul is different 
from Brahman, because the Seripture teaches the difference 
between the two.. This difference remains till he is a soul, but 
disappears when he becomes Brahman ( Bra, Su. II. 3. 30-31 ). 


(5) Verse 2 ए. This would mean that Sand yaa have 
much deeper meaning thanthat explainedin Verse land2 A. 


3. (1) Sankara calls this ४१€ सं्रहशोक of the entire 
thirteenth Adhydya. But, as shown by usin our introduction 
to this Adhydya, 4% is only one out of so many topics 
of this Adhyaya. 


(2) This verse also shows that verses 1-2 do not 
complete the sense of aq and RTT, So, we have to take 
verses | and 2 A as only a kind of introduction to the 
knowledge of both 4¥ and क्षत्र emphasised in Verse 2 ए 
and stated subsequently. 


(3) awaz etc, The two meanings of ga. viz, (a) 
the human body and (B) the क्षेत्र or the principle called 
aa of which this body is an effect are suggested in this 
verse by the Lord’s promise to tell Arjuna what ( यत्‌ ) 
is that &a (body—v. 1), like what it (body ) is, what 
effects it (body ) has, and “from what (reason) what it 
18 ( यत्‌ ) 7. 


We suggest that the answer of ‘ what it (the #1—body ) 
is’ ig contained in verses 5-6 where we are told ‘ here the 
aa 18 described briefly together with its effects’ (the two 
meanings of क्षेत्र ( viz, AT the body and क्षेत्र the principle 
so called being implied by the word 44). Verse 4 in its 
context tells us that the 87 is described in a variety of 
ways ( बहुधा गीतम्‌ ) ; so thisis areply to ‘ यादृक्‌ (‘like what 
the 44 is’); here also both the meanings are identified in 
the word क्षेत्र, In our opinion the answer to यद्विकारि * what 
विकार8 the क्षेत्र 1188 › is contained in verses 5-6 where the Lord 
gays that He has described the 4@ along with its effects’ 
(3% =the body of v.3 and the principle so colled of र, 6 ) 
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As to the last part of the lLord’s promise, vi2., ‘ यतश्च - 
aq’ ‘From what (reason) what it is’, it seems to have 
been answered in verse 26, which would mean “ the &@ 
produces all moving and immovable beings on account of 
its contact ( संयोग ) with the gaa ”, 


We believe that if the answer to the four problems about 
the क्षेत्र, stated in verse 3 A, 18 to be found out from this 
Adhyadya, they may be as suggested by us above. In all 
the four topics ‘&#’ has a double sense in which it simul- 
taneously means (1) the body and (2) the principle 
called 4% 3 the questions are suggested with reference 
to 4% the human body ( श्रं atic ) in verse 34 and the 
answers are given with reference to the principle called 
ar (aq in v. 5-6, यादृक्‌ inv. 3, यद्िकारि in v. 6. 6d, 
यतश्च यत्‌ in v. 26). 

(4) यतश्च qI—Hill notes that ‘The second aq is 
dificult’ (The Bhagavadgita, P. 223). Hill has adopted 
Sankara’s view: vtz, ‘And whence is what’, Sankara 
writes ^“ यतो यस्माच्च aeqrageraad इति वाक्यशेषः ’: Ramanuja takes 
it to mean “aaa यततो हेतोः इदसुष्पक्नं यस्मे श्रयोजनायोातन्नमिहयथैः । 
WAST चेदम्‌ >, ४, ९. the cause (हेतु), £. ८., the aim ( प्रयोजन ) 
for which the body is produced; and the nature which the 
body has’. Hill does not seem to be correct in explain- 
ing रामानुज" interpretation of यतः as its origin, because 
रामाज्ुज himself explains ‘ tg’ as ` ब्रधोजन 

(5) Madhustidan explains the four problems in verse 
3 A so as to make themrefer solely to the body ( and not 
to the principle called क्षेत्र )-यच्च स्वरूपेण जडदृद्यपरिच्छिन्नादिस्वभावम्‌, 
aga चेच्छादिषमैकम्‌, यद्विकारि यौरीद्धेयादाशेकारेयुंक्तम , यतश्च कारणाध- 
ह्कार्यमुत्प्यत इति Wa अथवा यतः प्रङृतिपुरुषसंयोागाद्वति, यदिति थैः 
स्थावरजज्गमादिभेदेभिन्नमिल्ययेः। 

But the answers do not support the view that तत्‌ in 
verse 3A refers only to the body stated inverse 2 as the 
meaning of 474 (and not as {06 क्षेत्रम्‌ itself; because the 
body is only apart of the meaning of 477), 
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(6) स च This should also refer to {4% in a double 
gense २ (1) क्षेत्रज्ञ as the individual soul, the Akay in the 
body and (2) the principle called gam 


‘aaqa:’ ‘And who that aaa (the soul and the principle 
called #4") is’, ' यद्मभावश्च * And what is the prowess of the 
aaa ( the soul and the principle so called ). 


In our opinion verse 4 applies to #44 also, though there 
_ig no item with reference to 443 like the item यादृक्त stated 
in verse 3a with relation to क्षेत्रम्‌. It would mean that 
as is also variously described. ( बहुधा गीतः ). 

The author of this Adhydya seems to discuss these two 
points “स चयो यल््मभावश्च › in verse 26-33. QIN is परमेश्वर 
and hence though he resides in the body as the soul 
itself, he is not the agent, all actions being done by the 
प्रकृति which may be identified with अग्यक्त in verse 5b. In 
verse 26 क्षेयज्ञ is saidto be परमेश्वर, That he is no agent and 
hence he is not stained with the results of the actions 
seems to us to be the answer to सच यः, About the answer 
to ‘“aeqata: ( सः) 7, we suggest that निह प्तत्व ‘to be unstained 
with the results of one’s actions’ is a corrolary of the 
soul’s nature ६8 परमेश्वर and hence it is not the भ्रमाव of 
the क्षे्ज्ञ $ so the fact of &ra producing all moving and 
immovable beings when in union with पक्षे (v. 26 ) should 
be taken as explaining the प्रभाव of %tx (the principle 
called क्षेयज्ञ ). 

(7) Sankara—¥ प्रभावा उपाथिङ्ृताः अक्तो यस्य॒ स यत्मभावश्च 
Sankara add ‘ उपाधिकृताः > to explain the doctrine of the 
Gita in harnony with his system of Vedanta. The 
context of the verse does not say that the प्रभाव or प्रभावाः 
are उपाकृता: (mere adjuncts). Madhusadana follows 
Sankara in the interpretation of ‘* aeqara: ”. 

4. (1) Sankara takes this verse as referring to both 
aT and S51, as we have also proposed to take it. 


(2) This verse is very important _ for the discussion 
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of the Date of the Bhagavadgita, which turns on the © 
question: ‘ What are the works referred to by छन्दोभिः and 
ACTA: ९. particularly whether the latter definitely refers 
to the work अह्यसत्र of बादरायण or to a work on the same 
topic which may have preceded our present Aga. 


(3) छन्दोभिः tafit:—There seems to be little doubt that 
this refers to the hymns of the Vedas. It may refer not 
only to the few philosophical hymns of the Vedas, the 
Reveda ( पुरुषदक्त, नासदाीयदक्त, etc.) and the Atharvaveda but 
to all the hymns of the Veda, if we take the author of 
this verse as holding the view expressed in Rgveda it- 
self that the one Being is described in various forms in 
the hymns:— 

a मित्र aenafaaigear (zea: a Savi TeATT | 
प्क Glatt ager agai” यमं मातरिश्वानमाहुः ॥ 
(RV. I. 164. 46 ). 


Thus बहुधा in Bhag. Gi, XIII, 4 is a reflection of agut 
in RV. I. 164. 46. The view about the teaching of the 
Vedic Hymns taken here will be different from the view 
about the same in Bhag. Gi. XV. 1 ( छन्दांसि यस्य पर्णानि) 
which makes the Vedas subsidiary to the field of the 
प्रकृति which a seeker hus to cut. down, It will also be dif- 
ferent from the attitude of the Giti to the three Vedas 
and their religion, which is that of an adverse criticism 
rejecting the Vedas in their original ( काम्य) sense ( ¢. g., IX, 
2021 ) and giving them a secondary status in the scheme 
of the Gita { ९ g. Bhag. Gi. XVIII. 5 ) after modifying 
the very injunctions (faf4¥s ) laid down by the Vedas. But 
if this meaning of ‘ छरोभिः ` is the meaning which alone 
guits the context, there seems tobe no harm in accepting 
it. It may be that here ( XIII) is a different scheme about 
the position of the Vedas ( सहिता5 ) than those in Bhag. Gi. 
IX. 20-21 and XVIII 5; and after all all the three schemes 
are meant to give a new interpretation tothe Vedas. In 
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our opinion ऋषिभिः and छन्दोभिः विविषैः decide the nature of 
the works referred to. It is well know that.every hymn 
has a ,.a छन्दः, a देवता, Cf. यस्यासाचे waa यदार्षेयं - cet यां 
देवतामभिष्टोष्यन्स्यात्तां' देवतामुपधवेत्‌ ॥ ९ ॥ येन छन्दसा स्तोष्यन्‌स्यात्तच्छन्द 
उपधावेत्‌ ॥ (Cha, Upa. 1. 3. 9-10 ). Even the Bhagavadgita 
and“several later @tas have a ऋषि, a Bat, a देवता and 
also ais, चक्ति and area, The word ‘ छन्दः ' (metre) will not 
be applicable to the Oldest Prose Upanisads, nor are 
छन्द; and ऋषि mentioned with the Principal Upanisads. 


- (4 >) बहुधा would refer to the various names, पुरुष्‌ 
in ( पुरुषसूक्त), तदेकम्‌ (in नारुदीयसूक्त) and it would include 
also the names of the deities which are here supposed 
to be the names of the one Reality. पृथक्‌ will mean that 
the ऋषिऽ have sung this Reality, each in his own way, 
each in a separate text. 


(5) waqaqye:—it is particularly this word in the 
interpretation of which there is a great difference of 
opinion among the Acdaryas and among the modern 
scholars also. 


In our opinion A@@qwzs refer to not the complete 
Upanigads but to those portions of the sentences ( of the 
Aes and उपनिषद्‌ड ) in which a short rule or precept is 
written about aq. This would mean that the mimafsa 
portion (eg, 08. Upa, J. etc. ) and the story—portion 
of the Upanisads is not the portion in which a is to be 
found. Perhaps such Srutisabout Brahman as are collected 
in Brahmasttra I are meant by नह्यसूत्रपद ऽ, The ब्रह्मसन्न of 
Badarayana may have got its name from this name of 
these Srutis, because Badardyana’s book is called Agqant ; 
this plural form would mean that each Sruti collected ard 
discussed 18 one Sttrapada, all of them collectively being 
called AGA or AMAA. The adjective -देतुमद्‌भिः will 
also point to the gs in these Srutis, pointed out-also 
as tgs by Badardyana. So, it was already believed that 
४0०89 -बह्यदुत्रपद$ of the Ypanisads had. got gs to justify 


( 515 ) Chapter XIII 13. 4 


their being looked upon as dealing with wary, though 
hey appeared to discuss आकाश्च, AM, उयोत्ति?, ete. - etc., and 
the author of the बह्मसूनत्राणि simply collected those देतु8 
and put them separately along with the Srutis ( सूत्रपदःऽ ) 
in question. To give an example, सर्वाणि इ वा. इमानि भूतान्या- 
BRUT स्मुत्प्थन्त आकाश WAT यन्त्याकरारा दछयवेभ्या यायानाकाशः परया- 
यणम्‌ (Chai. Upa. I. 9. 1) is a जह्यसन्रपद ont of the whole 
passage in the Upanisad ; in it जहान्‌ is called आकाश and the 
हेतु for this statement is that the appearance of beings from 
and their disappearance into sara 18 mentioned in the Sruti. 
This latter statement is actually given by बादरायण as the 
देतु for proving that अकाश means ज्रह्मन्‌ , So the AAIAI itself 
contains the इहतु. All the als, discussed in नह्य सूक्ता have, 
as pointed out by the Siitrakara, clear हेतु to show that 
their topic 18 ब्रह्मन्‌, though it is called variously ( बहुधा 
uiti—referring to आकाङ्, प्राण, उयोतिः आनन्द, etc. ). 

“ ( ऋषिभिः ) agate: विनिश्ितेः sargage: year गीतम्‌ "> cannot 
apply to the text called जह्मसन्नाण because it has not sung or 
called Aa by various names; it has rather proved what 
the Gita says, vz., that the Upanisads contain definite 
(=not vague-fafafaa: -plu. ) small statements about aaa 
(and not about any other principle ) which have also 
the required 2s. If the reading were विनिध्ितम्‌ (as we 
find in some recensions ) ४. ९., neu. nom. sing., the Gita 
would be undoubtedly referring to a text called जह्यसूत्राणि 
or नह्यत्र पदानि, “ बह्मसूत्रपदेः बहुधा Wax’? cannot refer also 
to several books called जह्यसूत्रपदानि because they. also, if 
they ever existed, would not be calling जह्यन्‌ by various 
names, but would be only proving that the principle 
called by various names (in the Upanisad-Srutis ) is नह्यन्‌. 


As to the relation of the present जद्मसृत्र and the Gita, 
it is proved beyond doubt that several sitras of the 
जद्यसूत्र refer to the Gita. ( Vide our Notes on Bhag. Gi, 
VIII which is referred to in Bra, Si, 1V. 2. 21 योगिनः 
प्रति च स्मर्येते wart ai-where the Sitrakara rejects a view 


13, 4 | Bhagavadgita { 516 ) 


of th Bhagavad Gita. There are several other Siitras which 
clearly refer to the Bhagavadgita, ९. ., (1) ata~Bra. Si, 
1, 2.3 (Bhag. Gi. XVIIL 61), (2) अपि च सर्यते-82. 88. 
I, 3. 23 (Bhag. Gi. XV.6), (3) उपपचते argquerad 4-Bra. 
Si. 7. 1. 36 ( Bhag. Gi. XV. 3), (4) अपि च स्मयत-5"8. 
Sa. Il. 3.45 (Bhag. Gi. XV. 7). (5) tame चाथा अपि स्मयते 
Bra, Si, TI, 2. 17 ( Bhag. Gi. XIIL 12 ) | 


(6) स्मरन्ति च-ए78. Si. IV. 1. 10. (Bhag. Gi. VI. 11). 
In our Interpretation .of the Brahmasiitra and algo else- 
where we have shown that the present Brahmasitra not 
only refers to the Gita, but also gives a new interpre 
tation to those doctrines of the Gita which were in the 
opinion of the Siitrakadra not in harmony with the Upa- 
nisads, We have proved that the esa (Bra, Si. II. 1) 
chiefly deals with the Bhagavadgita. As the author of 
the Brahmasiitra refutes the views of the Gita on cer- 
tain points, it is not possible that the same author wrote 
both the Gita and the Brahmasittra. 


(6A) We may also state that in the Siitra  litera- 
ture there are often several siitras which refer to Brah- 
man, 6, g., Apastamba Dharmasitra [. 8. 22 deals with 
the nature of Brahman Atman. 


Vide our remarks on Hill’s view ahout Bhag. Gi, XITI. 
4 in (i) infra. 


(7) (a) For the above reasons we cannot accept 
Tilak’s view who holds that the same व्याप्त is the author 
of the Bhagavadgitaé and the Brahmasiitra and that he 
wrote both the books simultaneously. According to Tilak 
छन्दोभिः and हेदुमद्धिः नह्सुत्रपदेः refer respectively to उपनिषदः and 
aqaa. (Vide Gita Rahasya, First Guj Ed., pp. 536~543). But 
` “ छन्दोभिः ”? cannot refer 10 बृहदारण्यक, Bera and other very old 
prose उपानिषद्‌§ ;AGTIs of बादरायण do not describe Brahman in 
a variety of ways (741); on thecontrary they refute the 
views of the Gita so often; ‘ हेतुमद्भिः › means the हेतु in 
_ the Srutis themselves which are pointed out by बादरायण, 
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Tilak’s argument that if the Gita mentions उपनिषद्‌8, it must 
at the same time mention जह्मसन्र which systematizes the 
scattered remarks on बह्मन्‌ in the Upanisads, is not accept- 
able for obvious reasons. The Gita seems to mention, €. g.; 
the Alas, but does not seem to know anything about 
the कदपसत्र ऽ or जैमिनिसूत्रऽ। Vide Note on Bhag. Gi, II. 41 ). 

(b) Sankara~setift: refers to ‘aia छन्दांसि and 
नद्यसुत्रपरेः to “Aan: सू चकानि वाक्यानि ब्रह्मयत्राणि तैः” 9. g., आस्मेत्येवो- 
पासीत (Br. Upa, I. 4. 1). 

©) Anandagiri on स्कर भाष्य explains जह्यपृत्रपदैः as 
referring to both the उपनिषद्‌ and ब्रह्मसूत्र. 

(d) Ramanuja takes बह्म पश्चपरेः as ‹ ब्ह्मप्रातेषादमनखत्राख्येः पदैः 
छरोरकसत्रैः ; but in his commentary, on जह्मसत्र RaAmanuja 
accepts that the Wat is older than ब्रह्मनत्रञ So Ramanuja 
is not consistent in his view. | 


(e) Madhustidan does not take Gita XIII. 4 as_refer- 
ring to the Brahmasitra at 211. According to him ऋषिभिः 
refers to alates written by वससिष्ठादि, विविधैः छन्दोभिः to 
करमादि मत्र and FIs, i.e, to कर्मकाण्ड $ and देतुमद्‌ AMAA and 
ब्रह्मपद ( into which he divides the expression बह्मसत्रपषदः ) 
refer to two kinds of sentences of the उपानेषद ऽ only. As 
an optional interpretation of जद्यमृत्रपदः he gives the same 
view as that of Sankara. aa 


We may add that if AAT: can be divided into 
wAgqaas and ब्रह्मपद 8, then ‘ बह्यसूत्र ’ can also refer to ° तस्जछान्‌ 
इति शान्त उपासीत, तत्वमसि, अदं बह्यास्मि, सवै Beat बरह्म, स्यं ज्ञानमनन्तं 
AW, etc. 

(f{) OC. V- Vaidya ag@ta’ in Gita XIII. 4 does not refer 
to the Sutra of Badariyana. He gives a detailed refuta- 
tion of Tilak’s view and says: It is a common wrong 
notion that Fe देपायन and बादरायण are one and the same 
persons. Badardyana has nothing to do with the MBh., 
of the Gita Badarayana is wrongly called sara, ( The 
author of AMAA is बादरायण (ग्यास) who is आङ्गरस and the 
other कृष्णद्धपायन Ale 18 GIA or Flas 
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~ ` Aceording. to.C..V. Vaidya छन्दाभिः विविधः refers to 
Rgveda Mantras and. हेतुमद्धिः बिनि श्वितैः पदैः to logical definite 
expressions (in prose) by श्षि, ©, g., to some Siitra current 
before पाणिनि who mentions a भिश्चुसूत्र by पाराशर्य and better 
still tothe Upanisad sentences. C. V. Vaidya points out 
that बादरायण is an Acarya, not a ऋषि, 

. Among the other arguments which according to 0. V. 
Vaidya show that the Gita is much earlier than the Brahma: 
siitra, he refers to the refutation of सांख्य and योग ( and 
also Watt) in 06 ब्रह्मसूत्र, We have shown in our Aksara: 
A Forgotten Chapter, that the Gité knows nothing of 
सांख्य and योग as Schools of thought and in our Interpre- 
tation of Brahmasitra III. 2. 14-I1V we have also proved 
that the philosophical views of the Gita about अक्षर पुष 
are refuted in the Brahmasitra. 


We must add that originally Gita seems to us to be 
an effort, like the Brahamsittra, to explain the Upanigads 
80 as to support its own योग (= कमयोग ) ‘ Disinterested 
Action’. So, it was originally not a प्रस्थान at all, just 
as वादरायण'5 ACTA was also not meant to bea प्रस्थान, but 
only a commentary on the उपनिषद्‌ऽ. 


(gz) - Dr. Belvalkar takes ‘ ऋषिभिः ' ( adaaiar ) बह्यसुत्रपदेः 
( साधनतया) ” as referring to several works called नह्यसूज्र8 
by different authors { ऋषि 8 ) and suggests that these authors 
were such as कराटृत््ञ, आष्मरथ्य and others referred to 
as authorities in the present Brahmasttra and by this 
interpretation of नद्मसत्र पदे; he seems to support his view 
about the प्रतिञ्चखीय Agqgqas (Basu Mallic Lectures, 7, 99 
and P. 140 ). 

We do not know if Dr. Belvalkar takes छन्दोभिः मिविः 
as referring to the Vedic Hymns and also to the princi- 
pal Upanisads. The latter, particularly छान्दोग्य and 
geztwqa «(whose aftardia A@aaXs are postulated by Dr. 
Belvaikar ) cannot be referred to as composed in metres 
( छन्दोभिः ), And if so, the verge of the Bha. Gi. ( XIII. 4) 
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refers to such बऋह्यसृतच्र, works without referring to. the 
Upanisads on which those @¥s were based. a 


We agree with him that ऋषिभिः must be supplied’ 
along with न्यदुत्रपदैः, but this would make the expression 
refer to the बृहदारण्यक, छांदोग्य and other Upanisads. 


(e) Garbe taks छन्दोभिः in Bhag. Gi, XIII. 4 as referring 
to the Upanisads as he clearly states in the foot—note 
to his translation of the Gité (Die Bhagavadgita, P. 
140). He takes ह्यस्‌ पदेः as the well established words of 
the जद्यसुज्र which is known to us, ८" because as yet we 
know of no other ब्रह्मसूत्र ', He approves of Bohtlingk’s 
correction of विनिश्चितैः to विनिश्चितम्‌ and says that the various 
explanations of Indian and European scholars (based 
upon विनिश्चितैः ) have not been clear to him. 


We suggest that ^" छन्दोभिः * meant the hymns of the 
सिताः and the Cité ( XII]. 4) may be interpreting the 
hymns in accordance with Rg. 1. 164. 46 ( एक exalt बहुधा 
बदन्ति ) and must have found the Upanisadic sentences 
dealing with Aa@q very well defined, as compared with the 
vedic hymns. So, there is no necessity of changing 
विनिश्चितैः to मिनिश्चितम्‌ as proposed by Bobhtlingk and 
accepted by Garbe. 

Having interpreted Bhag. Gi, XIII. 4 as referring to 
the current Brahmasttra, Garbe takes the verse as an 
interpolation. 


Garbe also says that Bhagg. Gi. XIII. 4 is an inter- 
polated verse because the reference to Upanisads and to 
the Brahmasiitra (i. e., to Vedantic sources) suits the 
context the least, as in what follows. the nature of the 
body is described according to the doctrine of the Sam- 
khya—-Yoga. ( Die Bhagvadgita, P. 170 )* Vide also 
Garbe’s Introduction to the Bhagavadgita, Eng. Trans,, 
Bombay, 1918, P. 31, where he says that in XIIL 5 the 
principal doctrines of the. Sarokhya-Yoga are set forth 
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with unadulterated purity, and P. 36 where he says 
that the physiological conceptions regarding the inner 
organs and the senses are those of Samkhya system. 


Dr. Belvalkar has replied to Garbe that the original 
Sarnkhya-Yoga was theistic and that the Gita is trying 
to philosophically harmonize the Saémkhya-Yoga and 
the Vedanta teachings. He says that Garbe 1s wrong in 
assuming that the Samkhya~Yoga of the Gita was 
atheistic. We hold that Git& does not know any system 
called Samkya or Yoga or even Vedanta distinguished 
from Sarnkhya-Yoga, and hence there is nothing objection- 
able in a reference to what is stated in Hymns and 
the Upanisads. Verse XIII. 4 does not refer to any 
system called ara; it rather refers to a want of 
system both in the Hymns and the Upanisads, 

(f) Deussen,—s21rm: = the hymns of the Vedic poets 
and इहेतुमद्पभः नह्यस्रपेदः =a reference to the aphorisms on 
Brahman (aaa ). 

(g) Prof. Das Gupta.— Since there is no other con- 
sidaration which might lead us to think that the Gita 
was written after the Brahmasttra, the verse (XIII. 4) 


has to be either treated as an interpolation or interpreted 
differently = (H. P. Il, Vol. IL, P. 549). 


(i) उः11.-छन्दाभेः refers to the hymns of the Veda, and 
जह्यसूत्रषः perhaps includes Upanisadic passages and verses 
current in the Vedantic schools. 


Hill takes गायते as implying verses also, If it be 
necessary to explain मीयते as implying verses, then, the 
term ‘4’ would also help such 811 interpretation because 
it also means a quarter of a stanza ( 6, g., तिपदा गायत्री ), Then, 
AGUAG<: would refer to the Earlier Metrical Upanisads, 
like Mundaka - 2०0 Katha, which have undoubtedly 
influenced the language and doctrines of the Gita, 


(3) Dr. Bhandarkar-aiF = verses of Various ametres 
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and AAAI: = words of the Brahmasitra (Vaisnavism, 
Saivism , P. 21). 7 | | 

(k) Rudolph Otto takes जह्यसन्रपद as referring to the 
Brahmasiitra ( The Original Gita, P, 94). | 

(8) agat—The Gita believes that the sages of the hymns 
and the ( prose and metrical) Upanisads do not agree 
among themselves on certain points, 

(9) कषिभिः-1116 Gita seems to refer to the gages as 
if they were the authors, The theory of अपौरुषेयत्व of the 
Sruti or a part of the Sruti does not seem to be support 
ed by the Gita. 

(10) ataa—Cf, योनिश्च हि गीयते ( Bra, Sa, 1. 4. 27) which 
refers only to the metrical Upanisads where only aq 
is described as the योने (of beings ) wherein the पुरषं lays 
His seed. If we take गीतम्‌ as ‘sung’ and as applicable to 
the metrical Upanisads, then the Git&é would be admitting 
that the Oldest Prose Upanisads do not support its view, 
In the Brahmastitra we often find that a view probably 
based upon the EMU and the Gita is refuted on the strength 
of a view based upon the OPU ( Vide our Interpretation 
of the Brahmasitra on Bra. Si. Ill. 3. 1-4, Ill, 3. 31). 

5. (1) Vide our Notes on Bhag. Gi, VII, 4-7, 

(2) महाभूतानि and इन्द्रियगो चराः- {6 Bhagvadgita and also 
the Mahabharata do not know the distinction between the 


gross elements and the subtle elements. They distinguish 


rather between the gross elements and the objects of 


senses, as noticed by Kieth. 

(3) sweqaq—This seems to be the जडप्रकृति ; because अव्यक्त 
should be the principle which is the cause of बुद्धि. Moreover, 
it seems to be one of the faaits ग क्षेत्र ( ¢, 6B ). Therefore 
at would itself be the Aat7ward. Thus, मन्यक्त and AT would 
correspond to the अपरा प्रकृति and परा way respectively of 


Adhyaya VII. 
66 | 
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` (.4 > Thus, the total number of principles will, be 
5 विषयऽ¬-5 warqis+10 senses-+1 mind (कं च) अहंकार बुद्धि 
Lea (-=जडगप्रकृति) क्षेत्र 25, And aagx is to be added on the 
strength of verse 26, so we getthe number 26; the name 
^“ षडधिदा 2 is given to the पुरुष the amit aspect of the 
Reality in the Anpanisada schools of MBh. XII, as shown 
by us in Aksara: A Forgotten Chapter. 


This proves that the doctrine in ए, 5~6 is one of the 
Aupanigsada Doctrines collected in the Gita, and ६1001 a 
सांख्य doctrine. 


(5) Sankara takes महाभूत ऽ as सुक्ष्मभूत8 and इन्द्रियगोचराः 
or विषयाः as स्थूरभूत8. Vide Kieth’s view given above, which 
is historically correct. 

९6) Sankara takes अन्यत्त as the cause of बुद्धिः ; but 
explains it as माया. 


( 7 ) Sankara interprets एव to mean that only the 
eight principles stated in 5A are the Hear भिन्ना प्रकृति. 


(8) तान्येतानि ateaagdalet araearagae?—Sankara. 


6. (1) aara—This word literally means ‘union’ ‘combina- 
tion’, ‘ussociation’. In the सांख्य कारिका ( सधातपराथत्वात्‌-381- 
khyakarika ) it is used in the sense of the physical body 
which is an assemblage of senses, etc. But here the 
word ८ स्त्र ° is itself used in the double sense of a body 
and the principle called aa. Moreover, the other members 
of this list suggest that dart is a feeling, perhaps the 
feeling of touch (72), just as धृति ‘patience’ is also a feeling, 

Sankara explains सवात as the body ( ददेन्धियाणां संहतिः). 

| (2) In the ( later ) वे शैषिक school इच्छा etc, are आह्मयुण, 
‘And in the classical सांख्य these are included in the मनद. 
The Gita puts them along with the 24 principles. So the 
div sions of the गाता are not scientific and systematic. 
Tris also shows that here the सांख्य system has not at 


all influenced the author of the Git& It gives one of the 
Aupanisada Schools. | 
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(3) इच्छा-116 word and the इन्द्र of सुख and दुःख show 
that इच्छा here meang ctv. 


(4) Instead of saying that these ( इच्छा etc. ) are the 
attributes ( Hs ) of the #4 the Gita makes a group 
out of them and says that this group comprizes We 


( 5 ) चेत्तना-भूतानामस्मि चेतना-219्ध, Gi. X. 22. It is the 
life~principle in all beings, It isa विभूति of the Lord. This 
shows that &% is not a जड or material principle. It is the 
consciousness -+ so many other feelings. So, 89% is the 
जीवभूता परा प्रकृति of Adhyaya VIL. 5-6. 


Sankara explains चेतना as the reflection of the 
consciousness of the आत्मन्‌ ( soul ) in the inner sense. But 
this is not the literal sense. Sankara’s explanation also 
shows that the principle which Aas चेतना, or rather ts 
चेतना, is Atman. | 


(6) For the correct meaning of क्षेत्र the following 
verses of the Mahabharata should be considered :—~ 


(a) ग्यवस्चायासिका बुद्धभनेा sac । 
कर्मनुमानाद्वि्ेयः स जीवः ेत्रसक्कः ॥ 1180. XII. 252. 11. 


We have shown in our Aksara: A Forgotten Chap- 
ter that 4 is the life~principle, the परा प्रकृति which is 
also बह्यन्‌ the निराकार aspect of the Reality. We have also 
shown that Deussen ( Aksara: A Forgotten chapter, P. 
37 ) has failed in making out a sense of this and other 
similar verses, because he could not imagine the Aupani- 
sada schools of 26 principles of MBh. XII. 


(b ) संसरारतंत्रवादिन्यस्तत्र बुदधयेत योषितः ॥ ७॥ 
AHA’ कषेत्रमूतास्ता नराः क्षत्रहलक्षणाः | MBh. XII. 213. 7-8 4. 


( © ) Maryam बुद्धयटकारलक्षणम्‌ ॥ १२ ॥ 
agit Saag wean जीवसंहितम्‌ ।! MBhb.XII213.12-13 


अन्यत्त is called जीव and it is the source of souls. Cf 
प्रा प्रक्रुति of Adhyaya VII । 


13, 6-7, Bhagavadgita (524 ) 
(०) तस्मादुपासस्व परं महच्छुचि रिवं विमोक्ष tras wary 
त्र gear uted ज्ञानयज्ञमुपास्य वै तत्वमृषरिभौषेष्यसि ॥ 


{ याश्ेवल्क्यं addresses जनक ) 14 80. XII. 318. 111. 


These and several other verses { ©. g., MBh. XII. 241. 
18-20 ) have not been considered by Hopkins (in his 
The Great Epit of India) and has not been translated 
‘by Deussen even to his own satisfaction, as he indicates 
by the sign of interrogation, in his Vier philosophische 
Texte des Mahabharata, Leipzig, 1906, p. 256, 368,, 398. 
Sérenzon gives some more references under the word 


es 


द्वत्र 
7. (1 ) Sankara says that शेयं यत्प्रवक्ष्यामि decsribes सषेत्रश ! 


(2) शानसाधनत्वाव्‌ awardezatsay—Sankara, But, may it 
not be that शान produces these and hence these are called 
शान, being themselves the effects of शान inits real sense? 
If a man has not got these qualities, he has no जान, though 
he may discuss and understand the various problems. 


Moreover ( मयि ) अन्याभिचचारिणी भक्ति is also called ज्ञान, 
but this seems to be in one way the result of ज्ञान, The 
identification of सक्ति with ज्ञान does not mean that the 
Gita, like Sankara, does not believe in the distinction 
between ज्ञान and wit. It only meang that ज्ञान was not 
worth having if it did not produce these resultsin the sage. 


(3) There are several lists of virtues even in the 
Gita itself, as each Adhyadya is meant to be a self-suffi- 
cient unit. The Bhagavata and other Puranas give still 
bigger lists. Cf, alas in Bhag, Gi. X. 4~5, the दैवासंपद्‌ in 
XVI. 1-4, and the जिविध तपः in XVII. 14 ete. 


The well-known five great virtues aigar सत्यमस्तेयं शौ च- 
भिन्द्रियनि्हः | पतं सामासिकं धर्मं चातुवण्थऽ्रवौन्मनुः ॥ (Manu X. 63) 
These can be traced to Cha. Upa. VIII. 15.1. They should be 
compared with the जेन and am मदात्रत ऽ, Our present passage 
mentions by names अर्स, चाच, आलमविनियह 


( 525 ) Chapter 17 13, 7-9. 


(4) संन्यासी arafe:—Sankara is not right in saying 
that the one who has “this | knowledge is.an ascetic, be: 
cause such a view will be inconsistent with the fact 
that this sage has not abondoned his family’; he has 
rather given up the attachment to his children and wife 
(v. 9A). As the’ words ‘ विविक्तमवी * and ‘ भरतिजनरस्षसदि ° 
show, the man having this ज्ञान can be either a कमयोमिन्‌ 
or a Garay, but not invariably a alta. 


In fact the list seems to have been meant to lay 
emphasis on the fact that this sage is a “Wari; that 
the true ज्ञान consists in योग as much as in सन्यास. 


Vide Note 4 on v. 11 injra, 

8.(1) Sankara’s second interpretation of दुःखङषातुदश्यनम्‌ 
reminds one of the Buddhist dictum “ सवं दुःख दुःखम्‌ ”’. 

(2) एवं ज्ञानहेतुत्वाञक्ञानमुच्यते जन्मादिदुःखदोषानुद रीन म्‌-6 ०,19.19. 

We have already suggested that these are probably 
the effects of शान rather than the means of शान, 


9. (1) aaftn:—Sankara. Absence of liking for the objects 
of senses which cause an attraction and attachment. 


But the Gita uses the word in the sense of non- 
attachment to one’s actions as _ distinguished from 
their renunciation. 

Cf, (a) न चर्मा तानि कर्माणि निबध्नंति धनंजय | 
उदासीनवदाप्तीनमसक्तं तेषु HAG ॥ Bhag. Gi IX. 9. 
(b) यर्त्विन्द्रियाणे मनसषा नियम्यारमतेऽज्ुन | 
atten: कममयोगमसक्तः स विद्धिष्यते॥ ,, 1]. 7 
(८) तस्मादसक्तः सततं काय कम समाचर | 


असन्तो AAA परमाप्नोति पूरुषः ॥ „ 19 
(५) सक्ताः कर्मण्यविद्धंसा यथा कुवन्ति भारत | 
कुर्याद्धि दयां स्तथासक्तश्चिकाषुरोंकसंयदहम ॥ 99 » 25 


Also see असङ्गदाख् 711 Adh. XV. 3 and सुक्तसङ्गः in Adh. III. 9 
and XVIIL 26. See also सङ्ग {11 such verses as सङ्गास्संज्ञायते कामः 


13. 9-10, Bhagavad gtta (526 ) 


in Adh. II. 62 and several other verses. 


Gandhiji has called his interpretation of the गता 
© अनासक्तियोग °. 


The author of the Gita makes असक्तम्‌ an attribrute of” 
AGT in असक्तं waeeI—Adh. XIII. 146. | 

So, wai is a term suggestive of कमयोग. 

(2) अनभिष्वङ्गः पुत्रदारगृहयादिषु-5911 8.72 --अभिष्वङ्को नाम सक्ति- 
विदेष एवानन्यात्मभावनालक्षणः ( of the nature of complete identi- 
fication with another ). 

So, this expression also is indicative of योग (= await ). 
It means ‘non-attachment to पुत्र, दार, Ueetc, rather than 
their renunciation. 

(3) समाचित्तत्व--. समत्वं योग seqi—Adh. II. 48; also 
समबुद्धिविशिष्यते Adh, VI. 9, पंडिताः समदर्दिनः-^0)1. V. 18. aaa is 
समचित्त, So, समचित्त also is an attribute of the योग ( निष्कामकर्मयोग ), 


10. (1) भक्ति is called ज्ञान, But Sankara who has 
always explained भक्ति in the Gita as ज्ञान cannot quote 
this verse in favour of his interpretation of माक्ते, because 
these are rather the results of ज्ञान, “ अन्यभिचारिणी "~ ४1118 
adjective of wit favours our suggestion that arm here 
is the result of कान, though there is also another form 
of मक्ति which is the means of ज्ञान. 


From the stand-point of the goal ( attainment of 
AGT or पुरुष ), we can say that भक्ति, ज्ञान, कर्म (and, in the 
Gita, ध्यान ) are all the same because the goal is the 
same. But from the stand-point of the temperament of 
the seeker there is an essential difference among all 
these four means and it cannot be denied, even by 
Sankara, as is made clear by Madhusiidana who wrote 
his भक्तिप्रधान सीका on the गीता, 


(2) अनन्ययोगेन-]17) Adh. XIII. 24-25 four ate are men- 
tioned 5 two of them are actually called 41s ( सांख्ययोग and 
SAT. ). The Gita calls each of its Adhyadyas a particular 


(527) Chapter XIII 13, 10-11. 


योग. So, अनन्ययोग seems to mean that when a man selects 


one out of these four or eighteen 4s, he must stick to 
it firmly. । । 


Sankara, according to whom the Gita teaches only one 
योग, 12. सन्याप्तयोग, to which कर्मयोग is a first step, takes 
अन्य in अनन्य to refer to gome deity other than Wiad 
वासुदेव, He takes योग as समाध and explains अनन्ययोगेन as 
ATIRAATAAT. 


But in this interpretation यकर does not consider the 
fact that अन्ययोग would be one of the several ats of the 
गीता itself, as explained by us, Perhaps ‘ अव्यभिचारिणा ’ has 
the sense which Sankara brings out from the word अनन्ययोग, 

( 3 ) विवक्तदेशसेवित्वम्‌ and अरतिर्जनसंसदि. Cf यत्रैकाग्रता तत्रा 
विशेषात्‌ Bra. Sa. 1४. 1. 11. 

11. (1) The word निच्यल्व in अध्यात्मशाननिलयत्वम्‌ shows that 
all these characteristics are the results of ज्ञान and not 
the means to ज्ञान, 


(2) तशछ्ाना्थ॑द शेनम्‌--11118 also can only be the result 
of ज्ञान, Sankara explains तच्वज्ञानाथे as मोक्ष, but it may 
mean the topics of philosophy, viz., परा WA, Se, अपरा 
प्रकृति, प्रकृति, पुरुष, AL, माया, घु रुषोत्तम+ अयिदेव, अधियज्ञ, etc, etc. 
The realization or clear understanding of these topics is 
the result of the achievement of शान. 


(3) अज्ञानमत्रोऽन्यथा--1{ there is absence of these charac- 
terstics, it may be due to the seeker being in an 
earlier stage or a novice; but the reverse of these will 
be due to the positive Ignoranve ( Hala). “ अन्यथा ”” is 
interpreted by Sankara as मानित्वम्‌ , दं भित्वम्‌, eat ete. 

` (4) It will be seen from the above explanation of 
all the characteristics in this list that none of them will 
force us to say that renunciation of all actions is a 
necessary or even an optional part of this ala, ‹ अरतिजेनससदि ˆ 
means that the श्ानिन्‌ does not give up contact with the 
ordinary people, but ceases to have such attachment to 


13. 11-22. Bhagavadgita (528) 


them as would bind him to the world. The presence of 
^ अरत्तिजंनसं सदि *” in this list shows that ‘ विविक्दे शसेतवरित्वम्‌ › 
is not a mere repetition of मरतिजंनक्तंसदि and hence ५068 
not mean ‘residing in a solitary place.’ It may mean 
‘ residing in a detached or pure place.’ So, we are inclined 
to infer that this list is offered with the idea of making 
ज्ञान an aspect of योग “ Disinterested Action ”. 

12. (1) जेयं यत्‌ तत्प्रवक्ष्यामे-- shall now tell you what is 
called ‹ ज्ञेय ˆ ‘the object tobe known’. 

(2) अनादिमत्पर ( जह्य )-1# is well known that among 
the Acaryas there is a difference of opinion as to the 
division of the expression अनादिमत्परम्‌, 

(a) Sankara takes itas अनादिमत्‌ + परम्‌ , “The Supreme 
Brahman which 15 withuut a beginning ( i. ©, eternal )”’, 

(b) But Sankara quotes a predecessor of his who 
divided the expression as अनादि + मत्परम्‌ and who argued 
that the termination मत्‌ in the compound अनादिमत्‌ 
would be redundant because the compound “ अनादि ” is. 
sufficient to convey the sense of “ without a beginning 7’. 
( Vide Sa, Bhasya on the verse ), This predecessor of 
Sankara interpreted this verse as: ‘I'he’ beginningless 
Brahman which has myself as its higher one, 1, ec, as 
its Power ( अहं a1qzaiea परा ज्क्तिय॑स्य तन्मत्परभमिति-1010 ), San: 
kara refutes this view by saying that the grammatical 
objection of the predecessor would have been accepted, 
if the sense of अनाादे ++ मत्परम्‌ were possible ( सल्यमेवमपुनरुक्तं 
स्यादधेश्चत्समवाति ) and then explains how he thinks that the 
sense is not possible ( Vide our foot-note to the Text of 
Sa, Bhasya ). 

(c) Ramanuja takes it as Hang + मत्परम्‌ and explains 
it by saying that न्न्‌, i.e., the inner Sw, i.e, the जीव, 
is the body of the Bhagavat andis the येष ( the controlled ) 
while भगवत्‌ 18 the येषिन्‌ the controller ( Hank आदियस्य a 
TAWA तदनादि। अस्य हि waa: ses aA. AIT अहं 
परो यस्य. TANT... 0 भगवच्छरौरतया भगवच्छेषतेक रसं ह्यास्मसवुरूपम्‌- 
416 individual soul enjoys only in the idea. that he is 


(538) Chapter Xtit = 13. 18 


the शेष of ( i, e. controlled by ) the Lord, 

it will be seer’ that Ramanuja is wrong in intefpret- 
ing MW as slarwy ( Vide further his aq on the verse+ 
MINIT चास्य HHT कमबन्धान्‌ सुक्तस्यानन्लयम्‌ 1 areas aa 
wee: मयुज्यते ), Moreover this verse of the मता is 7०६. in 
accordance with the अन्त्यामिब्राह्यण on which Ramanuja bas 
founded his theory of 3vatteara of जीव and परमात्मन्‌ ; it is 
rather based upon सअग्यक्तात्पुरूषः परः ( Katha Upa. 77, 11 3), -यक्षय- 
wate: परः ( पुरुषः )-{ 11४. Upa. Il. 1. 2-3), etc., and upon 
the Gita’s identification of HT and पुरषं ( not Aq). 


(3) Madhusidana says that the commentator who 
wishes to split up the expression 88 अनादि -[- मत्परम्‌, should 
solve मत्परम्‌ as मत्सयुणाद्‌ Aa: पर निविदाबरूपं ब्रह्म : “ The un- 
conditioned ज्मन्‌ ( ffras ब्रह्मन्‌ ) is higher than myself the 
conditioned aay,” He says that the inperpretation 
offered by Sankara’s predecessor is a wrong one. ( अहं 
वासदेवाख्या परा शक्ति्यस्येति त्वप्याख्यानम्‌ ) because the one with 
Powers (i. €.) सविशेष = कष्ण ) cannot be meant here because 
the fdas wart alone is the topic to be established 
( भ्रतिषाथ-निेदोषब्रह्मणः प्रतिपाधत्वेन तत्र॑ शक्तिमच्वस्यावक्तन्यत्वात्‌ ). 
This objection is also mentidned by Sankara. But 
there are many verses in the Gita which clearly say 
that पुरुषं or कष्ण {8 higher than (i. €^» the foundation of ) 
the निराकार ब्रह्मन्‌ , e.g, Adh, XIV. 27 infra and VII. 22 

So, Madhusidana accepted the grammatical objection 
and gives an explanation suitable to the Sankara School 

(4) 12008880 follows Sankara (‘ It is the beginning 
less highest Brahman’ +, 

(5) Garbe takes this whole pussage ( XIII. 12-18, 27, 
28, 30-33 ) as a Vedantic interpolation. His interpretation 
is the same as Sankara’s. 

(6) Dr. Belvaikar follows Sankara {Badu Maltik 
Lectures, P, 99 and P. 130}. 
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(7) Hill also follows Sankara, 


` (8) In our opinion the fafaz aga (of Sankara’s 
School } is not the अतिपाच here. The idea of the Highest 
Reality here is that ‘ The beginningless अद्यन्‌ higher than 
which I am is the #4’. Krsna or the साकार aspect called 
पुरूष with whom Krsna is identified in the Gita is the 
Highest Aspect and जह्मन्‌ is therefore lower than He and 
this 3a 18 “‘ the Jeya.’’? ` 


But ** Krsna and Brahman” taken together make 
one compiex Reality, but not two Realites. This seems 
to us to be the sense of the description in - 1. 12-18. 


Many verses in the Gita can be quoted to show (1) 
that the साकार and the निराकार aspects of the Reality ‘are 
not identical and (2) that the साकार is in the Gita higher 
than the निराकार, The verses for the latter are, 6, g+, 
Adh. VIII, 20-22, XIV. 27, etc. | 


| 

The sense of साकार aspect being higher than the निराकार “ 
is that though the two are aspects of the Reality and both are 
goals for the mumuksu, the निराकार is the abode ( dhaman ) 
of the साकार ( Adh. VIII. 21 ) and is {6 प्रङ्कति ( the higher 
Nature ) with the help of which the साकार ( पुरुष) produces 
all beings. As we have already shown, this view of the 
Gita was first taught in the Earlier Metrical Upanisads 
(Katha and Mundaka ) and has been developed in the 
MBh (XII) and finally criticised by the author of the 
Brahmasttra. And we find that a predecessor of San- 
kara interpreted this verse ( XIII, 12) in a way support: 
ing our view of the history of the relation of these 
two aspects, though we have no exact copy of the text 
of Sankara’s predecessor’s work, | 


As to the splitting up of the expression into sane 
मरपरम्‌ $ we should say that 


(a) The compound अनादि occurs in Adhydyas. XIII. 31 
(अनादिष्वात्नियुगत्वात्), XI. 19 ( अनादिमघ्यान्तम्‌ ), ॐ, 3 (ये मामजमनादिं च 


( 531 ) Chapter XIII 13. 12. 


ary), and XIII. 19 (प्रकृतिं get चेव faagaret saat). The 
Katha (III, 15-अनाथनन्तं महतः परम्‌ ) and the Sve. Upa. (ए. 
13. अनाचनन्तं कलिलस्य मध्ये } use this compound. The form 
अनादिमत्‌ is not found in the Gita, nor in the Upanisads. 


` (९) “ ae ” is an usual expression in the sense of 
“one which takes Me to be the Highest’, used, of course, 
with reference to a devotee in Bha. GI. II. 61, Vi. 14. 
and XVIII. 57. 


(©) Cf, तत्परम्‌ in त्वमक्षरं सदसचदपरम्‌ च यच्‌ in XI. 37d 
So, अनादि मत्परम्‌ is the proper division of the expression. 


Prof. Das Gupta’s view also farvours this  inter- 
pretation at least so far as some passages of the Gita 
are concerned. In our opinion it is the view about the 
relation of अक्षर and पुरुष throughout the Gita and its 
origin, development and discussion reveals a forgotten 
chapter in the history of Indian philosophy. 


Nm ™ 


Sankara’s arguments that Brahman 18 निव शेष and the 
method of expressing it is that of denying alf attributes 
of it, are wrong. Brahman has two aspects साकार and 
निराकार, and ‘ नेति नेति ` denies only the आकार्‌ and not all 
गुणऽ, When ब्रह्मन्‌ 18 said to be fy, it means without the 
three युणह, aw, रजस्‌ and तमद्‌. ( Vide XIII. 4d below). 

(9) न aqaragead—As ‘ उच्यते › shows, सत्‌ and असत्‌ are 
here two terms by which some philosophers before the 
Gita attempted to designate अनादि जह्मन्‌ 

The different Adhydyas of the Gita take up different 
attitudes about this ancient terminology [ Cf. नासदासीत्‌ 
qisaziatdaiaia-Re. X. 129. 1; सदेव सोम्येदमय areia-Cha, 
Upa. VI. 2. 1, सता सोभ्य तदा सम्पन्नो wala—VI. 8. 1°-( also 
VI. 9. 2, VI, 10. 2); असदेवेदम arata—Cha. Upa. III. 19. 1, 
also Tai. Upa. Il. 6. 1 and Mu. Upa. II. 2.1 ( azaeteay )]. 

In Bhagavadgité IX. 19 the Lord says that He'is both 
सत्‌ 90 अपतत्‌ ( सदसच्चाहमजैन ) and in XVII. 27 सत्‌ is said 
to. be one of the three designations (or one part of the 
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three-fold designation ) of Brahman. Similarly in-XI. 37 
Arjuna tells Krsna that he is both Sat and A~Sat (@- 
wat सदखन्तष्पटं च यत्‌). 

But in the present passage ( XIII, 12) we are told 
that the Highest Reality is called neither सत्‌ 007 भसत्‌, 


As each Adhyadya of the Gita has its independent 
terminology and also its own afmar—method of explaining 
the स्वगतमेद within the Reality, ‘there is no wonder that 
the Gita does not show a uniform attitude in this matter. 


It is not correct to say that ^“ न सन्तन्नासदुश्यते > proves 
that the Gita believes in the fafaaa mare ( Vide Sa. 
Bhasya and also Madhusiidana’s commentary }, because 
such a view is inconsistent with the attributes संत; पाणि 
पादम्‌ etc. (v. 13). aaPeIQuiaiaT, सवेभृत्‌ , TRIB (v. 14) 
yang, (४, £6 ). 

The purpose of XHI. 12d is here to describe the 
(complex) Reality in contradictory terms, as can be 
seen from similar mutually contradictory terms used in 
verses 13, 14, 15 and 16. The statement ‘It is. called 
neither Sat nor A-Sat” presents’ a self-contradictory 
description of the Reality. 


The ultimate sense of the passage as a whole seems to 
us.to assert that ब्रह्मन्‌ (described as अनादि ~ मरस्परम्‌ } is both 
साकार and निराकार. 


13. ( 1) स्वेप्राणिकरणोपाभिद्रारेण तदस्तितवं॑प्रतिपादयन्‌--58.71९78 
says that the hands, the feet, etc. mentioned’ here are 
really those of all beings in the world and here दयन्‌ -is 
said to have. these through the hands, the feet, etc. of 
all beings, which are the उप्राषि8 (adjuncts) of Brahman. 


There 18 no authority for this explanation in the 
Gita itself. From the context this विन्वरूपद्‌ श्चन. appears to 
be one- of the methods of the meditation ( sqaaz) on the 
Wark aspect,as explained by us. in our Note: om Adhyadya. 
Xt and the result of this. realization is also Wea, 


(533 ) Chapter XIII 13, 13. 


Sankara gays that the existence of aaa is indicated by the 
sais in the form of the sense-organs of all living 
beings, ( because there must be self-consciougness at the 
back of their activity). But in this saraat of the Jet 
as विश्वरूप there is no idea of 6 विश्वरूप being a THeaTSEq; 
rather the Supreme Principle 18. , realized also as having 
this रूप. 


(2) 18 and 14A are exactly the same as Sve, Upa. 
Ill. 16-17A.£But in the Sve. Upa. the passage is, preceded 
and followed by noteworthy verses. It is preceded by 


सहस्रशीर्षा पुरुषः सहस्राक्षः सष्सषाव्‌ | 
स भूर्म ead वृत्वात्यतिष्ठदशाङगुलम्‌ ॥ १४ ॥ 
, पुरुष एवेद सरव यदभूतं यच भाग्यम्‌ । 
उतामृतत्वस्येश्चाना areata रोदति ॥ १५॥ 
It is followed by :— 


ATMA जवनो अदाता पदयल्चक्षुः स BUA I । 
स ata ag न च तस्यास्ति वेत्ता तमारभ्य पुरुष महान्तम्‌ 1 १९॥ 
अणोरणीयान्महतो महीयानात्मा गदायां निहितोऽस्य जन्तोः ॥ ROA, ॥ 


It is clear that this is an उपासना of पुरुष the साकार 
aspect. It is also clear that the purpose of this descrip- 
tion is not to show that the पुरुष has actually so many 
bands, feet, etc; but, rather, it is intended to say that 
the functions of the feet (to run quickly ), of the hand 
(to seize ), of the eye (to see), of the ear (to hear) 
are performed by this Purusa who is without the feet, 
the hand, the eye, the ear, etc. 


According to Sankara the feet, the hand, etc., of the 
beings are said to be those of the Purusa by उपाधि. If so, 
how can the Sruti say that the पुरुष is quick in going, is 
able to seize, to see, to hear ? Sankara would naturally 
say that these functions are also मिथ्या in the Purusga. 
But this Sruti 0०८8 ‘not say so. The Almighty has these 
fuctions in Him actually: performed (according to the 
word of this Sruti ).; and: so, He may be meditated upom 


13. 14. | Bhagavadgita ( 534) 


as having feet, hands, etc. ewery where. 

14. (1) स्वैन्दिययुणामासम्‌ --१्‌16 functions of all senses do 
appear in Brahman, though it is without all senses. So, 
आभास has the sense of “being present” and not of 
‘ illusory appearance ’. Otherwise there wil] be no contrast 
or self-contradiction in 14 A, which ig rather intended here, 


Sankara is not correct in interpreting आभासि 28 ( @4- 
न्द्रियम्यापारैः भ्यारतम्‌ ) इव and in quoting ध्यायतीव etc. His 
explanation of Sve. Upa. 7711. 19 ( अपाणेषादः etc.) is based 
upon his own theory of अपरा विचा and wr विद्या and his 
own logic; the original Sruti describes the functions of 
running etc, as actually possible and taking place in 
the Supreme Reality. Sankara’s method of interpreta- 
tion makes half of the description real and the other 
half मिथ्या or illusory. 


(2) गुण in स्वन्द्ियगुण seems to mean functions (of all 
senses ). This is not the sense of गुण in the Classical सांख्य, 


(3) ‘samq and सवेभ॒त्‌ * makes a self~contradiction. 
It maintains all, but, in doing 80, ifremains unattached 
(to all), Vide the meaning of wait in verse 9 above. We 
have explained अप्तक्ति as an attribute of योग ^“ Disinter 
ested Action So, here also ‘3am’ means ‘ निष्काम >, 
without any interest or attachment at all. 


Sankara explains असक्तम्‌ as having no contact with 
the world it maintains (aqasqaisaz). But to us 
‹‹ अस्तम्‌ सवं ृश्धेव * ° seems to have the purpose of explaining 
the Supreme One as the ideal of योग (= Disinterested 
Action). It is असक्त though it supports all. Sankara 
forgets the usual meaning of aa and modifies the sense 
by interpreting सङ्ग as physical connection ‘ G39 ’, 


(4) fap grits a—It is devoid of the three गुण& 
( सत्व. ७१९. ); but it can and १०७8 enjoy the 3s withont 
being itself tainted by their results. This‘is also the Git 


(535) - Chapter 117 ` 13. 14 


teaching for the the individual souls In verse 20 पुष 
(= जीव ) is said to be the भोक्तु without being the कहु, 


Sankara’s method of interpretation will make fa 
refer to ° परा fet’ and गुणभेक्त to‘ अपरा fsa’, but this is 
not meant by the text. 


(5) Dr. Bhandarkar says :—‘‘And thus the description 
of godhead (in Bha, Gi, XIII. 12-18) proceeds in the 
words of the Upanisads ( Vaisnavism, etc, P. 21),’’ Dr. 
Bhandarkar ( Ibid. 2, 22) and Tilak ( Gitérahasya, 
Ist Guj. Ed., P. 798) and Hill (The Bhagavadgita, 
P. 225-226) have pointed out the passages from the 
Sve. Upa. (III. 11-21, particularly 14, 2, ` Katha Upa. 
(V. 15), Mu, Upa, (IJ. 2-10, III. 1.7), Isa. Upa. (5) 
and also the Nasadiya Sikta of the RV. (RV. X, 129 ) 
to which parts of this description of the ज्ञेय can be traced, 
But it is not 0881019 to trace the ‘idea of verse 148 
( TA सवरभचचैव fader युणनोक्त च ) to any of the old Upanisad, 
though असक्त can be compared with Br Upa III. 8. 8 
( अनाकाङमसङ्गम्‌ which is a description of the निराकार aspect, 
also III. 9. 26-असङ्गो नाहे सञ्जते ) and नेगम with Sve, Upa. 
VI. 11 (साक्षी चेता केवलो aoa). ‘iit गुणभोक्त च" can be 
compared with अस्य Ua मक्ता in मन्युपानषद्‌ (VI. 10) which 
18 not included in the old Upanisads. As we have already 
stated above this verse (14B) seems to us to have been 
meant to present the new teaching of the Gita about योन 
‘ Disinterested Action”. We have already explained that 
‘sam’ means ‘unattached’ to the objects of the senses 
(III. 6-7), to the actions themselves (III. 19, 25), ete, 


Hill translates असक्त as ‘ detached’, and ` [98887 
‘ without any attachment to the world 7 ( Der Gesang des 
Heiligen, P. 92). It would appear as if these scholars 
take असक्त in the sense of . ‘transcendent but it ig 
a term of the योग (= कमथोम ), The Gita is here giving a 
new. idea undet older terms, which is 1४5 own 


13. 15-16 Bhagavad gt ( 536. } 


. 15, (1) बरिरन्तश्च भूतानाम्‌--, सबाद्चास्वन्तसे हजः-)4प्र, Upa, 
Ii, 12. 
८2) दूरस्थं चान्तिके च तत्‌ Cf. Isa. Upa, 5 and Mu. 
Upa. III. 1-7. | , , 

16. (1) विभक्तमिव च Rawz—Both these are facts, 
४४८., HEL is undivided ( अविभक्त }) and it is actually like 
a 1606 of gold divided into as many pieces as there 
are ornaments, 


‘za’ does not mean any illusion about the divisions; 
the divisions are facts. Brahman is both अविमक्तं and fas 
like gold which is divided into ornaments. | 
fara वस्तु इव (= सुवर्णीदिवत्‌ ) स्थितम्‌ is the construction 
of the sentence when completed. Sankara draws his 
doctrine of माया and illusion from इव, Tilak ( Gita 
rahasya, P. 799) follows him and says that the entire 
Gita teaches Sankara’s doctrine of world or diversity as 
an illusion. Sankara gives the example of आकाश being 
divided. But this is not meant by the Gita, as we find 
no इब in verse 16B. It is a fact that जह्यन्‌ 18 भूतभ, असिष्णु 
and ममविष्णु. There is no #4 in the characteristics of 
Brahman stated in verses 12-15, though they are mutually 
contradictory. So, like आभास्त ( 11९४ mean real appear: 
ance-) in verse L4a, 27 is meant to give an example of 
a fact, and the example of gold being divided into as 
many pieces as there are ornaments made out of it is 
the proper example. The author of the Brahmasitra says 
that the creation of आकार, वायु, etc., from Brahman has 
taken place by Brahman being divided into as many di- 
visions ax the numbers of the effects of Brahman, यांव- 
दविकारं तु विभागो तु लोकवत्‌ ( Bra, SG. II. 1. 7): So this ‘faa’ 
is not an illusion. There is likeness between the विभाग. 
wa and that of gold; there is no likeness between waa 
and gold in so far as there is no undivided. piece: of 
gold after the divisions are made. while there is undivided 
MHY after the divisions. of बह्व्‌. into its effests: take place, 


( 537 ) Chapter XIII 13. 16, 


(2) The meaning of this (164) is that Brahman 
is twofold: (1) in the nirakara aspect Brahman serves as 
the Sait and ag such it is divided into its effects माकाश, 
etc., and (2) in the sikara aspect it is not divided at 
all. This interpretation of 16A can be suggested on thé 
strength of passages which describe the creation of beings 
from the. परा प्रकृति (VII. 6-7), Her (Adh. VIII. 18-20), महदद्य 
( 4.00. XIV, 3. ), प्रकृति (Adh. IX), ete. ^" विमक्तमिव ˆ” is bere 
stated so far as the creation of beings is concerned, and 
not that of साकार; वायु, etc. But the जह्यसुत्रकार definitely’ 
says that the souls ara not created, while आकि, वायु, ` 
etc. are created and that 4@f{ 13 - 0110९ into so many 
parts. About the beings ( भूतानि in qWaws etc.—16B }- 
the Sitrakara (Bra, Si. I. 1 ) interprets all the Srutis’ 
describing the appearance, continuation and disappear- 
ance of भूत8 as dealing with A@{ in the name of HATA, 
प्राण, ज्योततिः etc, The Gita seems to deal with the creation 
of भूत8 in verse 16, and not with that of sara etc, From 
the stand~point of the Hat or 447% aspect the Reality is 
विमक्त like a lump of'gold and from the stand-point of the 
पुरुष aspect it is undivided. ‘The latter is पर higher than 
( अनादि + मत्परम्‌ >) the Hat aspect. 


(3) aatieqy—Sankara—aa रञ्ञ्वादिः सपदि-सिथ्याकषिपतस्य-- 
This example is nob guaranteed by any verse in Adh, 
XJIL 12-18 or elsewher in the Gita, 


(4) We-have already commented upon Bha. त्न, 
IX. 5. Bhagavadgitéa IX. 5. and XIII. 16 are interpreted | 
by Sankara as stating the मायावाद) but in our opinion they 
describe Brahman in both its aspects ( अनादि मस्पर AgI— 
XII. 12 ). 

Sankara often quotes Br. Upa. Il. 4. 14, IV. 4. 19, 1V, 
3.7 and says that इव in “ यत्र द्वौताभेव्र भवाति, ०, Sa इह नानेव 
पयाति = etc., ig the explanation of इव in विभक्तमिव But 
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the Br. Upa. has its own view and the Gita also has its 
own view. 

( 5.) With 164 cf, सवभूतेषु येनेकं मानमग्ययमीक्षते | 

अविभक्तं विभक्तेषु asad विद्धि सास्िकम्‌ ॥ 

XVIII. 20 

_ This verse also proves that the बिमाग is not an illusion. 

This verse as well as XIII. 16 refer to the विभाय of 
Brahman among the 4s (souls in bodies ), देहिनः. 

(6) The Author of the Brahmasiitra discusses a 
question whether’ the partition of Brahman is possible 
or not ( aeqakaficaaaeaaeraiqi ai—Bra. Sa. I]. 1. 26 ) 
and says that the Sruti speaks of both ~ Brahman 
being divided and Brahman remaining undivided, so 
नह्यन्‌ is both, and the word alone ( not a logical 
argument) is the foundation of the interpretation of the 
Sruti ( aatg चब्दमुलत्वातू--878. Si. Il. 1. 27 ). 

(7) In the case of the Gita, we get a suggestion 
from verse 12 itself that the अविभाग and the a7 respe- 
ctively refer to Krsna who is higher than Brahman and 
to Brahman ( or the निराकार aspect ) itself 


14. (1) ज्योतिषामपि assqid:—Cf, Br. Upa., IV. 4. 16 and 
Sve, Upa. II]. 8. There are many Srutis hich describe 
the Reality as the Light and wa have already noticed 
that the Sutrakara refutes a पूर्वपश्च believing that Brahman 
is the Light, by saying that it is only fike the Light 
(Bra, Su. 117, 2, 15-19) : 

In Bhagavadgité XV. 6-14 the Light nature of Bras 
hman is described. Brahman is said to be the वेश्व(नर in 
our stomach in verse 14, 

- (9) ataTa—Sankara—sianeq, 


ज्ञान, शेय, क्ानगम्य are in the Later MBh, ( XII) technical ` 
names of certain principles, €. g., ज्ञान means the जड भर्ति 
( Vide Aksara: A Forgotten Chapter, 2, 46 ) 

‘wa’ in this passage also is a technical term rather 
than a pot. participle of ज्ञान ‘to know’. 


( 539 ) Chapter XIIT 13, 17. 


(3) इदि ater fitaq—Sankara reads विष्ठितम्‌, Cf. १. 22; 
cf. also “ater ape are संनिविष्ठः ’; 80 here the साक्षिरूप्‌ of the 
पुरषं is referred to. On the strength of this verse, we 
cannot say that the soul is God Himself. - 

(4) One important point to be discussed about this 
passage ( XIII. 12-18 ) which is the only passage of its 
type in the Gita is its exact meaning. 


We suggest that its meaning is here indicated by 
अनादि मत्परं Ae, The Brahman which is numerically one and 
which is eternal has Krsna (or पुरुष ) as the प्र or 
higher principle in itself. This view is supported - by 
several other passages of the Gita, the commentary of 
Sankara’s predecessor, and the Pirvapaksa in Bra. Sa. 
(TlI. 3.31), and several passges in the Katha and 
Mundaka Upanisads, So, Brahman is a complex entity 
in which the साकार aspect is higher than the निराकार. If 
we analyse this description ( XIII. 12-18 ) we find that 
some of its attributes belong to the निराकार aspect, €. g., 
स्वन्द्ियाविव जितम्‌ ८ इन्द्रिय suggest the human shape—¥éee ), 
विभक्तमिव and 16 B ( Bra, Si. J. 1), बहिरन्तश्च and दूरस्थं चान्तिके च 
(v. 15), सक्षम (v. 15), while other attributes belong to the 
साकार aspect, e.g. aT. ......... .-सर्वैन््ियगणामासम्‌ 
(१, 13 and 14a), असक्तं सवेभृच्धेव निगंणं goad च (ए. 142) 


So, here we have a mixing of th2 attributes of the 
साकार and the निराक्रार aspects of the one Reality, The 
nature of the attributes (:enses, असक्तं सवै गत्‌ suggesting the 
पुरुषाकृति, सर्वेन्धिय विवजितम्‌ suggesting पुरुषविध or ASI) proves 
this. Besides, we have the very statement that the Entity 
consists of (1) कष्ण or पुरुष as the higher principle in it and 
(2) Brahman or the निराकार than which the पुरुष is higher 
both however making one Entity 


We suggest that in the Scripture when we finda similar 
description e. g. अपागिषादो जवनो अक्षतां etc. ( Sve. Upa. III 
19), we should take अपागिपाद as referring to the निराकार and 


13. 17. Bhagavad gtta ( 540 ) 


maa: and मरही. ४० the साकार aspect. 


It may be noted that in explaining these passages 
the Acadryas have differed according to their pre-conceived 
different doctrines. Sankara, as already stated, takes 
भपाणिपादः as the real description of ब्रह्मन्‌ which is नियुंण, 
and जबनः and Jett are according to him attributes of 
the comparatively real इश्वर. 


_ Ramanvja holds that बद्यन्‌ 18 सकर कल्याणगुणस्दहित ( दया, etc. ) 
and अखिलदेयगणरदहित (e.g. ml) and explains what he thinks 
to be संयुण 2 निगुण Srutis accordingly. Vallabha says 
that all divine (#4) attributes and all worldly = ( प्राक्त ) 
attributes are respectively asserted and denied of Brah- 
man by the Srutis $ thus, according to him, जक्ष्‌ has no 
WHT ae, but it has a दिन्य देह. 


It may be added that the negative attributes अपाणिपादः, 
Hes, अनणु, etc. do not mean Wit but only the निराकार 
aspect of ऋह्यन्‌, because Hat (of Br. Upa. Il 8. 8) 
which is the निराकार has the attribute of प्रशासन. So पुरुष 18 
not सयुण but the सकार aspect. 


The Brahmasitra says that Brahman which is पुरूषविभ and 
अपुदषविध ( साकार and fawrtt-Bra. St. 1. 1-3, etc, etc.) 
and that the Srutis describe पुरुप with the attributes 
of अक्षर (अपुरषविध) and vice versa ( III. 3.37) 8716 that 
therefore the Srutis proved in Bra, Su. 1, 2 and 3 
( सद्मलकद्पः €१८.-सत्यादयः- 18. Sa. J. 2. 1 and Srararaaa~Bra. 
Sa. I. 3.1 as dealing with the साकार aspect may be at 
the desire of the meditator taken in the meditation 
on the निराकार (III. 3. 38, 39, Vide our Interpretation 
of the Brabmasitra, Vol. 1 ). This attitude of the Sitra- 
kara ( Bra. Si. III. 3. 37-42, 44-54 ) solves a question 
about.Sankara’sa माष्यऽ, viz. why it is that Sankara who 
explains अक्षर in Mu. Upa. I. 1.6 as dealing with his निगुण 
RAT in his उपानेषद्माष्य has to explain the same Sruti in 
his @7weq ( Bra. Sa. 1. 2. 21) as dealing with the aga 
{= साकारः ) Aga, We mention this discussion in the Brabma- 


(541 ) Chapter XIII 13. 17-19. 


sitra here because it throws light on the interpretation 
of the Gita. 


(5) We have shown elsewhere ( Aksara: A Forgotten 
Chapter, P. 89 ) that the conception of Brahman in the 
Paficaratra School of MBh. XII. 334-351 believed in 
Brahman which was a combination of the निराक्रार and the 
साकार aspects and thatin describing their नारायण the Watts 
identified these two aspects and described नारायण with 
the attributes अस्थू, अनणु, अदस्व, अप्ाणिपादः, etc. and also ag 
having a human form and performing functions which 
only one that has a (human) figure can perform. From 
this नारायण the जड अक्ति is produced and from that the 
world (Ibid., P. 86 ) 


We suggest that Bha. Gi. XIII. 12-18 is a fore- 
runner of the conception of Brahman in this Gaz 
schoo], which is undoubtedly later than the Gita (lid 
Pp. 84-85 ) 


(6) This conception of the Reality is peculiar to 
Adhyaya XIII only. 


(7) In all the other chapters these two aspects are 
not at all identified, €, g., Bha. Gi. VIII. 8-4, 20-22, 
XIV. 27; ete, ete. 


18. acata-The liberated gacul becomes one with the 
Lord. Vide our notes on Bha, Gi, XIV. 2. Different chapters 
of the (12 have different conceptions aboit the state 
of the liberated soul. 


19. (1) अनादि-^ 00४ waft and yey vide Notes on v. 
0. ‘ अनादी * must mean eternal, just as the word अनादि in 
अनादि मत्परं aa (II. 12). | 


प्रति and पुष are अनाद्यै. A question may be asked: 
“ Does this view present the dualism of the later classical 
Samkhya ?” The answer, we believe, is to be found from 
verse 22, Verses 19-23 make a complete section. As God is 
mentioned in this section in verse 22, we suggsst that aia 


13. 19. Bhagavadgtia (542 ) 


and पुरुष are eternal ( अनादि } in the sense that they form 
part of the Reality which is a complex one ( स्वगतमेद~- 
विशिष्ट ), and also an eternal ( अनादि ) one, The परः पुरषः, the 
` पुरुषः and the wailt:-these three at least form the Reality. 
What is their mutual relation we are not told. 


‘ sate’ makes it clear that the WHIad is not an effect 
of the पर पुरूष or God. 


(2) The farts must be (some out of) the atts stated 
in verses 5-6, i. e., except the (अब्यक्त' to which the Tata would 
correspond. The faatts of the Tait were well known and hence 
they are taken as known. In Adhydya XIV. 5 the Sala is in- 
troduced as if it were wel! known to the hearer or the reader, 


(3) The aus constitute the प्रक्घत्ति, So, we may take the 
विषय8 classified as सत्व, रजस. and तमस्‌. to be the effects 
produced from sata, 


(4) aatig—Sankara says that these two wafds are 
‘Ta’ because they belong to the नित्य sat. One must 
note that he uses the word इश्वर and not the word बह्यन्‌ . 
So, he uses the word नित्य (= अनै } in the sense of 
comparatvely eternal, i. 6, अनादि in the sense of 
बीजाङ्कुरन्याय. 

(5) न आदि अनादी हति तत्पुरुषसमासं कोवेद्वणयन्ति 1. Sankara 
Bhasya. 

Sankara here notices the view of a predecessor of 
his, who held that (अनादी ' means ‘ created at some time 
or other’, ‘ not existing at first’, ‘not eternal’, and that 
by this interpretation (only) the Lord would be proved 
to be the cause of the world ( तेन हि favaceq Hie 
पध्याते ). Sankara refutes this view from the stand-point 
of his own doctrine ( Vide the foot-note in the text ).— 
But we may note that according to the Gita (II. 26- 
27 ) there was one school which held that’ the जीव 
was subject to birth and death and still eternal. ‘There 
may have been a school, which interpreted the Srutis 


( 543 ) Chapter XI11 13, 19-20. 


about the appearance, continuation and disappearance of’. 
beings (discussed in Bra. Si. 1, 1) from ` जह्यन्‌ called 
आकाश, अननन्द, प्राण, sates, ९४९०, as dealing with the birth 
and death of beings and also believing, as stated‘in these 
Srutis, that the death or disappearance of . beings took 
place in Brahman. | | 


(6) As already noticed in our Note on v. 0, the 
terms Tafa and get form a pair of principles, which 
make an independent part of the question of Arjuna‘and 
also the answer of Krsna. Therefore, we have not to 
expect any connection of प्रकृति and पुष with क्षेत्र and aag, 
just as we have to take ज्ञान and ज्ञेय as two terms connected 
neither with &4% and @aa nor with प्रङति and -पुर्ष, 


The commentators as well as most of modern scholars 
who have interpreted the Gita have tried to identify 
प्रकृति and पुरुष with क्षेत्र, wax and ज्ञेय, as the case may be, 
with the idea of making out a System from the various 
principles discussed in this Adhyaya. They have also 
gone further ; they have tried to identify the principles 
of this Adhydya with परा Naid, अपरा प्रकृति, seam, ete, 
which have been discussed in the other Adhydyas of the 
Gita with the intention of making out a system of the 
whole Gita. We believe that the result of their efforts 
shows that there was no such intention on the part of 
the author or qguthors of the Gita, 


In our opinion the aim of Adhydya XIII is to pre- 
sent different stand-points of योय ‘ Disinterested Action ° 
by discussing some well known pairs of philosophical 
catagories of the days of the Gita, 


20. ( 1 ) कायकरण, न तस्य कान करणं च विद्यते ( Sve. Upa, 
ए, 8 ), where कायं and करण mean the body and the senses. 
There is a reading ‘Huai’ ( noted, e, g., by Sankara 
and %8०००--उपानेषद्वाक्यको राः ) which may mean the अङ्ति~ 
and-fagit classification of the Samkhya. But such a 
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classification seems to be not meant. by the context at 
all, though Sankara tries to give such an interpretation. 


(2) wae and भोक्त॒त्व, The central teaching of the 
Gita is concerned with the grigin of all actions and, 
hence, algo with the मोग resulting from the performance” 
of actions, 


One answer to this problem is that the soul is by nature ` 
उदासीन and should get his‘ indifference ’® once again and. 
the actions and their results are within the province of the 
Walt or स्वमाव alone(e. g.,in Adh, V. 14), This Adhyaya. 
( XIII. 1923) gives another solution of the problem, 
which takes an optimistic view of the soul. The. soul is 
a भोवतु without being a HL and he can remain a मोक्तु 
without being subject to transmigration if while enjoying 
the objects he can avoid attachment to the objects (verse 21). 


This theory is the reverse of the theory of the author 
of the Brahmasiitra who seems to hold that #4 belongs 
to the 37, but he can, by his wish and by becoming 
indifferent to the results of the actions, stop कतल and 
thus avoid transniigration ( Bra. Sa. Il. 3. 33—40)*. 

(3) पुरूषः भे(क्तत्वे Fg: —The said which is जड cannot be 
the cause of the experience of pleasure and pain; the 
existence of only a conscious principle can explain the 
experience of Ga and दुःख. And this cunscious principle 
is पुरुष or जान ( ००४ God, as stated in verse 21 ). 


Here the जीव्रत्मिन्‌ is definitely separated from the परः 
gay: = God, who is also a but who has never been in 
transmigration and hence is unlike the soul. 


* In our opinion Sitra Il. 3. 41 ( परात्तु तच्छतेः ) refers 
- the फक being obtained: from the Supreme One. ` The 
Stitrakara says that the soul is a कतु, because he has 
got no समाधि ‘ indifference to the results of the actions’. 
( aateqtara—Bra St. Il. 3, 38), 


( 545 ) ` Chapter 111 13. 20. 


i.e, that by which the existence of activity and of the 
experience of सुख and दुःख ०8४ be explained, Cf. कारण in 
Adh. VI. 3A and 3B. The word हेतु was regularly used in 
the place of कारण in the Buddhist and post-Buddhist works, 
- €, £. गाडपाद'ऽ कारिकाड on the माण्डूक्य उपनिषद्‌ ( in the 4th 
chapter of which देतु is used ten times in the sense Sof 
cause, ४८२०, in 1V. 14, 15, 16, 17, 18, 20, 23, 37, 53, 76 
and 78 ). The corresponding Buddhist word for the कायं = 
the effect is फक, ९, g,, 

हेतोरादिः we anaes: फलस्य च । | 

तथा जन्म भवेत्तेषां पु्रास्जन्म पितुैया ॥ (101, IV. 14 and 15 ) 

The Gita uses the word फल in the sense of the 
result of actions and the fruit ( पत्रं पुष्पं we तोयम्‌ }), but 
Lever in the sense of the effect (of a cause). The use 
of the word कारण, the only occasional use of ‘ ’ and 
the absence of the use of ‘ Be ° in the sense of an effect 
prove that the Gita is pre-Buddhistic. | 

(5) Sankara has missed the very aim of this verse 
by interpreting कतत as उत्पादकत्व ‘ one who creates’, and 
he interprets verse 20A to mean : The Prakrti is the cause of 
संसार ( transmigration) because it is the producer (or 
creator ) of the body and the senses ( एवं कार्यकरणकवृस्बेन 
संसारस्य कारण प्रकृतिः 1). The context (= the presence of 
मोक्तत्व ) shows that ada 18 the performance of actions, 
not creatorship. 

Sankara’s statenient that the association of the soul and 
176 प्रकृति is of the nature of अविचा is not supported by the 
text of the verse. 

Hill and Rudolph Otto accept Sankara’s meaning of 
कतैत्व ( production—The Bhagavadgita, P. 227 and’ pro- 
duct--The Original (18, P. 93), We may also add that 
Tilak also follows Sankara and has not been able to 
notice the support these verses ( 19-21-) give to his 
= of the Central Teaching ofthe Gita, 
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(6) Sankara says that भो क्त्व means संसारित्व (end of 
his Bhasya on v. 20 and his introduction to verse 21 ). 
But this is wrong. संसारित्व is azaatiasea 6a birth in good 
and bad: forms of existence ` and the cause of thisis not 
भोक्तत्व but quem: “attachment to the objects of senses.” 
Mere भोक्तत्व does not create bondage ( 444) and trans- 
migration (सदपद्योनिजन्म). 


21. (1) Sankara explaing Salat as अविधा, 


(2) प्रङृतिस्थ would mean ‘ associated with wala’, not 
cutting off his connection with watt, though not atta- 
ched to the युणऽ of the प्रकृति, | 


Sankara explains प्रकृतिस्थ as प्रक्रृतिमात्मत्वेन aa: © believing 
Tale (and its actions) to be himself (and his own 
actions )* But this addition of जातत्वेन Is unwarranted 
by the context, ‘ प्रकृतिमालसल्रेन गतः ’ will be, of course, the 
sense of ‘ guq#:’, 

( 3 ) 3¥i--Sankara--gat दुःखी मूढः पण्डितोऽहमित्येवम्‌ । * rea? 
is a misleading addition. Without identifying oneself with 
the भ्क्ृति and its गुणऽ) the soul can enjoy the गुण or 
the objects of senses. There is no question of “ दुःखी "ˆ and 
‘Ws; HE, just as there is no possibility of this soul 
(a sage) believing that he himself is get. ‘yaaa’ 
simply means * experiences ’ without any attachment. Cf, 
the word भोक्त in verse 22 where the Lord or परः पुरुषः 18 
said to be an enjoyer ( मोक्तु ), 


(4) azaeisrag—Sankara’s second interpretation adds 
अस्य ससारस्य, 


22. (1) उपदरष्ट्‌ is one who sees (the activities of ) the 
soul by standing near him, 1, €, residing with him in 
the body. 


(2) अनुमन्त्‌--116 Lord within the human heart ig a 
Witness of the deeds of a man and approves of his deeds 
if they are righteous, Cf. यमो वैवस्वतो देवो यस्तवैष ae स्थितः | 
तेन चेदविवादस्ते मा गङ्गां मा कुरूमामः ॥ ` { Manu, VIII. 92). Here 


(547) Chapter XIII 13, 23. 


“aa अविवादः ” means that if he soul has the approval of 
this inner witness of his actions, he need not go to the 
Ganges or the Kurus for any purification. 


(3) भर्तृ--1116 master, the sustainer of the soul in all 
| his right activities. 


(4) मोक्तृ--«* An unstained Enjoyer ”. The principal 
Upanisads do not seem to mention ‘ sym *-and ‘ अनुमन्तृ ' 
and also‘ भक ’, But sometimes they describe the Witness 
in the heart as an Enjoyer, and sometimes as only an 
Onlooker. Cf. the following verses where the individual 
soul and the universal soul are both described as being 
present in the human heart :—xd Raedl सुकृतस्य कोके get 
प्रविष्टां परमे परार्धे । छायातपां जह्यावेदो बद न्ति Taal येच त्रगाचिकेताः॥ 
(Katha Upa. Ill. 1). Here “ ऋतं पिबन्तौ ” would mean 
that the individual soul can enjoy the objects of the 
Prakrti if he does not get attached to them and that 
the universal 80] always ‘enjoys them without ever 
getting attached to them. Again, द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया संमानं 
वृक्ष Wasa । तयोरन्यः पिष्पलं खाद्वस्यनश्चन्न्यो अभिचाकशीति । ( Mu. 
Upa. III. 1. 1. and Sve. Upa. IV. 6). Here the soul is 
described to be enjoying the objects ( without getting 
attached to them) while the Lord, the friend of the 
soul, 18 present only as an onlooker (lit. he looks on 
without tasting the pippal ). The soul who enjoys the 
objects of senses and gets attached to them is described 
in Mu. Upa. Ill. 1. 2. In Bhagavadgita IX. 18 we have 
a description of God being we and साक्षिन्‌, 

(5) warali—This witness is called उपद्रष्ट्‌ etc, and 
also ‘ परमात्मन्‌ ”, 

(6) पुरुषः It:-—The soul is called पुरषं in this passage 
(XIII 19-23); and God present as the Witness in the 
body is called परः पुरषः, 

(7) We have already stated above that as God is 
mentioned here, even as the Witness, the प्रकृतिः. 20 the पुरुष 
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in verses 19 are not two independent principles ; but they 
seem to be two parts or aspects of the Reality which is, 
of course, a complex one. Dr. Bhandarkar says that by 
thus introducing the Witness, ४, ¢., God, the atheism of the 
सांख्य system (as indicated by wala and पुरुष in verse 19) 
is studiously avoided, as is usually done in the Gita 
whenever there is a reference to its doctrines. _ 


Sankara takes this ' परः पुरुषः ’ as the individual soul in 
his true nature, and explains उपद्रष्ट्‌, अनुमन्तृ, मतृ, ATFand महेश्वर 
as referring to the individual soul, ©. g, 31% means the 
individual soul who sees the activities of the body and 
the senses ( कावेकरणानां सव्यापाराणां सामीप्येन द्रशोषद्रष्ा ); similarly, 
अनुमन्तृ is one who approves of the activities of the budy 
and the senses. We have already explained how ^ उपद्रष्टु ” 
means one who sees the activities of the individual soul, 
Sankara takes परः in पुरुषः परः as meaning अन्यक्तात्परः while 
the context indicates ^" पुक्षात्‌ परः 2 higher than the Jey 
stated in verses 19-21 or higher than both प्रक्ति and पुरूष. 
Sankara’s indentification of पुरुषः in 19-21 with पुरुषः परः 
in verse 22 is wrong also because the verses about the 
Witness quoted above (Mu. Upa, III. 1. 1 and Katha Upa. 
III. 1) mention two spirits as being present inthe heart. 


Tilak hag simply followed Sankara, According to both 
Tilak and Sankara, the verse (22) does not at all men- 
tion what is called ¦ साक्षिन्‌ in the Upanisads and also 
in the Vedanta School, ९. ¢ ., सता सौम्य तदा संपन्नो भवनि ( Cha. 
Upa. VI. 8. 1). 

(8) Sankara’s commentary on this verse 18 note- 
worthy because he gives three explanations for each of 
STR and अनुमन्तृ, 


(9) His interpretation of Ad and भोक्तु as referring to 
the individual souls is also misguided, 


23. (1) This is a weait and indicates that the dis- 
cussion of Hit and yey begun in verse 19 ends here. 


(549) Chapter XITy 13. 23-24. 


(2) saat वर्तमानोऽपि = No matter whether he be 2 कमयो न्‌ 
or a संन्यासिन्‌, It is not necessary for him to be an ascetic. 
Thus, योग ^ Disinterested Action ° ig recommended here. 


Sankara interprets ‘aaar वर्तमानोऽपि ° as if the knower 
of ग्रक्रति and पुरूष is allowed to behave in the world 
as he likes, even immorally ( अपि ब्दात्‌ किमु वक्तव्यं स्व- 
gueay न जायत इव्यभिप्राथः-48. Bha. ). In our opinion no kind 
of licence is allowed to a ज्ञानिन्‌ in the Gita Cf. also 
Bra, Si. III. 4. 37, not even the freedom of eating any 
kind of food he likes (Bra. SG, III. 4., Vide our Inter- 
pretation ). | 


Tilak accepts Sankara’s interpretation of सवथा व्त॑मा- 
arstt in whatever way he might behave himself ^ Hill 
translates—‘ however he may be placed’ and R. Otto-- 
‘In whatever condition he may abide ’. 


For our meaning of सवथा ete. cf. सवथा वतंमानोऽपि स योगी 
ala ata—Adh.VI. 31, Halla न faaead-lV. 22, gaale a क्िप्यते- 
V. ¢, सवंकर्माण्यपि सदा कुर्वाणः XVIII. 56. 

As सवथा वतमानोऽपि is the फषश्राति, it is quite evident 
that the purpose of XIII. 19-23 18 to present one more 
aspect of योग॒“ Disinterested Action ’, 


Verse 24 also suggests that ‹ स्वंधा adaraisti’ refers to 
the Paths of योग and ata, 

(3) Vide the foot-note to the text for the nature of 
the actions which are burnt by ज्ञान, 

24. (1) We have explained above that " सवथा वतमानोऽपि ` 
refers to the Paths of योग and सन्यास ( or, we may add, 
भक्ति, ध्यान, सांख्य, etc.). This meaning of “ सवथा ete. ” is 
supported by verses 24 and 25 which mention some of 
the Paths of realizing Paramatman. 

(2) कचिद्‌, अन्ये and अपरे and अन्ये तु (in verse 25) make it 
clear that the different paths are meant for the guidance 
of persons of different temperaments and that ध्यान, etc., 
are not steps on one and the same Path. 
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(3) varta—‘ ध्यान ° ° meditation’ is taught as a Path 
to Mokga, e. 2.3 in Adhyaya VI. 14, 15, 20, 21; 28. 

(4) आत्मानम्‌--4.8 verse 25 suggests, this Atman is the 
Paramatman, the Lord, 

(5) आत्मनां ( परयन्ति ) is distinguished from those who 
rely upon the precept of others and perform the worship 
( उपासते ) according to that precept, as stated in verse 25. 


जन्ये खेबमजानन्तः - 111 verse 25 shows that the people with 
the Knowledge 0 प्रकृति and पुरुष (verse 23) which is 
referred to by “ waqstaeq:’’ are able to realize God by 
self-help, while those who have not got this knowledge 
rely upon others, ` 


(6) सख्येन योगेन and कर्म॑योगेन-- पप€ suggest that here 
two aspects of योग " Disinterested Action? are meant. The 
सांख्ययोग as described in Adhydya II which is called सांख्ययोग 
is not ॐ path of सन्यास, but an aspect of योग based upon 
the knowledge of the soul, associated with सख्य, the 
fight, the duty of a warrior. We have also shown that 
in the other Adhyadyas ! सांख्य ` does not mean ‘ सन्यास °, 
Kiven here there is no word to suggest that सांख्ययोग 
is सन्यास, 

Sankara and other Acaryas who take aféaas aata do 
not find any support from any verse of the Gita. The 
other commentators and also modern scholars including 
Tilak even follow Sankara and do not seem to have 
made an independent inquiry about the meaning of 
सांख्य in the Gita, because they also cannot quote any 
verse from the Gita in their support. 

(7) wHaWa--The Third Adhydya is called कर्म॑योग--6 प 
aspect of *Disinterested Action’ based upon कम, i. 6.) 
action itself. 

(8) Sankara explains आत्मानम्‌ as प्रलद्ुचेतनम्‌ and 
भत्मना. as ध्यानत्स्कृतनान्तःकरणेन. But “ आतमना › is to be 
contrasted with the statement in verse 25. 


(551) Chapter तदा 13. 24. 


(9 ) Sankara’s explanation of " सांख्य ° as referring to 
the three गुण cannot be supported by any quotation 
from the Gita. He depends upon the साख्यकारिका, ete. 
for taking साख्य as referring to the three गुणऽ, which are 
not at all meant by सख्य in Adhbydya 11. 39. 


(10) कमेयोगेन--58.21278 adds ‹ तेन स्वश्युडिश्ानोस्पाततद्ारेण 
चापरे", Thus, Sankara not only makes unwarranted addi- 
tions to the verse, but even contradicts his own words in 
his introduction to verse 24 in which he says that 
ध्यान, सांख्ययोग 87 sada are उपायविकस्पाः ‘optional or 
alternative paths’. 


(11) Prof. Das Gupta criticizes Sankara’s interpreta: 
tion of सांख्येन योगेन in XII. 24 as follows:— 

० Sankara explains this passage to mean that सांख्ययोग 
means the realization of the self as being absolutely 
different from the three युणऽ~ पच्छ, रजय and तमद. If this is 
सांख्य, the meaning of the word योग in this passage ( अन्ये 
सांख्येन योगेन ) 13 not explained. Sankara does not expound 
the meaning of the word योग, but explains the word 
52111108. and says that this samkhya is yoga, which 
seems to be an evasion.” 

(12) Prof. Das Gupta also says that though in the 
immediately preceding verses refererce is made to ald; 
पुरुष and युण§, there is no reason to suppose that the phrase 
samkhyena yogena refers to the wisdom recommended in 
the preceding verse; for this verse ( XIII] 24+25) sum: 
marizes the different paths of self-realization......... ००० 
(IHP., P. 456). 

After a discussion of the passages in which the word 
सांख्य occurs in the Gité Prof. Das Gupta concludes that 
‘there is no proof that the word saminkhya in the Gita 
11168.08 the discernment of the difference of prakrti and 
the gunas from purusa, as Sankara in one place suggests 
(Gita XIIL 25), or that it refers to the cosmology and 
ontology of prakrti, the gunas and their evolutes of the 
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traditional -Kapila-Samkhya. The philosophy of the gunas 
and the doctrine of the purusa were, no doubt, known 
to the Gita ; but nowhere is this philosophy called samkhya. 
Stinkhya in the Gité means true knowledge ( ६०८६४०८) १२०८१४८ ) 
or self-knowledge ( Atma-—bodha ).” 

With the above view of Prof. Das Gupta one may 
contrast the following view of Garbe :~—It has long been 
well known that the doctrines of the Samkhya—Yoga are, 
taken as a whole, the foundation of the philosophical `: 
discussions inthe Gita and that in comparison with them 
the Vedanta takes a considerably inferior place. How 
often are the Samkhya and Yoga mentioned by name, while 
the word Vedanta occurs only once ( Vedantakrt XI. 15) 
and in the sense of Upanisad’’ (Garbe, Introduction 
to the Bhagavadgita, Bombay, 1918, P. 8). 


( 13 ) Grabe—The kuowledge to be reached along the 
quietist way of salvation is described in several passages 
of the Gita ( XIII. 13, XIV. 19 ) entirely in the aense of 
the Samkhyasystem as the distinguishing between spirit 
and matter: and as a consequence of this distinguishing 
(XUL 23), without regard to the conduct of the one 
who knows ( सवया वतंमानोऽपि ), deliverence from the neces 
sity of re-birth is set forth in prospect. This may be 
regarded as an isolated recognition of the genuine 
Samkhya ideal. In general, the knowledge that 16066018 
is not, ; 82198६1. (Garbe’s Introduction to 
the Bhagavadgitéa, Bombay, 1918, P. 38 ). 

25. (1) For the explanation and importance of 
“uqusiaed: शरुत्वान्येम्यः "° vide notes on केचित्‌ 8110 आत्मना inverse 
24 supra. 

(2) Sad seems to mean worship. dara, सांख्य, योग 
and *4ft have been already stated in verse 23 ( सवथा वतेमानो- 
पृं ) and verse 24. But भक्ति is not stated there; so we 
suggest that उपास्ते means Wim as a means to realization, 

(3) Verse 25 admits the intermediary in religious 


( 553 ) Chapter XIII 13. 25-26. 


matters, Cf. भाचायेनान्‌ gest बेद, as interpreted by the 
‘Acaryas. * 
(4) श्रुति = What precept they are orally given by the 
aad. Cf, aft in Gita II. 56. 
(5) Just as Adhyaya XIII mentions a variety of 
principles, it shows also the various Paths here. 


26. (1) Here (v. 26-34) the description of क्षत and 
aig 18 resumed, We have already discussed the context 
of the verses of this Adhydya. Verse 26 is connected 
with verse 6, 


(2) We have already compared all the verses of the Gita 
in which the creation of the beings from the चेतन sala or 
RAT itself and Get the साकार aspect is mentioned. As we 
have suggested there, 8% would be Faq or the निराकार 
aspect and क्षे्रश्च the साकार aspect on the strength of the 
Srutis on the same topic in the Upanisads and their 
discussion in Bra. Sa, 1, 1. “ aw स्थावरजङ्गमम्‌ “ = भूतानि all 
beings, all souls in the bodies, 


(3) Verse 26 explains {6 प्रसव of कषेत्रज्ञ referred to in 
verse 3. 

(4) ataq—whatever, without any exception. 

(5) Sankara discusses the nature of the dam of aa 
and aaa, He says that this dart is not भवयवसंश्वेष ( the 
contact of some part of both the things connected with 
each other ), nor समवायलक्षणः, but Aes, He takes 
at as अड and Axe as चेतन, But we have shown that क्षत्र 
18 चेतन ; it is rather the A@7 itself. So this discussion is 
not in harmony with what the Gita seems to us to hold. 

(6) According to Sankara’s introduction to this verse, 
it is intended to explain the reason why कषेत्रज्ञ ( i.e., the 
जोव ) and द्धर्‌ are identical, as interpreted by Sankara 
in verse 2, 


Pry 
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It is a fact thatin the pair ग केन्र and 47% the latter 
2.11 {116 जीव are one. This is also stated in verses 27, 28 
and 31. Vide infra. 


27. (1) wWHaxa—The individual soul is called परमेश्वर, 


( 2 ) सर्षषु भूतेषु-17 all yas ( the souls in bodies), the Aaz or 
परमेश्वर (the साकार aspect >) is the जाव the soul. He is the 
eternal, imperishable in the perishable ones ( the bodies ). 


(3) समम्‌--^4.8 the soul is identical with aaa or परमेश्वर 
and as परमेश्वर is one, all souls are one and the same. 

As the context of verse 29 shows, the purpose of verses 
27-28, i.e,, the purpose of the doctrine of स्मत or sameness 
of all souls or the sameness of the soul in all Yas, is to 
emphasize the fact that the actions do not influence the 
nature of the soul, that the actions do not make a differ- 
ence in the souls of जाइयण, गोः, Sta, श्वन्‌ and श्वपाक, 


This was also the point at issue in Gita V., 18-19 
where also the समत्व (of ब्राह्मण etc. ) is emphasized 
( पण्डिताः समदश्चिनः and निदोषं दहि सम बह्म in verses 18 and 19 respe- 
ctively ), In verses 18-19 of Adhadyaya V the soul was 
identified with the निराकार aspect; here it is identified 
( XIII. 27-28) with the साकार aspect. 

The sense of the verse is that the soul in all beings 
is the same ( being identical with परमेश्वर ) in spite of 
the difference of their actions, as ब्राह्मण, गो, हस्तिन्‌ , श्वन्‌ 
and श्वपाक (examples of beings ). 

(4) The identity of the individual soul and God 
( परमेश्वर ) is here asserted, but the purpose 18 to present an 
argument in favour of योग (=fqrmaddm), as in Gita 
V. 18-19, । 

According to Sankara, the purpose of verses 27-28 is to 
pive the right knowledge (amizaa-at. at.) and the फल 
‘of this सम्यग्दरन is stated in verse 28, viz. मोक्ष. And 
according to him the verses (27-28 ) have nothing further 
_ ‘fo mean. | : 


he 
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In our opinion the aaraa is सम्यग्दयन, and मोक्ष is the 
फक; and it is mentioned here bacause no rule of conduct 
or behaviour in the world (by a weet even), called योग 
(e. g. in the colophon of the गत्ता), can be inconsistent 
with the attainment of wry. The Gita offers योगऽ or 
aspcets of योग, Disinterested Action, which are in harmony 
with the achievement of मोक्ष, because they must be so 
according to Hinduism whose ultimate ideal of life is 
मोक्ष, Thus, the mention of मोक्ष comes in, only, in order 
to justify the योग as a योग (8 rule of moral conduct 
and behaviour in the world). 


` We may repeat once again our method of inter- 
pretation of these verses ?( 26-34). Verse 26 describes 
the appearance of all भूत& from the two aspects of the 
Reality. On the strength of that verse, the identity of 
the soul and the साकार्‌ aspect is asserted in verses 27-28, 
and the achievement of मोक्ष is also mentioned. This 
identity and Wet are mentioned because thereby the 
योगे ( कर्मयोग ) is to be supported. We make this suggestion 
because we interpret verses 27-28 as connected with 
verses 29-33 in which the निरेपत्व of the soul in spite 
of his performing his duties is mentioned and nota 
word is said about the renunciation of all actions. In addi- 
tion to all these links in the chain of the argument, 
the title of the Adhyaya ( क्षेतक्षेवरह्चयोग ) must, in our opinion, 
be considered in explaining these verses. ‘ala’ in {the 
title is ‘amt: कमेषु कैीश्चलम्‌ ° fan aspect of Disinterested 
Action, based upon the proper knowledge of क्षेत्र and 
waa (and the identity of the soul with Aart, the कतृत 
of ६16 प्रकृति -ए, 29, the fasaea of the soul-verses 31-32 ).” 
Moreover the purpose of the Gita as a whole must also 
be kept in view, and it is also योग (“aia”), The 
Gita does not primarily proceed to explain the path or 
paths to मोक्ष. | 


(5) Not only the 208, but most of the modern 
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scholars and even Tilak have simply followed Sankara 
in saying that the primary purpose of these verses 
(26-33 ) is to teach मोक्ष and its means. 


Are only प्रकृतेः कर्तृत्वम्‌ and जीवान; कर्मणा अङिष्तत्वम्‌ the 
means to मोक्ष ९ Why only one particular means is 
prescribed and other means not at all touched ? 


28, (1) For समम्‌ and इंश्रम्‌ , vide notes on verge 29. 

(2) जन हिनस्त्यात्मनात्मानम्‌--~10 believe that the souls are 
(or the soul is) influenced by the actions done is to de 
stroy the soul by one’s self. This is to be illustrated by 
the diversity of actions of a बाह्मण, गोः, हस्तिन्‌ $ aq and पाक 
and the identity of the soul (or souls) in them ‘ with 
the निराकार बह्यन्‌ 1 Gité V. 18-19 and with the साकार 
Agq in Gita XII. 27-28 ), To degrade the soul on account 
of the actions done by him is to kill the soul by means 
of the soul. 


Sankara says that every man is आत्महा-. a self-killer’ 
in the sense that he proceeds by having taken the 
अनात्मन्‌ as his आत्मन्‌, But this explanation of हिनस्ति 
आत्मानम्‌ ˆ is neither given in verses 27-28, nor supported 
by the context of WH: कतृत्वम्‌ and जीवस्य निरढेपस्वम्‌ ( verse 
29 and verses 30-33 respectively ). 


Hill.—This is confirmation of अर्दिसा ( non-injury ), by 
the identity of the Brahman-Atman in the smiter 83 ' 
well as in the smitten. (The Bhagavadgita, P. 96). 

29, (1) यः पदेयति.....स पदयति, Cf यः प्रदथति स पद्यति in verse 
27. Both these are सम्यग्द शन. In fact verse 29 shows us the 
key of interpreting verse 28 ( 98 also अ" V. 18-19 ), 


(2) प्रकृति must be taken as the अव्यक्त in verse 5 of this 
Adhyaya. Here प्रजरति is a part of the 44 and Bara teach- 
ing, This mention of 3HIt should not be confounded with 
the same in verses 19-23, which form an independent 
passage by itself. The -identity of the view in verse 29 
and verse 20 ( कार्यकरणकर्वृत्व as explained by us, not as 
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explained by Sankara ) 0068 not prove that the same 
doctrine is taught or continued in verse 29 as in verse 
20. It only shows that the scheme of प्रकृति and पुरुष in 
verses 19-23 and the scheme of कत्र and क्षेत्रज्ञ (verses 1-6 
and 26-33) are each of them an independent scheme for 
supporting योग, | 

30. (1) This verse refers to verse 26 in which all 
beings are traced to the two aspects of the Reality which 
is, of course, one ( एकस्थम्‌ in the verse ). 


We have already stated the purpose of this mention of 
the creation of all beings in this context, Verse 30 is 
preceded and followed by verses which emphasize the 
fact that the soul neither does the actions nor is affected 
by his actions, though residing in the body. The actions 
are really not his. 


(2) Dr. Bhandarkar.--The sage sees that all the pro- 
ducts of physical nature arise from and exist in one 
cosmic Matter, which itself issues from one Absolute 
Spirit ( Vaisnavism, etc., ), But we believe that क्षेत्र is the 
चेतन AG, and not the जड प्रकृति, 


(3) aareHt—Identity of जीव and the साकार aspect of 
the Reality is here the doctrine about the relation of 
जीव and wala. 

(4) fanaia—sart consists of three gus, The la who 
18 identical with परमान्‌ is निगुण * devoid of the ata, रजमू 
and तमस्‌ 

The word fag used here isa clue to the interpretation 
of the same word used in verse 14 where Sankara also 
takes the word निगु in the same sense, 

Note that this word नियुण in not used in the sense 
of the Sankara Vedanta,, ४८९., alsolutely devoid of all 
attributes. 


(5) अनादित्वात्‌-8108 प्रकृति is saidto be the कतौ in verse 
29 and since the soul is said tobe Wad and अलिप्त because 
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heis beginningless, shall we conclude that प्रकृति in verse 
99 is सादि or & created principle, an effect of Brahman ? 
If wHTat in verse 19 is सादि 1, 8. aneffect, it will surely be 
in harmony with the fact that the अव्यक्त which means 
ward is said to be a विकार of HF in verse 5. Moreover, this 
inference about the nature of WHI mentioned in verse 29 
will also justify us in ‘taking sala and पुरुष stated in 
verses 19-23 as a pair of principles different from the 
pair of #1 and कषेत्रज्ञ, 1018 प्रकृति ( verse 29) being identical 
with अव्यक्त, a विकार of क्षत्र. 

sata in verses 19-23 18 अनादि and सगुण and itis the क्तु, 
The body and senses are सादि and सगुण and they are wd, 
Now, भक्ति in verse 29 is सादि and सगुण and hence will be 
क्तं like the body and senses in the scheme of the pair 
of Nala and पुरुष stated in verses 19~23, 

(6) About the relation of जीव and Waray which is 
here ( verses 27-28, 31) that of identity, we should notice 
that this is not the relation between these two principles 
throughout the Gité. To give anexample, Bha, Gi. XV. 
7 says that the relation between जाव and परमात्मन्‌ in that 
Adhyaya is that of #zffaara. So, we may conclude that 
just as in the case of the प्रक्रियाऽ of we4aiz and in the 
case of the Paths the Gita gives an option of choice 
from among the various प्रक्रिया and various Paths, 80 
also it would give an option about the explanation of 
the relation between the जीव and ब्रह्मन्‌ ; ‘it may be ex- 
Plained as अदा शिमाव, AAMT, बिम्बप्रातेनिभ्बवाद, अवच्छदवाद, or 
जासरासवाद्‌ according to the choice of the individual seeker. 
The Gité only insists that the two are not numerically 
two, nor one also, 


31. (1) शरीरस्थोऽपि-. ae देहमुता west asi कर्माणि ada । 
So the body will force the जीवे to do actions. But 
it is the body and senses which do all actions. The soul 


does not do them of his own accord and is not therefore 
atainad with their rawards 


( 559 ) Chapter XII 13. 31-33 


(2) न करोति-० does not do out of his own initiative ; 
or he does not do any action himself; he realizes that 
the body and senses do all actions. 


(3) अत्त एतस्मिन्‌ परमाथ॑सांख्यद यने स्थितानाम्‌ ......कर्माधिकारो नास्ति । 
Sa, Bha. Sankara concludes from the verse that सन्यास is 
prescribed for the sage here. But no word meaning सन्यास 
ig used here. “ न करोति ?! does not mean that “he renounces 
all actions though he is in the body ( ससीरस्थोऽपि ) *›, Such 
an interpretation would mean that he commits suicide, 
because it is already said in the Gita that a soul in a 
body can never give up all actions ( unless he does so by 
committing suicide ). 


The context tells us only about the मिङपरत्व of the soul. 
So, ‘a wilt’ means that “he allows his body and senses 
to function”? and does not identify himself with the 
agent of. his actions. So, the ज्ञानिन्‌ should not renounce 
his actions but should do them disinterestedly, 


32, (1) सौक्ष्यात्‌-17/9 आकाश is संगत ^ present every where 
and therefore it must-be stained by the defects or evils 
of every place, But it is not stained because it is yaa 
‘subtle’, So, the individual soul though residing every- 
where in the body is not stained (or besmeared with 
sin ), because it 18 सूक्ष्म, like the sky. | 

(2) देहे सर्व्॑रा वास्थितः shows that the-soul is देहपरिमाण or 
rather देरेकदेश्परिमाण ( verse 33 ). 


The Gita here gives various arguments for the soul 
doing his duties and yet remaining unstained, सेक्षम्यात्‌ 
is one of these arguments-Cf. अनादिषवात्‌ and नियैणत्वात्‌. 


(3) aaa of 324. corresponds {0 देहे सवत्रावस्थित in 328, 


33. (1) The one small sun reveals the entire world, 
So the H¥-owner reveals the entire aaa, This means that 
the soul 18 अणु and resides in only one part of the body; 
though sitting in that one part, he illuminates the 
whole body ( Ht). 
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(2) gat is {06 क्षेत्रज्ञ 

(3) रविदृष्छन्त उभयार्थोऽपि wait—Sa. 2188558. According 
to Sankara the comparison of the soul with the sun 
clears two points:—v22,, (1) The one single Atman resides 
in all a%s, as does the one Sun in 21] places, and (2) 
the आत्मन्‌ is untainted (not contaminated) in ‘all क्षेत्र 
like the Sun. 


This meaning is contradicted by ‘Red Ba’ which 
means ‘the entire body’, not all bodies. So, it only 
implies the अणुत्व of the आत्मन्‌ and explains how the अणु 
Atman illuminates the मध्यम-परिमाण शरोर, 

34. (1) (a) qanait मेोक्षम्‌--(1) This can and may 
mean the liberation of beings from the प्रकृति. In verse 21 
the cause of bondage (or transmigration—azaaiaaeag ) 
is stated to be the attachment to the गुणऽ of प्रकृति, So, 
the release ( मोक्ष ) would be the freedom from (the attach- 
ment to) the Prakrti. (11) Can it mean the ala of the 
beings into {16 प्रकृति of the Yas? Verse 30 says that the 
origin of all beings 18 A@q (or aq as in verse 26 2); so 
the मोक्ष 18 the return to the बह्यन्‌ , 

(b) But Tilak takes it as (भूत ४. ९. ) मूलभूतायाः प्रकृतः ( gen. 
sing.) मोक्ष, According to the सां स्यकारिका, it is ॥176 प्रकृति which 
is released ( Samnkhyakadrika ), But this isolation of 
the wala 18 never mentioned in the Gitd, Tilak holds that 
the original sense of the Gita was based upon the meta- 
physics of the सांख्य, But this is wrong because, in our 
opinion, the Gita knows nothing about the सांख्य school, 

(९) Sankara takes the compound as भूतप्रकृतेः ( gen. 
sing. ) मोक्षणममा वममनम्‌. This view is followed by Tilak, 
Vide supra. 

(१ ) Rudolph Otto.-The release (of the self) from the 
elements aud (the. whole of) Nature (प्रकृति). We 
suggest that भूत should be translated as beings; and that 
we may fake the compound as if it were WERT 
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“the release of the? beings from the waft’, In ateata’s 
समाचण we come across sueh compounds as: require the 
transposing of the members. Cf. also दिन्वानेकोधतादुधम्‌-~ 
Adhyaya XI, verse 10, which is equivalent to अनिकदि- 
न्या्तायुधम्‌ (Of, अनेकदिव्याभरणम्‌ ) 


(e) Garbe.—The release of the beings from the Matter 
(Die Bhagavadgita, p. 144). He notes that according to 
Sankara the compound means the disappearance (dissolu 
tion ) of the material nature of the beings. 


(7 ) Deussen.—The release of the beings from the 
Prakrti. 


(g) Hill—The release from Nature, the cause of 
beings. But the जड प्रकृति cannot be said to be the cause 
of beings. 

(2) The Adhyaya is called ^ क्षत्रक्षित्रश्ञथोगः ’ Disinterested 
Action based upon the knowledge of क्षेत्र and aaa. We 
have also explained that the scheme ग क्षेत्र and क्षेत्र like 
the other two schemes of प्रकृति and पुरुष and of ज्ञान and 
ज्ञेय is a plan to support the योग which is the central 
teaching of the गीता. 


Some have called the अध्याय “ प्रकृतिपुरुषविवेकयोागः ’, The 
existence of this title, in our opinion, justifies our 
explanation of qagagaia, There is in this Adhyadya ample 
evidence in the form of the verses to show that the 
original purpose of the Gita ( निष्काम कमयोग ) is still kept 
in view, though itis presented through new philosophical 
thoughts and theories, as is the case in the various 
Adhyayas of the Gita, 
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Adhyaya XIV 
| Introduction_ 

(1) This Adhyaya begins a detailaa description of the 
three-fold classification which the Gita ०8118 गुणसंख्यान (Adh. 
XVIII. 19), vtz., the distinction of सस्व, THA and Ta, the 
three gunas which constitute the Tama. The same is also 
the topic of many verses in Adhyayas XVII and XVIII. 

Garbe holds that the original Gita taught the Sam- 
khya philosophy, as known in the classical school. 
Others like Dr. Bhandarkar believe that in the Gita we 
have a pre-classical Samkhya, as in the Mahabharata, 
which also according to Hopkins is the atheistic Sarm- 
khya with the idea of God superimposed on it by a 
re-editor (The Great Epic of India ). 

As we uave already noticed in our Notes on Adhyaya 
XIII. 24-25, Prof. Das Gupta holds that ‘The philosophy 
of the yunas and the doctrine of purusa were, no doubt, 
Known to the Gitas but nowhere is this philosophy called 
samkiya (H.I.P., Vol. IL P. 458), This 18 the 
opinion of Prof, Das Gupta, though he does believe that 
the old philosophy of prakrti and purusa (and also 
gunas) forms the basis of the Philosophy of the Gita 
(H.I.P., Vol. Il, 2. 461),* 


About the gunas, we must note that in the Gita they 








* In spite of this belief, Prof. Das Gupta summarizes 
the philosophy of the Gita under the title ‘‘ SAmkhya 
Philosophy in the Gita ’’.This seems to us to be likely to 
mislead the reader ( Vide Das Gupta, प्र, I. P., Vol. 
ग, P. 461 ). 
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seem to mean qualities ( rather than constituents ) and 
that in the Gita they are produced* from the Prakrti. 
This is the relation of the gunas to the Prakrti in all 
the passages which mention that relation (Bha, Gi. III. 
5, 27, 29, XIII. 21, XIV. 5, XVIII. 40). 


Another and more important point that should be 
noted about the treatment of the subject of the three gunas 
in the Gita is that the Gita does not emphasise the fact 
that the said consists of ( 07 produces) the three gunas, 
but it is interested in telling us that the Disinterested 
Action called योग (or कमयोग ) 18 associated with the AAT 
and therefore it is the best Path to be followed in our = 
daily conduct, not as compared with साय, ध्यान, भक्ति 6४९. 
but as compared with रजस्‌. and तमसः, In other words, the 
Gita classifies all things and all ideas into the then 
well-known three classes of सच, रजस्‌ and तमस्‌ - 21 says 
that the Gita’s own Central Teaching is supported by the 

सखयुण out of these three which exhaust all possible 
classes and that therefore the ( कमं )योग is the best to be 
followed, ( Vide the description of (i) रजोगुण in Bha. Gi. 
XIV. 7, 9, 12 and 15 (where तृष्णासङ्ग and Haas are said to be 
the result of रजस्‌), (ii) of Ys in general in Bha. Gi. 
XIV. 19-20 (where युणड alone are said to be the कवे 
also शुणा Wig वतेन्त..), सात्विक यज्ञ in XVIL 11, atkeaw तपः in 
XVIL 17, साचिकःदान in XVII. 20, साचिक त्याग in XVIII. 
9, साचिक कमे in XVII. 23, साच्िक क्त्र in XVIII. 
26, साच्िकी sfx: in XVIII. 30. The conclusion of 
Prof. Das Gupta at the end of his section which he 
calls ^“ Samkhya Philosophy in the Gita ”, is favourable 
to this our suggestion about the Gita’s रणस्तख्यान, He 
writes: ^ All this (summary of the Gita’s doctrine of the 
three Ts) goes to show that the gunas, sativa, rajas 





# Note that the Maya is said to be णमयी ( VIL. 14) 
and that in one passage the 3% are said to belong to 
watt ( Ill. 27 ). | 
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and tamas-:age determinants of the tendencies of, or .rather 
the stuff of, the moral and immoral, pleasurable and pain- 
ful planes or characteristics of our experience. Sativa 
represents the moral and supermoral planes, *ajas the 
ordinary mixed and normal plane, and tamas the inferior 
and immoral characteristics of our experience ” ( Prof. 
Das Gupta, H. I. P., Vol. II, P. 470 ). 

Hill does not seem to us to have noticed this ethical 
importance of the theary of the three gunas, which the 
author of the Gita, in our opinion, had surely in view. 
Though Hill notices that character and duty depend on 
the three gunas, and vary according to their "proportion 
in each being, he mentions this fact as only one of the 
averal facts about the unas ( The Bhagavadgita, P. 32 ), 
and he rejects the translation of सच as ‘* goodness ” on 
the ground that ‘ that word has too definitely an ethical 
significance ˆ ( Ibid, P. 231) and he prefers to explain 
the conception of सदव as ‘ that of purity and luminosity ’ 
(Ibid, P. 231 ). 

Garbe, as already stated above, believes that the 
theery of the three gunas described in Adhyadyas XIV, 
XVII and XVIII prove his conclusion that originally 
the Gita had the samkhya philosophy. “‘ Generally speak- 
ing, all the views regarding matter found in the 
Bhagavadgité play here the same part as in the Sam- 
khya system; they, by their Influence, cast the soul 
into fetters (XIV. 5ffe) and the consequences of their activity 
make themselves felt in life at every step, as is minutely 
worked out in Hymns XVII and XVIII.” ( Introduction 
to the Bhagavadgita, P. 36). So, according to Garba, the 
aim of the description of az, CTH and TAG in these 
Adhyayas is to show the greatness and importance of 
the three गुणड themselves. About the सात्विक यज्ञ ( Adh. XVII; 
11-13) Garbe writes :—‘' The author in these verses brings 
under review the various kinds of offerings which were 
knowa to him from the cultured life of his people, in order 
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to bring them under the scheme, sattua, rajas and éamas, 
but without thereby recommending the Vedic offerings 
and the doctrines of the Mimams&. This holds good of the 
reverence paid to the Brahmansin verge 14 and the prac- 
tice of reciting the Veda in verge 15 (The Bhagavadgita ए. 9). 


We believe that in these verses the author of the 
Git& is presenting a quite new view about the यज्ञ ete. 
in harmony with his general doctrine of ara ८ निष्काम कमर 
थोग ), and that he does this not by accepting the यञ्च that was 
current in his days, but by denouncing the same as 
involving a desire for its reward and hence binding the 
sacrificer to the world. Further, in our opinion, it 18 
with the aim of preaching this new standpoint of योग that 
he takes the help of the already current doctrine of the 
three gunas. We fail to understand how the importance 
of the theory of the three गणड can be emphasized by bring- 
ing under them the sacrifices, etc., if the renunciation of 
all actions was the very foundation of the सांख्य philosophy 
of which this theory was a part. 

Rudolph Otto, pupil of Garbe, has gone deeper 
into this problem than his Guru. He seems to think 
that Adhyadya XIV which has the ideal of going beyond 
the three gunas including also the सत्त्रयुण which is describ- 
ed in XIV. 6 as one that binds the soul, is in harmony 
with the Samkhya doctrine. But he holds that Adhyadyas 

श्वा and XVIII in which the सत्वगुण is described as 
the ideal one and in which actions (ag, दान, तपस, कर्ती) 
in harmony with the स्वगुण (a4q-XVII. 11, तपः--< र. 
17, <¥a~X VII. 20, also XVII, 25 which mentions the 
मोक्षकाङिक्षणः, AIMAAI—XVII. 9, सात्विक Bi-XVII, 23, 
aids BI-XVIII. 26, सालिक्र बुदि-श्फाा. 30, सात्विकी धृति- 
XVIII. 38; ); rather than the प्रकरुतिपुरुषाविवेक, are stated 
to be the means to Moksa and the ideal state of 
conduct (instead of prescribing renunciation ), is a 
degradation of “ the samkhya doctrine ’. Writing about 
Adhyayas XVII and XVIII he says that in them «४ the three- 
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fold system of virtue, defect and vice ( aa, रजस and तमस्‌ ) 
is developed Cby the author of Adhydyas XVII and 
XVIII) in accordance with the outstanding problem and 
eontroversies which probably agitated its (i.e. the 
Section’s ) own day...in XVIII. 26-28, is the agent (कतुं ) 
regarded as himself the subject, while all the emphasis 
of the exhortation falls on the truth that sativa itself 
is the actual ideal, and not any spec#ic knowledge 
about the Purusa ( =प्रकतिपुरषविवेक or wager of पुरुष). No 
genuine samkhya could summarize his principles as has 
been done in XVIII. 49;* this author, however, knows 
the. guna doctrine and develops it quite logically. Never- 
theless do I think that it is seriously incorrect to place this 
system without more ado on the same level as the Sankhya; 
on the contrary, the ancient guna principles seem to me 
to have become, within the Samkhya system, diverted from 
their own original tendency. ( Then Rudolph Obtto tries 
to explain this statement about सत in the Gita by 
assuming that once सदे had something to ९3 received 
and preserved, rather than to ba 0९९१७०78, as in the 
Classical Samkhya 3311001. ) Vide Rudolph Otto’s The Ori- 
ginal Gita, PP. 188-189. 


Our reply is that there is no reason to be sorry hare, 
because prior to the Git& and even in the Gita we have 
no Samkhya School. The doctrine of the three J%3 is in 
the Gita a part of several Aupanisada doctrines and the 
Saiamkhya as a School of Philosophy developed very late, 
at the time of the later MBh. There was, then, no Veda: 
nta system even. Rudolph Otto is quite right in saying 
that ‘any reference to specific Samkhya principles must 
imply solely the definite tenet of the difference between 
the “ knower of the field ”, and ‘‘the field” itself (kshetrajiia 
and kshetra ), together with the attainment of “salvation” 





| * Probably he means -शषा 48, ४2., Geet WA al 
सदोषमपि न aaa) सर्वारमा ie दोषेण धूमेनाभिरित्रादृताः ॥ 
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not so much by any moral conduct as substantiating sativa, 
but rather by the intellectual activity of differentiasting 
( vivekz ) between “ Kshetrajfia and Kshetra” (The original. 
Gita, P. 190). But the fact that such a reference to the 
samkhya is not met with in the Gita should have been. 
admitted as proving that the Gita is pre-Samkhya. In 
our opinion the Gita is earlier than any system at all; 
it is earlier than even the Vedanta as a system, 

As to the theory of the three gunas Kieth and others 
have shown that it originated in the Chandogya Upanisad. 
(VI. 4), that itis also found in the Sve. Upa. (1, 4), and 
that the names Sattva, Rajas and Tamas occur for ¢he 
first time inthe Maitrayani Upanisad (1. 5; V. 2), Kieth 
also shows that the gunas originally meant the elements 
as in the Chandogya Upanisad. The Samkhya had only later 
on adopted them ( Kieth, The Simkhya System, PP. 10-12). 

To those who like Garbe and Rudolph Otto believe that 
the Gita was originally a work of the Classical Sam- 
khya, we point out the following facts :— 

(i) As already stated above the words सांख्य and योग 
(and even the word वेदान्त ) do not mean in the Gita the 
axis of those names; (ii) in the Gita the Prakrti appears 
to be like an ultimate principle co-existent with and in 
God; (111 } the gunas do not constitute the Prakrti but the 
Prakrti produces the gunas, and (iv) lastly, it cannot be 
denied that the Gita theory of purusa is much looser 
than the later Samkhya theory. ( Vide Prof. Das Gupta, 
H. I. P., Vol. II, PP. 463-468.) 


Moreover, if the origin of a philosophical doctrine 
like the Samkhbya doctrine of the Prakrti is to be traced, 
it should be traced to some text where we find it arguing 
for itse#f, and we have shown (in Aksara; A Forgotten 
Chapter, P. 46 ) that the MBh. SaAamkhya ( MBh. 
XII. 300-307, 309-317 ) originated by combining the two 
saids or the two अव्यक्त 10५ the one अटति or one अन्यन्त, 
_Prof. Das Gupta has by his own researches suggested 
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that in the Gita we have the beginnings of a system of 
thought like the traditional school of sésnkhya philosophy, 
and that the two prakrtis naturally suggested the idea 
of unifying them into the one prakrti ef the Samkhya . 
( Prof. Das Gupta, H.I. P., Vol. II, PP. 465 and 467 ). 


Dr. Belvalkar refers to the opinion of Oldenberg ( 28 
distinguished from that of Jacobi) who holds that in the 
Katha and the Svetasvatara Upanisads we have the pre 
classical form of samkhya and that it is also the form 
preserved in the Bhagavadgité and in the Mahabharata 
as a whole. This earliest form of the SAmkhya which is 
theistic holds the Matter and the Soul as two parallel 
-manifestations proceeding alike from the Lord. According 
to Dr. Belvalkar this form of ‘the Samkhya is also idea- 
105६८, there being assumed to exist a distinctive pheno- 
menal world for each individual soul....The Bhagavad- 
gita simply inherits and develops this same original form 
of the Samkhya bringing it into alliance with the Yoga, 
which was likewise theistic from the very start ( Basu 
Mallik Lectures, Vol, I, PP. 80-81 ). 


According to Dr. Bhandarkar "° the speculative philo- 
sophy that existed about the time of the Svetasvatara 
Upanisad and the Bhagavadgita, was known by the name 
of Samkhya and out of it grew the non-theistic system 
of later time. The Yoga, the philosophy of action, too did 
prevail ...”. “ Besides the Upanisads and the religious and 
moral atmosphere prevalent at that time, the Gita avails 
itself of the philosophy that had come into existence in 
early times. This is the philosophy of the Samkhya and 
the Yoga’’, Dr. Bhandarkar holds that it was theistic, He 
does not say that it was tdealistic in any "86788 ( Vaisna: 
vism, Saivism, etc., P. 27). 


According to OC, V. Vaidya, besides the sannyadsa of 
the Upanisads and the Ritualism of the Sambitas and 
the Brahamanas, ‘‘ the third philosophy which held the 
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field (in the days of the Gita) was that of Sankhya which 
had already come into existence in the days of the later 
Upanisads, Katha and Kena. The theory of Puruga and 
Prakriti and twentyfour Tatvas, as well as of three 
Gunas was well established, though not quite orthodox and 
the Gita propounds this philosophy as it was then known, 
not the later Sdnkhya of the MBh. or that of the Karis 
kas. It even expands the doctrine of th ethree Gunas, by 
applying it to many things, vide chapters 17 and 18, But 
the Gita inproves, upon and reconciles it with the orthodox 
systems by adding the entity of पुरुषोत्तम in the 15th chapter 
which is the finest conception in the Gita” ( Sanskrit 
Literature, the Srauta Period, Section 1V, PP. 26-27), 
Again, in ©, V, Vaidya’s opinion, it is a vivid fact that 
the author of the Gita strives to harmonise 21 the systems 
of thought that were current in its days. And the Sam: 
khya was one of them ( {070 2, 24). 


Thus, ~, V. Vaidya seems to hold that the Samkhya 
in the days of the’ Gita was already an atheistic; School 
and that the Gita improves upon it. 


Sir S, Radhakrishnan=“‘ The terms Samkhya-Yoga 
when they occur in the Git& do not represent the classical 
schools of SAmkhya and Yoga, but only the reflective 
and the meditative methods of gaining salvation, Besi- 
des, during the period of the Gita there was no clear-cut 
distinction between the Samkhya-Yoga on one sid’ and 
the Vedanta on the other, ( which alone can justify Gar- 
be’s interpretation). Fritz-Edward Hall is more correct 
when he says: ‘In the Upanisads, the Bhagavadgita, 
and other ancient Hindu books, we encounter, in combi- 
nation, the doctrines, which after having been subjected 
to modifications that rendered them as wholes irreconci- 
lable, were distinguished at an uncertain period into what have 
for many ages been styled the Sdrhkhya and the Vedanta ” 
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Sir S. Radhakrishnan explains the points of similarity 
. between the later atheistic Sarhnkhya and the philosophy 
of. the Gita in his own way (H.I.P., Vol. I, P. 527- 
529 ). He also writes: “The theory of the gunas or qua- 
lities is: accepted. ” 

We wish to emphasize the following points in this 
“eonnection:— 


(1) In the Gita the word ‘samkhaya’ means a Path 
of Action (Haart) without a desire for any reward, 
particularly originally connceted with samkhya the battle, 
the duty of a Ksatriya ( Vide our Notes on Il. 39 and 
V. 5 ). It pertains to the consideration of a slaughter 
on the battle-field and its effect on. the soul as 
distinguished from the body. a 


~ .. (2) Even in Bha, Gi, XVIIL 13-15 ‘ सख्ये aa” 
seemes to mean ‘ when a death is done, pertaining to a 


? 


war” or ‘in case of Death on the battile-field ’. 

Thus the word ˆ samkhya’ does not mean ‘ sanny4sa ’ 
( Edgerton, AJP., 1924 ), Atma-bodha (Das Gupta ), 
the name of a {0618109 88215152 ( Bhandarkar ), the 
name of an atheistic samkhya ( Garbe), the name of 
the vedanta school itself ( Sankara ), the name of a 
reflective method ( ज्ञानयोग ?-Sir 8, Radhakrishnan ). 


(3) The gunas are mentioned and their nature is 
discussed with the purpose of saying that गुणा युणेषु वतन्ते 
and therby supporting the कमयोग or for tue purpose of 
asking a man to go beyond their influence ( XIV. गुणात्तीत ) 
or for the purpose of explaining the कमयोग 28 the स 
aspect of the Nature ( XVII and XVIII ). 


_ The gunas are not mentioned simply to explain the na 
ture of the Prakrti ( 28 most scholers believe), or (in 13118, 
Gi, XVII and XVIII ) to propound an incorréet sathkhya 
theory that at797 is the ideal state instead of the correct one 
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that one must go beyond even the स्वगुण as stated in 
Adh, XIV. oe 


(4) The Git&é does not know even the Vedanta 
as a Dargana. Its different Adhyiyas mention different. 
forms ( प्राक्रेया--01610त्‌6 of approach ) of what may be: 
called the Upanisadic philosophy, just as we find the 
various forms of philosophy or various doctrines in the. 
various Upanisads or often in one and the same Upanisad. 


Perhaps the form out of these forms, which comes 
nearest to the later Samkhya school (of MBh. XII), 
is that stated in Bha, Gi, XIII. 19-23 ( Vide our interpre- 
tation ). ' 

The docfrine of two Prakrtis ( ए. 3-7 ) or two Avya- 
ktas (VIII. 18-22) with Purusa as their Master is 
a doctrine which led to the rise of the earliest form of the 
Samkhya known as simkhya, which is to be found in. 
some Adhyadyas of MBh. XII. 


In our opinion there was no atheistic सांख्य prior 
to the Gita (as Garbe supposes), nor a_ theistic 
one, nor a Vedanta school called सांख्य, And historically 
it is not correct to identify the characteristics and the 
terms of the classical atheistic simkhya with those in 
the several Adhydyas of the Gita believing that these 
Adhyayas taken together teach only one system. 

(5) We have already stated how the Gita differs 
from the Classical Samkhya on several points of भक्ति, 
पुरुष, etc, etc. ‘on the strength of the views of Prof. Das- 
gupta ( Vide also Sir 5. Radhakrishnan’s views on this 
subject in his H. I. P., Vol. I, PP. 528-529 ). 

( 6 9 As there were no darganas in the days of the 
Gita, in our opinion, the Git&é does not try to reconcile 
them. The contradictions in the Gita can be explained 
(i) 88 various alternative प्रक्रियाह of the Aupanisada 
philosophy of area and (ii) as the various aspects of the 
योग .“ Disinterested Action,’ - 
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(7) The (1/8 does not teach any idealistic view, 
not at least any idealistic samkhya doctrine. 


Owing to these facts we believe that the Gita does 
not know any philosophical doctrine called ““ atza.”’ Its 
सांख्य is a Path, viz., a Path of Action, ,in which promi- 
nence is given to a certain kind of Knowledge (e ge, 
not one but three views on the Jivatman in Adh, II ). 

1. (1) Sankara gives two explanations of the relation 
of this Adhydya with the preceding Adhyadya: (i) This 
verse is a continuation of XIII. 26, or (ii ) this Adhyaya 
(XIV) shows that #41 and aa are not independently the 
cause of the world, but they depend upon the Lord ‘and 
this Adhydya 8180 gives an explanation of the युणऽ stated 
in v. 19 and 21 of Adhvaya XIII. 

According to Tilak who has, as we have alreacy stated, 
devoted one entire chapter to the question of the mutual 
relation between the ( successive ) Adhyayas of the Gita, 
Adhyaya XIV continues to describe the ata of Adhyadya 
XIII and traces the diversity in the world to the three 
गुण, and gives a picture of the गुणातीत exactly like 
that of aang (JI) and मक्तिमत्‌ ( XI). Vide गौतारदस्य Ist 
Guj. Ed., PP. 468-469. 


Also see 7२, Otto’s explanation of the relation of Adh. 
XIV to Adh. XIII on P. 179 of the Original Gita. He 
also finds the connection to be very loose. He looks upon 
XIV. 1 as “an editorial Introduction. ” 

In our opinion each Adhydya gives an independent aspect 
of Yoga (= aa) and in doing so presents a philoso- 
phical doctrine ( प्रक्रिया only ) for the particular Adhyaya 
only. This Adhyaya emphasizes the गुणत्रयविभागयोग ‘ Dis- 
interested Action based upon a discrimination of the 
three gunas of the Prakrti’, as stated particularly in v. 
16 ( कर्मणः Gateng: aka Has फलम्‌ । ), and v. 19. ( नान्यं 
गणेभ्यः HAC यदा द्र्ानुपदयाति । }. We do not see any reason why 
the name " महद्‌ जहन्‌ * should be used in Adhyaya XIV if 
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the author wanted to describe Aw ( and Has) of Adhya-. 
ya XIII and why the author should not even tell us 
that महद्‌ बह्यन्‌ is used as a synonym of कत्र and why the. 
same doctrine ( ज्ञानं ) be repeated at all. ‘The gunas are 
referred to in most of the preceding Adhydyas, €. a. in. 
Adhyaya Il. 45 (त्रैगुण्यविषया वेदा Fregea सवान । ) and in 
that verse निलेयुण्य who may be called गुणातीत is also 
mentioned: so, on account of the गुणवणन Adhyaya XIV 
can be connected with any previous Adhyaya and on ace 
ount of the description of युणातीत with Adhydya II. 45. 
But that does not seem to us to be the context of Adh: 
yaya XIV. 


(2) We have already said that on account of the 
similarity between the terminology, thoughts and language 
Adhyaya XIII and those that follow it and the same in 
the chapters of MBh. XII, we suspect that Adhyayas XIII 
etc. of the ला are nearer the MBh ratherthan the Upani- 
sads. The Gita may contain the philosophical texts written 
during the period between the Upanisads and the MBh.-, 
and revised from the standpoint of योग, Perhaps the termi- 
nology, thoughts and language of Adhyadyas XIII, ete. 
differ from the same in Adhydyas I-XII. As an example 
from Adh. XIV, we may refer to to the expression महद्‌ 
नह्मन्‌ in ए, 3 and the doctrine of ए, 2 ( Vide infra ). 


CGarbe-“ I admit, whithout qualification, that the 19" 
test hymns shew a falling off from the level of the 
preceding ones; but I would not venture on this account 
to declare them in the lump to be a later addition, but 
rather assume that, as is so often the case, the power 
of the author grew enfeebled towards the close ( Intro- 
duction, P. 11. ). 

(3) Cf, the beginning of Adhydya VII. 2 and IX, 
Under the same प्रातिश्ा different topics are discussed in 
different Adhyayas ( VII, 1X, XIV). Cf. also the begin- 
ning of Adh. VIII and XIII, This independent but similar 
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beginning for the treatment of similar topics also proves 
that different aspects of योग are dealt with in the diffe- 
rent Adhydyas of the Gita. | | 

(4) ज्ञानानाम्‌ Sankara-aarizaa वस्तुविषयाणाम्‌, But ˆ ज्ञानानाम्‌ 
may refer to the different प्रक्रियाऽ of the variors Adhydyas, ' 
Moreover v.1 seems to be simply a formal introduction 
of the topic of a new Adhyadya { XIV), 


2. (1) Two very important doctrines are stated in this 
verse for the first time in the Gita, viz. (i) the mukéas 
attain a similarity of attributes ( साधम्य ) with the Lord and 
(ii) that the muktas continue their individual existence 
and are not disturbed at the time either of creation or 
of destruction of the world, These two ideas’about the 
state of moksa stated here are more definite than the 
various ideas about it in the preceding Adhydyas- The 
question here 18 whether the मुक्त become Brahman or 
like Brahman and whether the सुक्तस्वरूप is eternal or nos. 

(2) साधम्यम्‌-1 Bha. Gi. XIIL 18 we have ‘Haat, ” So 
there the mukia ig declared to become identical with 
Purusa (= Krsna ) or Brahman. But here (XIV. 2) heis 
stated to possess attributes like those of Krsna. The other 
statements, ward यान्ति; अनादरात्त यान्ति, ब्रह्मनिर्वाण गच्छति, ete. 
are vague, though they also explain the सुक्तावस्था in a way. 

It is natural that Ramanuja lays special emphasis on 
this verse and particularly on the word साधम्यं ` 28 stating 
the सुक्तावस्था., But it must be noticed that the different 
Adhyayas of the Gita, like the different Upanisads, give 
different doctrines about the सुक्तावस्था and that therefore 
an attempt to interpret-—" मद्धाव ` in XIII. 18 28 मम साधर्म्यम्‌ 
in XIV. 2 or vice versa is not justifiable. 

Thus, Sankara’s remarks also ( मम परमेश्वरस्य साधम्यं 

स्वरूपतामागताः प्राप्ता at न तु समानषमेतां साधर्म्यं क्षे्ङ्ञेश्वरयोर्भेदानम्यु- 
पर्ममाद्रोताश्चान्ने ) are not justifiable. | 


In this respect ‘we should notice that the Upanisads 
mention both these conceptions of सुक्तावस्था, ९, g., Mu. Upa. 
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‘TI! 2, 1 ( यथा aa; स्यन्दमाना समुद्रेऽस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । `तथा 
 विद्धान्नामरूपा दिथुक्तः परात्परं पुरुषमुपैति दिव्यम्‌ ॥ }) and Mu. Upa. IIL 1. 
3.( तदा विदधान्पुण्यपापे विधूय निरन्जनः परम साम्ययुपोति ), It will be 
seen that the same Upanisad, and even the same section 
of the Upanisad in question, mentions the two conceptions 
side by side. 


So the proper attitude about the problem seems to us 
to admit ‘both these states as possible and as left to the 
option of the seeker, 


The author of the Brahmsiitra seems to hold the view 
that the liberated soul keeps up its individuality by its 
original form becoming manifest in the state of liberation 
(Bra. Sa. IV. 4. 1 which depends upon Cha. Upa. VIII: 
12. 3-W ज्योति wave स्वेन रूपेणाविर्मवाति }) and either has a 
body 2180 or has no body at his option but does enjoy 
enjoyments in either way ( Vide our Interpretation of 
Bra, Sa. IV. 1. 10-14). The Siitrakara appears to be not 
justified in giving up those clear-cut statements of the 
Upanisads according to which the soul of the मुक्त merges 
into Brahman and, hencefore, it has no individuality 
( नामरूपे विहाय ), | 


Sir S. Radhakrishnan has devoted a special section to 
this problem in his chapter on the Gita. He collects both 
the types of statements in the Gita. In his list of the 
passages in which, in his opinion, the author of the Gita 
seems to believe in a continuance of conscious individuae 
lity even in freedom ( aia), he mentions several 
verses of the Gita. But in our opinion none .of them 
is: so. clear as Bha. Gi, XIV. 2 (not even निवसिष्यि 
मय्येव अत Gey. न AAa:—Bha. Gita XIL-8). He alsoexa~ 
mines- the attitude of Ramanuja and Sankara to . both 
these types of statments, He says: .‘* The controversy is 
only a particular application of the general problem 
whether the absolute Brahman or the personal Purusottama 
is the- highest reality..,...To make out. that the two, 
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the absolute and the personal God, are one, the Git& 
says that in the highest reality impersonality and per- 
sonality are combined in a manner that is incomprehen- 
sible to us, Eeven so the freed spirits may have no individua- 
lity, and yet have one by self-limitaticn.” { Sir S. Redhakrish- 
nan, H I P.; Vol. I, P. 578 ). 

` Thus, Sir S. Radhakrishnan decides the point in 
favour of Sankara. But, in our opinion, about the relation ` 
of the personal and impersonal aspects of the ultimate 
Reality, we should depend on the verses of the Gita it 
self, €» ge, on the last verse of this very Adhyadya 
(XIV. 27) which, as Prof, Dasgupta shows clearly, 
places the personal on a higher level than the imperson- 
al, not by way of a concession to those unable to grasp 
the subtle and incomprehensible Brahman, but by way 
of the very nature of the Reality itself. From this stand- 
point ‘ साधम्यं ° is an independent view and not intended 
by the author (of this Adhydya at least ) to be explain- 
ed in the fashion of the Sankara system, 

Tilak does not take any special notice of ‘ मद्भाव in 
XI. 18 or ‘HA साधम्य? in XIV. 2. But as he generally 
adopts the Sankara doctrine about the two aspects of the 
Reality, he may betaken asfavouring the same view in 
this connection also, And he does not also explain how 
Krsna can be called the प्रतिष्टा the ultimate support (or 
abode >) of Aq@{ in his commentary on XIV. 27. 

Dr. Belvaikar does not seem to have discussed 
८५ मम area” (XIV. 2) in his work (Basu Mallik lectures: ), 
‘go far as we can make itout. He explains XIV. 26-27 as 
meaning the identity of कृष्म and Brahman. He says “ He 
( Krsna ) 18 one with the Brahman and is the source of 
the Bliss eternal which salvation brings,” Thus Dr. 
Belvalkar translates प्रतिष्ठा in two different ways: (1 ) 
“xe दहि प्रतिष्ठाहम्‌ › means ‘I am one with Brahman and 
‘arate च सुखस्य प्रतिष्ठाहम्‌ > means ‘I am the source of the 
Blias eternal.” Saould we not say ‘Iam the source. of 


(577 ) .` Chapter XIV 14. 1-2; 


Brahman the immortal and the unchanging’ !- (Aart ie 
प्रतिष्ठाहमसृतस्यान्ययस्य च ) 


Garbe retains XIV. 2 as belonging to the original 
Gité but looks upon XIV. 26 and 27 as later Vedantic. 
Interpolations, because according to him the question’ 
asked in verse 21 is replied in verses 22-25 ( Die Bhaga- 
vadgita, P. 171). But Garbe in his introduction ( Eng. 
Eid. of his Introduction only, Bombay, 1918, PP. 40-41 ) 
has got two lists of verses of the two types of मोक्षावस्था 
as collected by Sir 8. Radhakrishnan (Vide supra ) 
and he points to verse 2 as solving the problem, After 
mentioning ‘a4 साषम्बेम्‌ > (in XIV. 2) he says:—" From 
this it follows that redemption, according to the Bhaga- 
vadgita, is to be thought of as an elevation of the 
soul to god-like existence, an individual continued 
existence in the presence of God.’’ Thus, Garbe’s con- 
clusion on this problem is exactly the reverse of that of 
Sir 8. Radhakrishnan. Our reply toSir S. Radhakrishnan 
will be also our reply to Garbe, because both of them do 
not seem to us to have properly followed the Gita’s relation 
of the साकार and निराकार aspects of the Reality. Garbe believes 
that the साकार aspect was the original part of the Gita and 
the निराकार was a later addition, but that makes no difference, 
so far as our interpretation of the Gita is concerned, 


Deussen tuanslates even ‘ मम साध्यम्‌ ° as “unity of 
being ( Wesenseinheit ) with me”. And, again, he inter- 
prets verse 27 as ८! For I am the foundation of the im- 
mortal, imperishable Brahman”, ... But he does not add 
any remarks. As we have shown elsewhere, Deussen, like 
many other scholars, did not notice the importance of 
the problem of the साकार and निराक्रार as discovered by us 
(in Aksara: A Forgotten Chapter ) and also as ‘discussed 
by Prof, Dasgupta (in his H, I. P., Vol. II) 


Rudolph Otto ( The Original Gita, P. 180 ) says that 
13 


14, 2. Bhagavadgita ( 578 ) 


‘arari’? is a popular term of developed Bhakti theology. 
According to him one who is redeemed and freed from 
the world is to be distinguished from one who becomes 
God. The former goes to the supreme abode of God 
(which is a माव, a suparmundane condition,—Bha. Gi 
VIL, 20-परस्तस्मात्त भावोऽन्योऽव्यक्तोऽग्यक्छात््नातनः; ) where he will 
meet Iévara and receive existential attributes identical with 
His own ( The Griginal Gita, P. 221). Rudolph Otto also 
notes that this ara “ excludes rule over the Universe 4 
(Ibid, P. 180; perhaps he has in his mind Sankara’s 
commentary on Bra. Sa. IV. 4. 17-जगद्वथापार स्तु नित्यकषिदधस्ये 
ava). Hesays that all this ( साधम्य ) definitely 0068 not 
mean Identity with God. 

We are surprised that Rudolph Otto interprets मम 
साधम्यं as approach to the supreme abode of God. It can only 
mean the likeness, in attributes, of Krsna. Moreover, the 
makta does not receive any attributes, but they are only 
revealed from within himself in the state of liberation 
{ Bra. Sa. IV. 4. 16). 


Hill.--aa साषम्य॑मागताः “ likened to my nature ”’, 


(3) ज्ञानमुपानि्य.-11676 is nothing peculiar in this 
knowledge that can be pointed out 88 a reason why the 
sage of this type cannot get moksa of the nature of 
merging in to Brahman. So, `" साधम्यं * igs only a term for 
moksa, 

(4) 2 8. The युक्तस्वरूप is not affected by a creation or 
by a destruction of the Universe. It is a permanent, 
eternal form, This statement is found only here in the 
entire Gita. 


The clear implication of this verse is that the mukta 
has'a conscious individuality with which he can know 
things and enjoy them also, and inspite of this power of 
| knowing and feeling,” he is not affected at all by the 
` उर्वि, स्थिति and प्रख्य of the world. Those who are not Zs 
have to be reborn at.the time of a new creation and 


( 579 ) Chapter XIV 14. 2-4. 


have to undergo the pain of merging into Brahman at 
the time of the universal destruction. 


This same doctrine is taught in Bra. Si. IV. 4, 17-21. 
“The form of the mukta is free from the three  ( उत्पत्ति, 
स्थिति and प्रङ्य ) states of the world ” ( जगद्थापारवर्जम्‌ ... Bra. 
Sa. IV. 4. 17); and his form is not subject to change and 
the Sruti mentions its permanence ( विकारावर्ति च तथा हि स्थिति- 
माद. Si, IV. 4.19). And the Sruti and the Smrti 
show this ( दद्रौयतश्चेवं swarama—Bra, Sa. IV. 4. 20, where 
अनुमान (= wid ) refers to our verse (XIV. 2). Vide our 
Interpretation of Bra, Sa. IV. 4. 17-21. 


(5) If साधम्यं meant merging into Brahman, where is 
the sense in saying that the mukta is not affected by 
the creation and destruction ? 


3-4, (1) महद्‌ बद्म-(2) On the strength of a compa- 
rison of the passages of the Gita wherein the appearance 
of भूत8 ( beings ) is mentioned with the Srutis about the same 
discussed in Bra, Si. I. 1, we have already stated that 
all these verses refer to the निराकार ब्रह्मन्‌. So, महद्‌ AAT 18 
also the निराकार ब्रह्मन्‌. And Krsna, therefore, means the 
साकार aspect of ब्रह्मन्‌. 


Verse 3 uses the word Yas used also in the Srutis dis- 
cussed in Bra.- Sa. I. I and verse 4 uses the word मूतेयः, We 
conclude that मूतयः means zara ‘all beings ’. स्रयोनिषु याः 
मू्नंयः संभवन्ति also means that ^^ souls in bodies ˆ" are meant 
by मूर्तयः, because dead and lifeless bodies are not born 
of all wombs. 


This interpretation of Haq AGL can be supported also 
by the mention of ब्रह्मन्‌ in verse 27, the support ( प्रतिष्ठा ) of 
which js the Lord Krsna 


In Bra. Sa. I, 4.27 ( योनिश्च हि गीयते ) Brahman is said to 
have been declared in the Upanisads as the योनि of all 
beings. Of. यत्तददरेदयम्‌..*... तद्भूतयोमिं परिपदयन्ति देवा; ( Mu. ए 8, 


IL 1.6). 


14, 3-4, Bhagavad gita ( 580 ) 


। Moreover, as जह्यन्‌ is used for THM in Adhyaya III. 15 ( aa 

बह्मोद्भवे विद्धि) we suggest that महद्‌ way may mean Aqt Ay, 

About the implication of योनि, बीज, 74 and yqarat aaq:, 
vide supra. 

(b) Sankara takes महद्‌. ह्म 98 Pqunear wate. He ex- 
plains महद्‌ बद्यन्‌ as सर्वंकार्यैभ्यो Aware स्वविकाराणां महद्नश्चेति 
योनिरेव विशिष्यते. We suggest that महद्‌ बह्यन्‌ here seems to be 
2 रूढशब्द having a conventional sense, and that for its 
sense we should depend upon the other similar passages 
of the Gita and the Upanisads (and their explanation 
in Bra, Sa. I. 1).—Sankara says that first हिरण्यम is born 
and through him the beings are born. But the Gita does 
not mention हिर्यण्गमे at all.—Sankara takes 42a: as only 
bodies ( देहसंस्थानलक्षणा मूच्छठिताङ्गावयवा ada: ). But this is 
wrong, because the context shows that 444: means souls 
in bodies, We cannot say that inanimate bodies alone 
are born in the various forms of existence ( aaatiag ). 

(c) Dr. Bhandarkar rightly draws attention to the 
fact that ज्ह्यन्‌ ( the निराकार aspect of नयन्‌, as we say ) ig 
said to be the योनि for the पुरूष to lay his seed for the 
appearance of the beings in Mu. Upa, IIL 1. 3 ( यदा पद्यः 
पदयते VENA कतारमीशं पुरुषं बद्मयोनिम्‌ | —qey whose योनि is 
Brahman ). “The great Brahman is the womb ( योनि ) 
for Bhagavat, into which he throws seed ” ( Vaisnavism, 
etc., P. 23). 

(d) Prof. Dasgupta takes महद्‌ बह्म 28 प्रकृति the Matter. 
“ Prakrti is called mahad brahma (the Great Brahma or 
the great multiplier as procreatress) in 578, Gi. XIV. 
3.... Wherever any living beings ( मूतंयः ) may be born, the 
great Brahman or prakrti is to be considered as the 
female part and God as the father and fertilizer ” ( Dag 
gupta, H. I. P., Vol. Il, P. 462 >), 


He takes अक्ति in verse 5 as the Matter and itis perhaps 
because of that word (in the immediately following 
verse ) that Dasgupta. is inclined to follow Sridhara in 


( 581 ) Chapter XIV 14. 3-4-5. 


_ the interpretation of ‘ महद्‌ aaa’. ( Vide our notes on verse § 
infra ), Vide also Dasgupta’s interpretation of verse 27 ९१५१८. 


(6) Hill also takes महद्‌ AG as Not-Self and says that 
verses 3~4 mean that each separate being springs from the 
union of Self with Not-Self. We wonder how such a 
union ‘be ever possible, 


(7 } Dr. Belvalkar says that the metaphysical view- 
point of XIV. 3-4 coincides in a very remarkable manner 
with that“ inchoate’? Samkhya of the first chapter of 
the Sve. Upa., which is both theistic and monistic ( Vide 
Aksara: A Forgotten Chapter, PP. 132-137 ) 


(g) According to Deussen also Req जहयन्‌ means WHA 
(of the सांख्य ), Der Gesang des Heiligen, ए. 96 


(h) Rudolph Otto takes Krsna as the instrumental 
cause (causa activa) and महद्‌ बह्यन्‌ as the Matter the 
material cause (causa materialis ). (Vide The Original Gita, 
PP. 98 and 182 ). 


(i) Garbe also interprets महद्‌ जद्यन्‌ as THT, and Waa: 28 
bodies and says that the great Brahman is the ( real ) 
योनि of whatever bodies are always built in all anas.— 
Garbe notes that the word ` ब्रह्मन्‌ * is here misused. He 
compares it with ब्रह्मन्‌ in 21018. Gi. JIT. 15. 


5. ( 1 ) प्रङ्ति.(8) It must be noticed carefully that here 
we have no statement justifying the identification of Hit 
with महद्‌ Aad. Itis self~evident that प्रकृति in verse 5 means 
the Matter, because the three गुणऽ are said to be born 
of it. But it is necessary to note that the Yis are not 
said to be born of this Prakrti. 


We suggest that the very mention of {as in verses 3-4 
would lead us to conclude that महद्‌ बह्यन्‌ and प्रकृति are two 
different principles, and if we are atall to identify them, 
we should interpret महद्‌ जह्मन्‌ as the चेतन प्रकृति of VIL. 5 
which is said to be the योनि of Yas and take प्रकृति in verse 
5 also as the चेतन sala, the पररा Natt, But as the three 


14. 5. Bhagavad gita ( 582 ) 


Js are mentioned here, we must take Tait in verse 5 as 
the अपरा said. A comparison of verses 3-4 with VII. 5-6 
shows that मदद्‌ Age 18 परा म्रकृति and a comparison of XIV. 5 
with the various verses in which the युग are said to 
be born of म्रकरृति ( Bha. Gi, XIIL 19, XIII. 21, XVIII. 40) 
would lead us to conclude that this TzTw is the अपरा प्रकृति, 
or, in 811071४, प्रकृति the Matter. 


We may compare the way in which प्रकृति is mention- 
ed in XIV. 5 with the way in which the same word 
occurs in XIII, 19. In both the places the author takes 
it granted that ‘ant’ will not be identified by the reader 
with a principle already stated (क्षेत्र in XIII. 5-6 and 
महद्‌ Aa in XIV). 


The doctrine of Adhyaya XIV is a complex Reality 
consisting of Krsna, .Mahad Brahman ( corresponding to 
परा प्रकृति ) and tafe ( corresponding to अपरा प्रकृति of Adh. VII), 


(b) The पुरुष or Krsna is said to fertilize the महद्‌ जह्यन्‌ 
and not the मक्ृति and nowhere in the Git&é are we told 
that the युणउ appear from the प्रकृति after it is fertilized 
by the पुरुष. So, Dasgupta seems to us to be not correct 
when he says: “ The gunas are produced from the prakrti 
through the fertilization of God’s energy in prakrti ” 
( Dasgupta, H. 1. P, Vol. II, ए. 462). 


(c) Garbe takes verse 5 as referring to the Matter. So, 
also, Rudolph Otto, Deussen and all Indian scholars also. 


(2) सरम्‌, tra and aaq.-Hill-Parity, Energy, Dark- 
ness. Most translaters, noted by Hill, translate स्ख as 
goodness. Hill holds that ‘ goodness’ is a word which has 
too definitely an ethic.l significance, while the conception 
of सक्छ is rather that of perfect purity and luminosity 
(Hill—The Bhagvadgita, P. 231). But; we believe that in 
XVIL 11, 17, etc. and also in XVIII. 9, etc., the word सनव has 
an ethical sense and it means an. attitude of mind 
which does not work .with the desire for any reward. 


( 583 ) Chapter XIV 14, 5-6. 


(3) देहे निबध्नन्ति-0, देदयोगाद्या सोऽपि (Bra. Sa, Ip. 2.6) 
which means that the Bondage of the soul may also be 
due to his association with the body. 


(4) Garbe— The influences of सच्च, रजश and तमस्‌ are 
systematized with a genuine Indian pedantry ”; he ad: 
duces it to prove that the Gita is not the product of a 
truly poetic creative impulse (Introduction, Bombay, 
1918, PP, 4-5). 


` (5) gut:—Hill and Rudolph Otto prefer to translate 
it as strands, instead of as ‘ constituents ’. 
(6) निबध्नन्ति .--520]872--निबध्नन्तीव. Note also the last 
sentence in his commentary on this verse, 
6. (1) Dre Bhandarkar,—Bhagavat now proceeds to 
detail the nature of the three Gunas, their products and 
their results in the future world. 


Rudolph Otto—...and the Chapter proceeds to describe 
their interconnections and reciprocal influence, together 
with their separate characteristics (The Original Gita, 
P, 180 ). 


But we must notice that the distinction of सत्व, TE 
and aaa which is a philosophical doctrine about the 
Nature 18 also a standard of ethical and moral values, 
and it is in this latter capacity that the गुणऽ are here 
described ( Cf. e. g., सङ्ग in सुखसङ्ग in verse 6 below ). This 
ethical purpose of the discussion of the theory of three 
gunas is missed by all interpretors of the Gita, even by 
Tilak. 

(2) amin सुखसङ्ग 270 waaF—In this Adhyadya the ideal 
is to surmount all the ™s, even the सत्वगुण, of भक्ति, In 
Adhyayas XVII and XVIII one is asked to fix himself 
inthe सत्वगुण, In Adhyaya XIV. Aw गुण is described as 
causing a सङ्ग, आसक्ति, काम, an attachment or an earnest 
desire, though it is for क्ञान or GB the happiness of a 
higher type, This attachment is itself a sign of bondage 


13. 6-12. Bhagavadgtta (584). 


( बन्धन, verse 5). Thus areataat is also a bondage for a 
कञानिन्‌-संन्यासिन्‌, as stated in the जीबन्मुक्तिविवेक of विचारण्य NAT. 
In Adhyayas XVII and XVIII the स्त्व गुण is a state of 
hon-attachment or disinterested attitude of the mind, It is 
therefore that Adhyaiya XIV asks a man totransgress the 
three Ws, even the सन्त्व गुण ; while Adhy 2528 XVII and XVIII 
ask a man to fix himself firmly inthe सत्व गृण, The word 
सङ्ग 18 thus very important in verse 6. The attachment to 
ज्ञान and सुख is also not to be admired; one should be fm, 
as the Atman always 18 ( टा, 31-wanzeara, निर्गुणत्वात्‌ etc. ). 

7. तृष्णासङ्गससुद्धवम्‌- रजः 18 born of वृष्णा and आसङ्ग. Vide 
Sankara’s commentary for ‘aa’ and ° आसङ्ग.  ~ 

In XVII. 12 the tsa यज्ञ॒ is declared to be one in 
which the यजमान 188 a desire for the फल; while the साचिक 
यङ is one which is performed by those who have no desire 
for the reward at all, but unlike that Adhydya, here (in 
400. XIV), both सच्च and रजय. are attitudes implying some 
attachment, the former for ज्ञान, the latter for कमं, The Gita 
means that a योगिन्‌ (= कमेयोगिन्‌ ) who insists upon doing 
the actions is as bad asa संन्यासिन्‌ who insists upon aban- 
doning them (for devoting himself to at). Therefore one 
must transgress even the सत्व गण. 


g, A summary of verses 6, 7 and 8. 


10. One गृण 38 always predominant while the other two 
are not; though all the three are always mixed together. 

11. As stated in Note on verse 10, at any timeall the 
three £%s are working in a man; only one of them is pre- 
dominant, With verses 11-13 Cf. प्रीलयभ्रीतिविषादात्मकाः THIN 
नियमार्थः । भन्योऽन्यामिमवाअवजनने भिशुनद्त्तयश्च गुणाः ॥ Sa.Ka, 12. 
With अन्योऽन्याभिमव Cf, Bha, Gi. XIV. 10. 


12, Nair: आरंभः aT, etc. So this is the character: 
istic of one who insists on doing the duties. Similarly, 
Werse 11 shows the characteristic of one who insists on 
‘abendoning the actions for devoting himself to ज्ञान, 


(585) ` Chapter XIV 14. 14-20, 


14, (1) ˆ यदा-तदा ` shows the emphasis on the mental 
attitude at the time of departure from this world 
(2) उन्तमाविदाम्‌-ऽ ankara — मह दादितत्त्व विदाम्‌, 


It is not मोक्ष, which can be reached by a man dying 
during the preponderance of सन्त्व. 

saufie—Tilak=the स्वगे ete. which are the worlds of 
gods who know the highest principle. Rudolph Otto—The 
place of the faas-the सिद्धलाक- Garbe-—Some celestial worlds. 
Deussen—Those who are wisest. 

16. (1) कर्मणः सुकरतख--3%न ०६० -- साच्विकस्य ado; wa: = 
राजसस्य HAT: ; तमसः = तामसस्य कर्मणः. 

(2) अक्ञान--४106 Dasgupta, H. I. P., Vol. 1. P. 479. 

17. A summary of verses 11-12-13. 

18. ऊध्व गच्छन्ति--'' are born in higher stages of existence ”’ 
wey fasitq— remain on the same plane’ and “qr गच्छन्ति-- 
" sink lower Cf. Samkhya Karika 44 

19. C1) area गुणेभ्य कऋत)।रम्‌--(. XIII, 20 and 29 in which 
प्रक्ाते was declared to be the agent of all actions 

(2) गुणञ्थः waz = निधुणम्‌--' Knows himself as faim’ - Vide 
XIII. 31 

(3) मद्‌मावम्‌--91त€ Note on XIV. 2. 

20. (1) gdaradia aiq—Here the ideal is to transcend 
the three Jus rather than settle one’s self in the सच्च गुण 
as in Adhyayas XVIT and XVIII. 

(2) गुणान्‌ देहससुद्धवान्‌-- "116 गुण which exist in relation to 
the Self because it is embodied—Hill. His translation is 
“which owe their being to the body’. But S‘ankara— 
दे दत्पत्तिनीजभूतान्‌. We have interpreted तृष्णासङ्गससुद्भवम्‌ in verse 
7 as the cause of तृष्णा and wey: similarly, टहसस्रुद्मवान्‌ 
should be interpreted as “the cause of the body’ as 
S‘ankara interprets the compound. And this is the natural 
way of interpretation and it would be in harmony with the 
statement in verse 5, that the J%s bind the soulin the 


body = One has to get rid of the body, and not of the Us 
{4 ` । 


14. 20-23. Bhagavadgtta. ( 586 ) 


only, Hill’s translation, therefore, does not seem to 
us to be necessary 

21.(1) It will be seen that a त्रियुणातीत, like a भक्त 
(XII) may be a कर्मयोगिन्‌ (ए. 28 ) or संन्यासिन्‌ ( v. 25) 
So, it is wrong to insist that he is only a कमंयोगिन्‌ or 
only a ass. 

(2) sate, sar and मोह are respectively the functions 
of सन्त्व. रजस्‌ and तमस . 

(3) न दवेष्टि संप्रवृत्तानि - Does not dislike or hate them if 
they are functioning’, i. ©. does not yearn after संन्यास 
(by putting a stop to the functions of the three gunas, 
because he dislikes their activity ). 

(4) न निद्रत्तानि काक्षति-“ Does not yearn after them if 
they have stopped some how or other + 1. 6., does not 
want to continue to do his duties (by way of कर्मयोग 
even ), if by some reason Nature has made him free from 
them. In short, a real त्रियुणातीत will long for neither सन्यास 
nor कमयोग ; and perhaps, hence itis that we find him to 
be following either of the two, not necessarily only one 
of them 

(5) saa-—S'atkara—wafta: saa: e@ecat This is 
not meant by the context. “syaft’ would mean any 
activity, even a ननष्काम activity; the sage, if he is called 
upon, should not hate, to do disinterested actions 

Rudolf Otto says that the reply in verse 22 is very 
meagre. But it is not so, rather it exactly explains 
who is gata. Cf. नैव तस्य तेनार्थो नाकृतेनेह कश्चन (III. 18 ) 
An आत्मराते is not to be benefited by doing hig duties 
nor by renouncing them ( अक्रत ) 

(6) areta:—Cf. आसीनः संमवात्‌- 19. Si, TV.-1. 7 

23. C1) न विचाल्यते- Ct मचकलंत्व चापेक्ष्य - 518. 9G प्र. 1.9 

(2) गुणा aa इत्येव योऽवतिष्ठति] remains steady 
only thinking “The 37s are functioning, ( not I 2). ” 


Thus, here in this verse the त्रिमुणात्तीत 18 not described as a 
सन्यासिन्‌, । 


(587) Chapter XIV 14. 25=26> | 


24. Satikara qualifies यः with “de-atdt”, “but “ युणाः 
 बतन्ते ” does not justify that addition. । 

समलोष्टाश्मकाच्चन may mean that the Haneda is a गृहश्य 
and does not attach himself to either of लोष्ट, अश्मन्‌ 
and काञ्चन, though he every day happens to be possessed 
of it. 8० also त्ुच्यनिन्दात्मसंस्तुतिः, ` 

25. सवार॑मपरित्यागी--11)8 word occurs also in the de- 
scription of the WA in XII. 16 and it literally means 
° 06 who has abandoned the very actions ”’. 

Tilak tries in vain to convince the reader that सवौरम्भ- 
परिलयाग is the abandonment of selfish desires and not the 
abandonment of all activities. He is inconsistent when he 
says that there are four paths in the Gita and yet all 
these paths require the seeker to do 1aSHIa कमयोग. 

Satikara --देहधार णमात्रव्यत्तिरेकेण सवैकमपरिलयागीलय्थैः. He is right. 

26. (1) भक्तियोगेन - ४146 Notes on aw चानन्ययोगेन altarez- 
भिचारिणी in XIII. 10. In the light of that verse ‘ माक्तियोग ’ 


may mean ~~ Disinterested Action based upon devo- 
tion to the Lord, in which there is no adulteration (in 
the form of interested action)’. This interpretation of 


भक्तियोग will be in harmony with भक्तियोग the title of 
Adhyaya XII also. Moreover, the Git& believas in propi- 
tiating the Lord by a devotee’s own actions which then 
become योग" Disinterested. Action’. Cf., €. 8. “ स्वकर्मणा 
तमभ्यच्ै सिद्धि विन्दति मानवः» ( XVIII. 46 ). 

This ‘want’ is a means to युणात्यय which leads to 
qaya—a state of being Brahman. We may say that with 
योग 18 here a help to the attainment of जह्यन्‌ in this life. 

The Gita does not believe in unmixed ज्ञान or un- 
mixed भक्ति or even unmixed कमं ( निष्कामकरम ) as the means 
to MokSa. According to the Git& always one of these is 
predominent and the rest are subordinate to that one. 
So, each of .these means is a combination of all of them 

. with the predominance of one of them. 
Rudolf Otto thinks that the mention -of ° भाक्तियोम ` 


14, 26. ` Bhagavadgita (588) 


aS & means deprives the passage of 168 importance as a 
सर्य doctrine, because, one expected ज्ञान or the साख्य know- 
ledge about the difference between पुरुष and प्रकृति to be the 
means of redemption, ( in accordance with verses 19-20°) 
but, instead of this, one finds भक्ति stated as the means: 
of moka. 

We believe that here ज्ञान, Ha and भक्ति-- श्ना the three 
are combined; and the ज्ञान of the three Ss would not 
essentially differ from the wafaqesfaia which may be 
expected in a साख्य passage. But, in fact, this passage is 
not a सांख्य passage, as shown by us in the Introduction 
to our Notes on this Adhyaya. 

In this passage भक्ति and ज्ञान are, in our opinion, sub- 
ordinated to ( कमे ) योग and the ज्ञान is that of. the three Js 
all of which (even the 77) is to be surmounted by the 
sage. So, this Adhyaya is deservedly called युणत्रयावे भागयौग. 

(2) ब्रह्मभूयाय---. ब्रह्मभूयाय कल्पते in XVII. 58 and ब्रह्मभूतः 
प्रसन्नात्मा न शोचति न क्षति! समः sag भूतेषु agin waa पराम्‌ ॥ 
(XVIII. 54). Also ब्रह्मभूतः in स योगी ब्रह्मनिवांणं ब्रह्मभूतोऽधिगच्छत्ि 
( $. 24) and maga in VI. 27. All these uses of ब्रह्मभूय 
and ब्रह्मद्रून mean that it is a state of जीवन्मुक्ति ( the Bliss 
of Brahman ) in this life. According to XVIII.53-54 there 
is yet a higher state than this ब्रह्मभूय and that is the 
stage of the attainment of पुरूष or Krsna. 

Rudolf Otto explains H@gqat as the H@ mode of Being. 
` Certainly both ब्रह्मभाव and ब्रह्मानिवांण meant, for the pre- 
sent author, no more and no other than something equi- 
valent to the familiar “ eternal bliss’, agra 18 simply 
the ‘ wondrous state’ which man attains when he enters 
upon eternal freedom from death and equality with God ”. 

Thus Rudolf Otto is not inclined to take ब्रह्मभूयाय in its 
literal sense. of “ becoming one with Brahman”, but he 
tries to explain it as an earlier stage of bliss reached by 
the seeker in this life. The obvious reason is that 
by this interpretation of waway he wants to warn 
against the difficulty arising in the interpretation of 


(589 ) ` Chapter XIV | 14. 26-27. 


ˆ बह्मणो हि प्रतिष्ठाहम्‌ ”, if नह्यन्‌ there means the निराकार, AAT FBT 
So, he interprets qa 10 ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहम्‌ as a state of bliss 
lower than the stage of eternal bliss ( रेकान्तिक सुख ). ` 

But this is a wrong interpretation of जह्ममूय, based upon 
a wrong understanding of the relation of the निराकार . and 
the साकार aspects of the Reality. If we admit the view 
that here (as always in the Git®) the निराकार aspect of 
Jaq 18 lower than the साकार one, we can easily explain 
both XIV. 26-27 and XVIII. 53-54 

27. (1) Verse 27 gives the reason for the statement in 
verse 26. The frgardta who propitiates the Lord by भक्तियोग 
is fit to become ब्रह्मन्‌ because the Lord is himself the 
foundation of that ब्रह्मन्‌ One who propitiates the Lord 
must get the state of Haq the aspect lower than that of 
the Puru§a or the Lord 

Safikara gives three interpretations of ब्रह्मणो fe प्रतिष्टाहम्‌ 
in Bha. Gi. XIV. 27. Vide our foot-note to the text, (1) 
The inner Self (meant by माम्‌) is the प्रतिष्टा of अमृतादि. 
स्वभाव परमात्मन्‌ (ब्रह्मन्‌); (2) I (=KrSna) am the राक्ति of 
बद्यन्‌ by the help of which maz proceeds to act ( भरतिष्ठते ) 
for showing Grace to its devotees. This शक्ति and the Lord 
ae identical; (8 ) Or KrSha may be takenas faTanetH Wary 
and जह्यन्‌ in verse 26 as the Haan ब्रह्मन्‌. 

But all these interpretations are wrong in our opinion 
because they do not consider the relation of the two 
aspects of ब्रह्मन्‌. 

(2) We have already stated the views of several 
scholars on this verse (27) in our Notes on verses 3-4 
of this Adhyaya. Wemay here add that it is only Prof 
Dasgupta who by giving a literal sense to the verse and 
by allowing the words of the verse to speak for them- 
selves comes to the conclusion that here we have one 
of those passages in the Git& in which the साकार aspect 
is clearly stated to be higher than the निराकार one. Most 
of other scholars interpret verse 27 as teaching the 
identity of Krsna with aga (neu.). But Prof. Dasgupta 
writes as follows :— 


wero ~ = 
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old well-known method, Cf. 6. g., RASS A HATG एषोऽश्वत्थः 


त्तनातनः । तदेव शुक्रौ तद्ब्रह्म तदेवामृतमुच्यते ॥ तस्मिंछ्ोकाः भरिताः सम॑ तदु नाल्येति 
कश्चन एतद्धैतत्‌ ॥ (Katha Upa. VI. 1). Here the अश्वत्थ - ६168 


is the Bright One, the Brabman, the Immortal. So, it is 
the Highest Reality. It is the resort of all worlds and 
there is no question of cutting it off 

On the contrary the अश्वत्थ tree. of the Git& seems to 
us to be a symbol not of Brahman; but of the lower 
Nature { अपरा प्रकृति of Adh. VIE or simple Wald of the 
Git& ); because the Git& asks a man to cut it off by thie 
weapon of non-attachment. Here not only the advice of 
cutting off the tree is important, but eyen the weapon, 
because the weapon is that of non-attachment ( 74g) and 
this means non-attachment to the युण8 and कर्म॑न्‌ which 


both are the effects of the Prakrti. If this attachment to गणः 


(©, €. in XIII. 21, ) 18 given up (i. 6, if a man has no 
आसक्ति for them ), the tree of प्रकरति will withdraw itself of 
its own accord; and this is called the cutting of the tree. 

(4) Thus it is wrong to say that this simile is borrowed 
from Katha UpaniSad III. 1 (Vide Barnett, The Lords 
Song, P. 206 ). Rather, the Gita gets an idea from- the 
Upani§Sad, but instead of copying it, makes use of it as 
it likes. R. Otto has noticed this nature of this अश्वत्थ tree. 

(5) So, the charge on the poet who wrote the Gita 
that he quotes verbatim from the Upani$ds and hence he 
is not a poet of the first rate, is not proved. On the con- 
trary, perhaps this particular passage (XV. 1-2) can 
be pointed out as a piece. of poetry, as compared with 
Katha Upa. VI. 1 or the Pauranic quotation in the S’4, Bhi. 
= ६6) मृलम्‌- 98. 238. ब्रम्ह wean मायाज्ञक्तिमत्‌ 1. e., FAT of the 
Sankara system— But sata alone seems to have been 
meant 0४. मूलम्‌, because the tree itself represents the माया 
or अन्यनक्तः 01 प्रकृति together with its effects. Just as in Bha 
Gi. VII one is asked to overcome माया, similarly here one 
a is advised to cut off this tree - 


(593 ) Chapter XV 15. 1-2. 

(7). weu—Sankara—area: सुकमल्वात्कारणत्वाननिलत्वान्महत्नाचो- 
ध्वेमुच्यते, ‘mei’ cannot mean “ upwards’ in heaven "3 
उत्व does not refer to स्थान, 

(8) wRaI—Vide Sa. Bha, 

(9 ) अन्यय--58.2]9179"--मनानन्तसंतानाश्चयः. 

(10) छन्दांसि-1€ Vedas. Vide our Notes on X. 35. The 
Gita does not accept the Vedic Ritualism in its original 
काम्य form; 80 the Vedas form part of the tree to be cut off. 

यस्तं वेद स aziaq—The Gita does not give the Vedas a 
permanent place as an Authority. The Vedas have no 
higher place than that of the leaves (पर्णानि) of the अश्वत्थ tree 

Sabkara——aar ga परिरिश्चणार्थानि पर्णानि तथा वेदा; GATTATe- 
रक्षणार्थं ष्माधमतडतुफलप्रकाशनाथेत्वात्‌ | —But the Gita wants the 
tree to be cut off 3and that is because the Gita looks upon 
the Vedas as encouraging all desires ( फलकामाः ). Vide Bha. 
Gi, IL 39-45. £, त्रयुण्यविषया वेदा निस्रैयुण्यो wags. 

C11) Sankara’s explanation of स वेदवित्‌ is that there 
remains nothing or none else to be known than this संसारब्क्च, 
But this sense is not in harmony with the attitude of 
the Gita towards the authority of the Vedas, After cutting 
off the tree one has yet to find out the Abode of the Pu- 
rusa or Purusottama (verse 4). 

2. (1) यणप्रवृद्धाः areat:—This justifies us in taking the 
मूर to be प्रकृति and not ब्रह्मन्‌ , Cf. aleo बैगुण्यविषयां वेदाः. The 
Wig are सव, रजस्‌. and Te. ‘get: प्रवृद्धाः › 

(2) अधश्च मूलानि agatatia—-Sankara makes a distinction 
between the upward roots and the downward roots as 
regards their nature. But this does not seem to have been 
intended by the author. 

अधः मूलानि are कर्मानुबन्धीनि--106 effects ( अतुबन्ध-+1)© result ) 
of the lower or downward roots are the actions of human 
beings. This also suggests that “the roots’ mean the ward, 
because in the Gita aq 18 said to be the effect of sald, 
the lower Nature, 

74 
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This अश्वत्थ is the pipple-tree according to Deussen 
and Rudolph Otto. According to some itisthe banyan tree 
called न्यओओध. अधश्च Weft अनुक्तततानि--““ While downwards 
again (new) roots are clinging ’’—Rudloph Otto says 
that this growth of new downward roots is possible only 
of the न्योष tree. 


3. (1) In the first half the poet carries the allegorical 
conception of अनादित्र of ala to a flight of imagination 
of great poetical value and he takes help of the outward 
appearance of the अश्वत्थ tree which every Indian knows, 

न भन्तः उपलम्यते- But the tree is to be cut off, It. canbe 
cut off 

(2) न रूपं तथा siw+qa—Sankara is right in saying that 
thé nature of the tree as described in verses 2-3 18 not rea- 
lized by ordinary beings, But he is wrong in his expla- 
nation of the reason why people fail to understand it 
(स्वप्नमरीच्युदकमायागन्धवेनगरसमत्वात्‌...)* 


(3) असङ्गशसखेण छच्रा- 1116 idea is that not by सन्यास but 
by mental attitude of detachment one should try to 
overcome this अश्वत्थ tree, It is not that सन्यास is not a 
weapon of cutting off the tree, but the author always 
prefers Disinterested Action to Renunciation 

(4) tewaI—This also shows that the अश्वत्थ tree repre- 
sents Wald. 

4.¢1) पदम्‌...न निवतेन्ति qza:-Of, VIL 21 ( अन्यत्तोऽक्षर 
इत्युक्तः, तद्धाम TH Wa). So this प्रद्‌ or abode is the अक्षर नह्यन्‌ , 
the (impersonal or ) निराकार aspect of the Reality. 

(2) तमेव आर्च gai mi—Sankara explains तमेव ag “ a: 


eo 


requires तमव to be connected with यतः wait: Naat in the 


fourth पाद. For a similar_wrong construction by wrong construction by Sankara, 
see his भाष्य on VIIL 22 ( पुरुषः स परः पाथं) 


(8 ) Then, what is the relation between the पद and 
the gai ? The verse does not mention it and.that shows 
that in the days of the Gita that relation being veny 


(595) Chapter XV 15.-4. 


well known did not require to be particularly stated. On 
the strength of the Bha. Gi., €, g., VIII. 20-22, we suggest 
that the पद or abode belongs to the पुरुष. The पद is the 
निराकार aspect and पुरुष 18 the साकार aspect. The former is 
AIH or WAC; the latter is identified with Krsna. _ 

(4) av&i—Rajwade says, it ought to be प्रपद्ेत, ^ one 
should surrender himself to’. Sankara. supplies ‘‘ इति ta” 
after 17%. Ramanuja reads ‘aqua.’ The Gita has many 
un-Paninian forms, but it never uses the first person 
for the third. 


(5) प्रपत्ति is a more intense form of अक्ति, as already 
explained. And in the Git& the former is meant by the 
word wat, though no sharp distinction is made between 
the use of प्रपत्ति and भक्ति 

(6) waitt:—Sankara—daraararate: So, he takes प्रवृत्ति 
as the cosmic activity of creation. It is in this sense 
that the world 5dr 18 used in Sadat ( Bra. ऽप, IT. 2.2) 


But though it is a fact that the cosmic activity is 
partly due to the superintendence of the पुरुष ( मयाध्यक्षेण 
प्रकृतिः Wat सचराचरम्‌. 10 ), the real part in that acti: 
vity is, according to the Gita, played by प्रकति, Moreover, 
the word “sah” should be compared with wait, in (1) 
स्वभावस्तु प्रवतते { Bha. Gi. V. 14 ) 0676 प्रवृत्ति refers to the His 
of human beings and the union of those 444s and their 
results ( फङऽ ) ; (2) andaa: sn Yami येन ad मिदं ततम्‌ । 
स्व कमणा तमभ्यच्यं Tals वन्दति मानवः | CXVIIL 46) । 

In our opinion, there is no word in the verse (XV. 4 ) 
suggesting the interpretation of ^ प्रवृत्ति * in-the sense of giz, 
creation. It isnot even implied that one should surrender 
to the Lord as the creator ^“ who creates the creation just 
as a juggler creates the illusion (tamiearita माया) ”. 
The general or central topic of the Gita and the use of 
प्रवृत्ति in the two verses ( ए, 14 and XVIII. 46) make it 
quite evident that the Gita tries to explain the origin of 
, 211 human actions with the aim of freeing the man from 
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the responsibility and results of “his” actions. It gives 
many explanations of this प्रब्ात्ति, at least one per each 
Adhyaya, sometimes more than one in onesingle Adhy4ya. . 
Its purpose is to keep the man in the world and’ yet to make 
him free from his worries about the results of his actions. 
For ‘this purpose it teaches the योग (= कमयोग )$ though it 
does not reject the सन्यास, 


It may be asked: Is notthe statement about the origin 
० प्रवत्ति from the पुरूष contradictory to the same about 
ts origin from waza? Bha, Gi. V. 14 rather defi- 
nitely says that the Lord is not at all responsible for the 
actions of men and their results. 


The answer is not difficult to find if we admit two 
facts. Firstly, each Adhydya of the Gité is an independent 
unit and teaches one independent aspect of योग, ‘ Dis- 
interested Action’, meant for a man of a_ particular 
temperament. And, secondly, if once the इद्वितवाद is ad- 
mitted, where is a contradiction whether the प्रवृत्ति of 
beings is traced to Nala or to पुरुष or to 4g, or to any 
other part of the Brahman? All the principles taken 
together make up the aad Fa and if various indepen- 
dent imate are made out t> explain this non—dualism 
to suit various temperaments of men, they will all be 
acceptable even philosophically if each प्रक्रिया is self— 
consistent, no matterif it be apparently inconsistent 
with the other प्रक्रियाः. 


So, we suggest that verse 4 gives an independent ex- 
planation of the Nai based upon an independent प्रक्रिया 
of the अद्वैत वेदान्त or rather Aupanisadic doctrine. This is, 
in our opinion, the पुरुषोत्तमयोग ‘ Disinterested Action’ based 
upon the conception of पुरुष called पुरुषोत्तम to whom Naa 
or the principle of activity, the origin of all human 
actions, 18 traced here. | 7 

(7) पुराणी ‘ Activity’ of beings is an old principle. 
The Gité makes ‘ aprinciple’ regading the dctions of men 


(597) Chapter XV 15. 4-6. 


( Cf. कम नद्मोद्धवं विद्धि, 15, कमेजान्‌ विद्धि तान्‌ सर्वान्‌ प. 32; भूतै- 
भवोवद्धकरो विसग; कमे सोश्तः- 7 3) and says that this principle 
is an ancient one ` (पुराणी) ६. 

(8) The doctrine of the MBh. and the later classical 
सारूय holds that प्रवृत्तिः belongs to प्रक्राति, as is stated in various 
Adhyadyas of the Gita. 


(9) (a) Tilak as usual follows Sankara in inter- 
preting agit as the activity of the creation ( GR. Ist 
Guj. Ed, PP. 815-816 ). Thus he misses the support 
that he would have got for his own view about the 
central teaching of the Gita by comparing this verse 
with Bha. Gi. XVIII. 46. (b) Hill-“and unto him, the 
primal Person, may one go, from whom streamed forth 
this ancient energy $ so he takes 3aTaq almost as प्रकृति, 
( ©) According to Ramanuja the प्रजानते is the अज्ञाननिवृत्यदेः 
HAA VARMA पुराणी प्रवृत्तिः प्रखता पुरातनानां Fagot परडत्ति ०००... 
So he takes प्रवृत्ति to be the efforts of the Haus to get 
Moksa. (d) Deussen-The development of the world ( Der 
Gesang des Heiligen, P. 102). (e) Garbe-The old 
flood of the existence of the world ( Die Bhagavadgita, 
P.148 ). (f) Rudolph Otto-saft =the Universe’s motion. 

5. जितसङ्गदोषाः ~ सङ्ग is Attachment, Also वि निदृत्तकामाः- 
Both these adjectives indicate that the कर्मयोभिन्‌ is the 
topic here, 


6. ( 1 ) The purpose of this and all the following 
verses is to prove that Krsna himself is आदपुरुष and that 
there is nothing higher than or beyond that arayqey, 


(2) This verse is important for the question of the 
relation between the Earlier Metrical Upanisads and the 
Bhagavadgiia. As Barnett points out this verse Js an 
echo cf Katha Upa. प्र, 15, Sve. Ups. VI. 14 and Mu, 
Upa. II, 2. 10. | 

(3) तद्धाम परमं मम-11 is not with the intention of 
giving a theistic colour that the abode is said to belong 
to Krgna. Rather, अक्षर or Hee was believed to be an 
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bode of ‘gat who was higher than wre (Cf. VIL. 21-225 
Katha Upa, III. I-ll , 


7. (1) Verse 6 refers to अम्यक्त ~अक्षुर as self-luminous 
in so far as the Sun, etc. do not illuminate it. In verse 
12 the brilliance of the Sun and the Moon, in verse 13 the 
Moon herself, and in verse 14 ४०० वेश्वानर Fire are indentified 
with Krsna, Thus, all these verses discuss objects which 
‘are centres of light. Moreover, verse 12 discusses the nature 
of the light of the Sun who is mentioned in verse 6 ag not 
illuminating the abode of Krsna. Thus, verses 7-11 may ap 
pear to some to be an interpolation, because thev deal with 
the जीव. But, we suggest that in the days of the Gita, 
the जीव was held to be of the nature of light. “ The 
individual soul is fike the light, etc., but not so the 
‘Supreme One ” ( Bra. Si. Il. 3. 46 ). Vide Bra. St. III. 
2. 15-19. So, there is no wonder that the soul comes in 
for discussion between verses 6 and 12, 


(2) Bra. Sa. 17. 3. 45 [-असो नानाभ्यपदद्यात्‌ ... ... The indi- 


vidual soul is only a particle of Brahman....., -because the 


Gita~XV. 7-says so ) refers to this verse of the Gita 
according to all comentators. The Sitra is अपि च स्मयते and 
the topic is the size of the जीवं. 

(3) As we shall show below the mention of the जीव 
as an अश्च of the Lord is intended to prove that the action 
of drawing the senses and the mind from the प्रक्ति is done 
really by the Lord Himself. Vide Note (1) on verse 12, 

(4) aaft—This verse explains how the soul in the 
beginning of the world comes to get the subtle body. This 
subtle body is already mentioned in Fr Upanisad 


According to this verse( XV. 7) the subtle body con: 
sists of five जानेन्दरिथ8 andthe mind, At. the beginning of the 
reation, the जीवं draws out these for himself from the 
‘wait. That these make up:the subtle body is clear from 
verse. 8 in which they are stated to accompany -the जपि 
when he jeaves, one -hoedy and passes into angther. _ 


( 999 ). Chapter XV 35. 1. 


According to the theory of the classical ater tke 
subtle body consists of महत्‌ or बुद्धि, ACER, मनः, पज्चशनेन्दियाणि 
प्चकरमेन्द्रियाणे, TATA = {8 principles. Cf. मददादियङ्षमषयन्तम्‌ः 
in Samkhyakarika 40; Vide Tilak, GR. 1st Guj. Ed., P. 188, 

(5 ) मभेवांश्ः- २७1210४ of जवि and God=ratGrna 

( 8 ) कषेति--1 thé पाञ्चरात्रं 85 8९0 76 individval soul is 
called सकषेण, Some connect dain with ‘ क्षेति २, But the 
Gita does not show any knowledge of this second ब्बृह of 
the adeqe doctrine, 

(7) Sankara explains the return of जीव the sa to 
Brahman the अशिन्‌ by giving two different उपभा€, (i) the 
return of reflection of the Sun into water to the Sun him- 
self ; (ii) the return of the बराकाश्च to आकाद्च itself—And' he 
also says that the निरवयव परमात्मन्‌ can have अवयव8 or अश्च? 
in the from of a part of परमात्मन्‌ being circumscribed by 
an adjunct ( उपाधिं ) caused by अविद्या 

Different Acaryas give different explanations of ARITA- 
wa, Sankara’s two explations are in accordance witli 
two different theories about the soul in yogue in his 
system, viz., निम्बप्रतिनिम्बवाद (the soul is the प्रतिनिम्न of the 
Lord who is the विम्ब ) and अवच्छेदवाद (the soul is a part of 
Brahman limited by the अन्तःकरण ), Ramdnuja and others 
believe that on account of the wonderful powers of Brah- 
man, a real part of Brahman is possible and he would 
also say that जीव is the चरर or Ui of परमात्मन्‌ ‘the. आत्म 
of जीवं ° and the शषिन्‌ | 


The author of the Brahmasiitra accepts this अचां शि भाव 
(Bra, Su, I]. 3, 43-45) and supports this view by quoting 
this verse ( XV. 7) as already stated 

(8 ) The Sitrakara does not seem to give any expla- 
nation of the Warraata. Sankara has given two explana- 
tions, as we have already noted above. This view of Bha 
Gi. XV. 7 is different of the general view about the soul 
in the Gita, e. g., that.in Adhyaya XIII where कषतर is said 
to be the same as Krona ( XIII. 2 » Bat Sankara, while 
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explaining both the views (that of complete identity of 
the two in XIII. 2, and the other of अशांदिमाव ), tries to 
solve the contradiction between. the two views. 

But, in our opinion, each Adhydya has its own phi- 
losophical doctrine and so it is not necessary to recon- 
cile the various theories about the same principle given 
in the different Adhydyas of the (78, They need not be 
taken as contradictions. 

(9) Sankara’s explanation of प्रकृतिस्थानि कषेति is also 
worth noting. He takes said, not as the Nuture, but as 
the natural place, i, e., the place of residence of the भोत्रादीनि 
इन्द्राणि, e g. ४06 प्रकृति of भोज is the कणेरष्कुःङलि. And ' कषति 
is taken as referring to the time of the soul’s उत्कान्ति 
“ departure from the body ”.—But this does not scem to 
be the correct explanation.— ‘Tait’ must mean ‘* the 
Nature’ the अपरा प्रकृति of the Lord and the verse must ex- 
plain how the अय जीव comes to possess a चङ्ग देह for the 
1180 time as it were (perhaps after a प्रथ), The next 
verse (8) simply says that this iq देह is taken away from 
the gross body by the soul at the time of उक््रान्ति. 

Sankara’s interpretation of प्रकृतिस्थानि is however sup- 
ported by प्रङ्ृतिस्थः पुरुषः in XIII. 21. ६८, also कषेति in Graad 
यमा TIL ५1५१५. 

8. (1) Sankara construes यन्च'प्युत्काम।प with verse 7 and 
रार्‌ यदवाप्नोति with Deimaity स्याति. [र 

But this is nut the natural construction of the words 
in the two Verses. 

(2) Dr. Bhandarkar--There is a new point brought 
out in: this chapter. And that is that the animal soul 
goes out of the body (=the gross body ) along with the 
six senses and enters new ones in that condition (Vais- 
Daviam, etc. ). 

(8 ) बायुगन्धएनेबाद्चयत्‌-- ४1९४ other simile can be given 
for the soul ‘taking'the subtle (48a) or characteristic 
(isq) body with him at the time of leaving an earlier - 
pady ‘and entering a new- bedy (adit यद्‌ अवाप्नोति), 


( 601 ) Chapter XV ` 15. 8. 


(4) Cf. Bra. St. IDI. 1. 1 - तदन्तरप्रतिपत्तौ रंहति .संपरिष्वक्तः प्रक्ष 
निरूपणाभ्याम्‌ | Also see Saikara Bhagya on Bra. Sil. LV. 2. 8. 

(5) According to Br. Upa. IV. 4. 3 the leaving of 
an old body and the entering into a new body are two 
events which occur simultaneously and we believe that the 
first half of this verse holds that view and hence the word 
ˆ यद्‌ ` ( = यद्या ) is repeated in it. We quote the Sruti :- 
तद्यथा तृणजलायुका TTT गत्वान्यमाक्रममाक्रम्यात्मानमुपसशदरलेवभरेवा- 
यमात्मेद रा मरं Pease गमाधित्वान्यमाक्रममाक्रम्यात्मा AAT श्हरति 4 ` 

This verse shows that the soul first enters a new body 
and then withdraws the self (=the subtle body ) from the 
previous gross body. So this verse of the Git& also men- 
tions the entrance first and the departure from the 
earlier body next. This also shows that S’ankara’s inter- 
pretation of verse 8A is not correct. 


Deussen takes adit azamfe as referring to the soul’s 
entrance into a body and aaqenrait as referring to the 
departure from the same body ( Der Gesang des Heiligen, 
P.'102 ). | 

(6) Of ततः सत्यवतः कायात्‌ पाराबद्धं Tea 1 

अङ्गुष्ठमात्रं पुरुषं निश्चकषं यमो बलात्‌ ॥ 

(7) sacv:-—S'ahkara -देहाक्संवातस्वामी ~ But S'ankara’s qua- 
11609100 that the जीव is the Lord only of the देह and 
इन्द्रिय is not justified by the verse itself. If we compare 
this word ईशर with परमेश्वर in XIII. 27 and परमात्मन्‌ in XII. 
31, we can conclude that the individual soul is called az 
because he is held to be the same as the Lord. The Gita 
seems to put both the views (that of Haima and that 
of the soul being identical with the Lord) side by side 
because both the views were in vogue and hence in its 
“days no reader would be surprized to find them stated in 
the same context. ` = #४ । 


Ramanuja also explains इश्वरः ४8 इन्द्रियाणामी-शवरः + 


(8) It should be added here that according to another 
- {6 । é | 
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theory the soul has a third body called `“ कारणदंह ` the 
causal body in addition to the wen or लिङ्गदेह and the स्थूलदेह 
( Vide Mandtikya UpaniSad ). ` The author of the Brahma-. 
४८४ believes in only two bodies ( Bra. Si. IV. 2. 8-10 ). 


9. (1) This verse refers to the gross body and saz 
ete., should mean the visible place of the particular sense 
in the gross body. 

{ 2.) अधिष्ठाय fasarqraaa—The soul enters in ( resides in ) 
the gross body and then only can he experience the ob- 
jects of sense through the ज्ञामेन्द्रियएणि and मनस्‌. The Sam- 
khyakarik& definitely says that in the subtle body no उपभोग 
( experience of the विषय 8 ) is possible ( fraquii feqq—Sam. 
Ka. 40 ). 

10. (1) पर्यन्ति--४ is not impossible to know the soul, 
but it is not easy to see it. 

(2) The first half of the verse mentions the three 
states of the soul, viz. (1) his departure from a gross 
body ( उत्रान्ति ), (2) his residence in a subtle body ( स्थिति ) 
when he cannot have any experience of the objects of 
sense (this seems to be the sense of सितम्‌ ), and (3) his 
stay in the gross body when he gan experience the ob- 
jects, being united with the ys “the objects of the senses’ 
or ‘the constituents of the प्रक्तिः which form the gross 
body (Cf. प्रकृतिस्थो हि gem प्रकृतिजान्‌ गुणान्‌ ). 

(3) Fora detailed discussion of the sma vide Bra. 
sii. II. 3. 19 ~20, IIT. 1. 1-7 and IV. 2. 1—10. 

11. (1) The soul residing in the body can be seen 
or known by the yogins after a continued effort for a 
long time. 

The mention of knowing the soul ‘the अश्च of the Lord’ 
will not be out of place if we jus remember: that the 
brilliance of the Sun, the Moon and the Fire can be 
known immediately and hence it ` is necessary for the 
Lord to say how the soul can also be seen. ` 


f 


(608 ) * ` Chapter XV 15. 11-12. 


(2) ° योगिनः ' seems to mean ‘*araairita:, because the 
verse seems to refer to some practice of meditation. 


12. (1) Sankara says that verses 12-15 give the 
विभूतिसक्षेप (a brief statement of the- विभूति8 ‘ special mani- 
festations ` of the Lord ). 


We believe that the philosophical portion of this 
Anhyaya is concerned with explaining the highest princi- 
ple, viz., the पुरुष, the साकार aspect of the Reality, as the 
PuruSottama and that therefore the महात्म्य or glorification 
of the yewlda-conception of God is given here. It is 
form this Puru$ottama who represents the पुरुष that the 
ancient principle of activity is derived here (verse 4), And 
the aspect of योग॒ called पुरुषोत्तमयोग is based on this idea. 
Considered from this standpoint, the purpose of the men- 
tion of the special manifestations here seems to us to be 
that of showing the activity of the Lord under those 
forms; in other words, the author here says that the 
activities of the जीव (उत्क्रान्ति, स्थिति, मोग), the activity, of 
illuminating the entire world, of the Sun, the Moon and 
the Fire, which they do by means of their innate brilliance, 
the activity of the earth to sustain the beings that move 
on it, the activity of the Soma, viz., that of nourishing 
the herbs, the activity of the वश्वानर (fire) to digest 
the food, the activity. of the साक्षिन्‌ 20 the heart of 
eVery man, viz., that of remembering and knowing, and 
also the various functions done by the deities of the 
Vedas, the activity of writing ( composing ) the Vedantas 
and knowing the Veda ( though done by the sages }—all 
these particular activities are really the activities of the 
Lord. Hence, the activity ( प्रन्रुत्ति) as an ( ultimate ) 
principle has proceeded irom the Lord. It should be noted 
that verses 7-15 mention certain activities done by certain 
objects which are here identified with the Lord, because it 
18 to be proved that these activities are really done by the 
Lord and hence these objects are all of them manifestations 
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of the Lord. ‘The fact of the actions being done by the Lord 
is here more important than the fact of the Lord being 
manifest under these objects. 


(9) जगद्धास्यतेऽखिलम्‌--ण"6 verse ‘aims at telling us 
that the activity of illuminating the ( entire ) world 18 
done by the Lord because the brilliance of the Sun, the 
Moon and the Fire which illuminates the world is really 
the Lord’s brilliance. 

13. ( 1 ) भूतानि aranat—There is a force within the earth 
which sustains the beings that move on the earth. In- 
stead of telling that “the force within the earth which 
sustains the beings on the earth is my own force ”, the 
Lord says, Having entered the earth I sustain the beings 
by my force’; so, this form of the expression makes it 
clear that the Lord emphasises the fact that the particu- 
lar objects derive their activity or function from Him. 

(2) ala:—Barnett-In the RV Soma is the chief and 
parent of all plants; in: the Brahmana period it is 
identified with the Moon, which is regarded as the Soma 
drunk by the gods, and which by its essential moisture 
vivifies all vegetation on earth. 

(3) पष्णामि--¶06 Moon’s activity of vivifying the herbs 
is derived by the Moon from the Lord, just as the acti- 
vity of the earth to sustain the beings is derived by the 
earth from the Lord, or the activity of the Sun to illu- 
minate the earth by his brilliance is derived by the Sun 
from the Lord. 

14,(1) The वेश्वानर fire performs the act of digesting 
the food, but this activity of the वैश्वानर fire is derived 
from the Lord because the Lord is Himself the वैश्वानर Fire. 

(2) In Cha. Upa. ए. 11-18 the वैश्वानर आत्मन्‌ is men- 
tioned and in Bra. SiG. I. 2. 24-32 it 18 proved that the 
आत्मा वैनशधानरः is the साकार aspect of Brahman. The author 
of the Brahmawsiitra first proves that the Cha. Upa. (V 
11-18 ) uses the. word वैश्वानर आत्मन्‌ in’ the sense of the 
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PuruSa and then he says’ that according fo some the 
verse in the Smfti, i.e, Bha. Gi. XV. 14, may be looked 
upon as an Inference (for the conclusion that वैानर 18 a 
name of the yw3—Bra.Su. 1. 2. 35—aaamagar स्ादित्ति--इति 
would mean that it is not his own view ). 

The Stitrakara himself seems to look upon वैश्वानर in 
the Gita as the वैश्वानर aff the gastric fire, because he 
gives the view that the Git& means by वश्वानर the पुरुष, as 
the view of some. Moreover, as the #74 is also men- 
tioned in verse 12, and.as the action of ` पचामि अन्नम्‌ * 18 
emphasized, we should come to the conclusion that qAaTaT 
meant here is the gastric fire 

(3) aa aglaq—The four kinds of food are those. that 
are respectively masticated, swallowed, sucked and licked 

(4) भोक्ता वैश्वानरोऽभि्भोज्यमन्न सोमस्तदेतदुमयमप्नीषोमौ.. सवेभिति 
परयतोऽन्रदोषलेमो न भवति - 5/8 9, seems to refer to the prac- 
tical use of the teaching about वैश्वानर अभ्चि 

15. (1) The जीव 18 already declared to be a part (an 
sat) of the Lord ( verse 7). This verse, in our opinion, says 
‘that the Lord is the Witnessing Soul in the heart of every 
being. Cf. dau: सवभूतानां हेदेशेऽयैन तिष्ठति । आमयन्‌ सर्वभूतानि 
यन्त्रारूढानि मायया ( XVIII. 61 ). | 

(2) मन्तः स्म्रतिज्ञानमपोहन a—Here we have some more 
activities which belong to the beings but which the author 
wants to explain as derived by the beings from the Lord. 
The verse lays emphasis on the actions of remembering, 
knowing and rejecting as what is not true, originally be- 
longing to the Lord, and, secondarily, to the individual 
soul, just as the action of illuminating the entire world 
which the Sun does, is tracéd to the Lord, in the sense 
that the lustre of the Sun is derived ‘from him. The in- 
dividual soul remembers, knows and rejects what is not 


true but he does so under the influence of ( inspiration 
from ) the Lord 


Sankara takes अपोहन 98 ज्ञानस्मृत्योः अपोहनम्‌ and then says 
that this happens in the case ofthe पापकर्मणः . 
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8006 ` 86110188 hold that the actions of rememboring: 
knowing and rejecting what is not true, are done by 
the soul under the influence: of the Lord, present as the 
Witness in the heart of all beings. But this is a doubt- 
ful theory. In the sentences of, the अ in which the 
Lord is mentiond as the Witness, €. g., in XIII.22, we 
find the Witnessing Soul as anumantl, ‘one who gives 
his consent to the soul (in his good deeds)’. But we have no 
statement in the Git& that the soul derives his ज्ञान, wi 
and अपोहन from the Witnessing Soul. So, we suggest that 
the actions of the ज्ञान, स्मृति and अपोहन of the soul are here 
said to be derived from the Lord in so far as the जीव॒ is an 
अदा of tne Lord. 


(3) वेदैः and वेदान्तक्त्‌--1{ is clear that the author makes 
a, distinction between वेद and वेदान्त. So, Veda must refer to 
the Samhit&as of the Vedas, referred to as ऋक्‌, सामन्‌ 
and यजुः in the Gite (IX. 17, X. 85) or as छन्दांसि 
(XIII. 4 and XV. 2). As to "वेदान्त ' this word must 
refer to those Upani$ads which were known to the Git& 
and which, we believe, are mentioned under the name 
of "ज्रद्यसृन्नपदानि in Bha. Gi. XIII, 4. 


The word ‹ वेदान्त ' is believed to occur for the first 
time in the Sve. Upa. ( VI 22.) which was, according 
to Dr. Bhandarkar, a precursor of the Git&, ` 


(4) aga सर्वैरहमेव वे्ः-- 166 our interpretation of RATT 
गीतं छन्दोभििीविधै पथक्‌ - 11. 4 A). We suggest that this verse 
which definitely refers tothe सहिताऽ as distinguished from 
the Vedantas, should be interpreted in the light of एक 
सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति ( RV.1. 164. 46 ). The aftats teach various 
deities इन्द्र, वरुण, efx, अश्विनौ, ete, and these deities are 
described as performing varions functions, which are ; 
very well known to the students “of the Rgveda. According 
to the view एकं सद्‌. विप्रा बहुधा बदन्ति (Ibid) all these 
functions will have to be looked upon as proceeding 
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from the Lord who is described in the संहिता§ under various 
names. As वेद means सहिता only, and as 80106 actions are 
emphasized here (in XV. 9-15), ‘we suggest this interpretation 
of verse 156. 28 | 


Verse 150 should not be interpreted as showing that the 
Vedas do not treat of the Ritualism and are subsidiary 
to the UpaniSads. This view isa later view, not known 
to the Gité, though it knows the view that Upanifads 
are subsidiary to the Vedas ( Cf. Bha. Gi. II 4%-- वेदवादरताः 
पाथं नान्यदस्तीति वादिनः ). ` 


(5) वेदान्तक्रत्‌--1718 Gita knows that the 1300108 of the 
Regveda are sung by the Rsis ( ऋषिभिबेहुषा गीतम्‌ ). (It does 
not know a system called वेदान्त. ) It knows the literature 
called वेदान्त and thereby it means the UpaniSads. It is 
thus likely that the Git@ knows that the वेदान्त were 
composed or sung by several Rsis. The Gita here says that 
these वेदान्त were composed by the Lord who is therefore 
called वेदान्तकृत्‌. The Git& does not intend to deny the. Rgis’ 
authorship ( or revealership ) of the वेदान्तः but is says 
that these precious works were composed by the {९८७5 
under the Lord’s. inspiration and hence this ्रवृत्ति 0 the Regis 
is really the Lord’s ware ( यतः प्रवृत्तिः प्रसृताः पुराणी-- ९७४8 4d ). 


Sankara explains वेद न्तकरत्‌ as वैदान्ताथेसं प्रदायक्रत्‌ , perhaps 
because according to the theory of the अपौरुषेयत्वं of the ata 
even the Lord cannot be said to be the author of the 
ax leds. 


(6) वेदविदेव चाहम्‌---बेद विद्‌ च अहमेव-- 


एव in वेदश्च सरधैरहमेव वेः means that the principle which 
is praised under the names of इन्द्र, वरणः अग्नि, ete. is 
none else but the Lord. Similarly, if we find some sage 
knowing the Vedas, we should say that he knows it because 
his act of knowing it was inspired by the Lord only. 
In this sense the Lord alone can be said to be the knower 


15. 16. Bhagavadgita ( 608 ) ` 


of the Veda.—It seems that even before the Git& was 
composed, the sense of the वेद § had become a mystery. 


16. (1) S‘atfikara and most of the commentators and. 
also modern scholars including Tilak believe that in verses 
7215 we have simply a repetition or, a copy of the rary 
अध्याय ( विभूतिसंक्षप उक्तः ).—But we have suggested that this 
section emphasizes the various activities of the various 
persons and deities, and is intended to trace these acti- 
vities to the yet who 18 called पुरुषोत्तम.-- If this be not the 
purpose of verses 7~15, we fail to understand why the 
topics of the इन्द्रियकषेण, भूतधारण, ओषधिपोषण अन्नपाचन, ete., be 
mentioned here. 

(2) निरूपाधिकस्य केवलस्वरूपनिदिधारधिषया saree आरभ्यन्ते--62. 
Bhasya. Safkara holds that पुरुषात्तम who is said to have 
pervaded the three worlds and to be their maintainer is the 
निरुपाधिक Faq of his school ! 

(8) तत्र॒ सवैमेवातीतानागतानन्तराध्यायार्थजात्तं Bar cstracate— 
3.871281-8. In our opinion, we may compare and contrast 
the 10610168 of the various Adhy&ayas, but it is not 
possible to identify the principles in one Adhy&ya with 
those in other Adhyfyas, and, therefore, each Adhydya, in 
our opinion, is an independent unit. 

(4) लोके — This means that the two principles called 
two पुरुषऽ are to be found in this world ( लोके ) and the 
third principle called पुरषोत्तम is a transcendent principle. - 
Also verse 18 ( अक्षरद पि चोत्तमः ) means that the पुरुषोन्तम aspect 
of the Reality taught here is a transcendent aspect. 

(5) सवांणि भूतानि-- We have shown that भूतानि means, 
souls in the bodies. It does not mean only bodies. 
Moreover, as every being is a soulin a body, every being is 
here called “az gey:’’, It is an aspect of the Reality just 
as the अक्षर पुरुष is another aspect of the Reality. 

So, the word a: does not here mean mutable ocr de- 
Stragtible. It seems to mean only that which undergoes 
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a change’; the souls in the bodies (beings) can be 
said to be at “changeable” in this sense, The word 
कूटस्थ given 28 an explanation of Hat: ( पुरषः) also streng— 
thens this meaning of the word “ az: 2). 

(6) “at: पुषः” in the light of az: सर्वाणि भूतानि means 


all beings are called at पुष ?, i. ©. every being is a 
at Gey. 


(7) Every being is called az पुरुष; the कूटस्थ one is 
called ‘sax पुरुष ˆ, Like the a& पुरुष, the अश्चर पुर्ष is also in 
this world (लेके), i.e, it is a principle in this world. The 
Gita here speaks of it as if it were very well known. 
कूटस्थ 18 inthe singular number. So, the principle ‘ अक्षर पुरुष ° 
must be explained to mean a single entity. We suggest that 
कूटस्थ refers to the साक्षिन्‌ in the heart of all beings. कूटस्थ 
is a principle in the लोक and साक्षिन्‌ 18 also in the लोक . The 
body which is changing ( अकूटस्थ }) belongs to the जीव and 
not to the साक्षिन्‌ though the latter lives with the जीव in the 
body. In XII. 3 the principle called Haz is said to be Few 
‘unchanging ’. It isa principle called अक्र, while the present 
verse mentions a principle called ‘ wgz: पुरुषः °. Moreover, 


the अक्षुर in XII. 3 is an object of meditation and must 
be taken as outside this world, while the अक्षर gay 18 a 


prince ple in this world (th ), In VI. 8 the yogin is de- 
scribed as कूटस्थ, one who 18 ‘ unchanging’, i.e., unaffect- 
ed by pleasure and pain, etc. The साक्षिन्‌ is a भते and भोक्त 
but still he isan on-looker ( उपद्रष्टु ). One more reason which 
suggests the identification of अक्षरः पुरुषः with the sage of 
XIII. 22, is that the latter is called परः पुरुषः, while the 


soul is called पुषः in the preceding verse ( पुरुषः प्रक्विस्थ 
ete. ), which will correspond to क्षरः Jaq 


17-18. (1) उत्तम =lit. the uppermost. ° अन्यः ’ shows that 
the उत्तम पुष statedin verse 17 is different from both the क्षर 


पुरुष and saz पुरुष, The term परमात्मन्‌ the highest Atman is 
applied ( उदाहृतः ) to Him alone according toythis Adhyaya, 


( Adhyaya XIII. 31 applies the term‘ परमात्मन्‌ ’ to the जव 
in a-secondary sense.) He enters all t,he three worlds, not. 


६४ 
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only this world, unlike the a and अक्षर पुरुषऽ who exist in 
this world only. And unlike क्षर पर्ष and अक्षर पुरुष, this high- 
est पुर्ष sustains the three worlds. He is the unchanging 
gaz ( अन्यय gat ), as compared with the जीव who may be 
called: इश्वर 

(2) Verse 18 explains the term पुरषोत्तम etymologically. 
It means the highest पुडष, and the पुरषोत्तम is the highest 
(aspect of the ) पुरूष, because He is higher than yt पुरुष 
and also higher than अक्षर पुरुष | 

(3) Verse 188 implies that the’ term ‘ पुरुषोत्तम ’ was 
qiready a conventional’ term well known to the people 
and ‘the Gita is only trying to explain it etymologically 


(4) कोके प्रथितः - एष the time of this Adhydya (and, in. 
our opinion, even before the earlier Adhydyas were finally 
re-written ) the term ‘ पुरषोत्तम ° had become > popular 
word for God. It continued to be so used and [ater on in. 
MBh. XII. 334-351 the नारायणीयपवंन्‌ , it came to be a tech- 
nical term for the conception of God in the पाड्करात्र system. 


(5) वेदे प्रथितः--^8 this Adhydya clearly distinguishes 
between az and azi%t, we would like to explain this refer- 
ence to the conception of पुमषात्तम being known in the वद as 
2 & reference to the gag €. 2.3 in the पुक्षसक्त and other 
hymns in which the personal or साकार रूप of God is stated. 


(6) To explain the conception of the Reality in Adb 
XV-The Reality consists of the अद्ध of जीव, साक्षिन्‌ and the 
transcendent इश्वर. All the three are पुरुष? because the aspect 
of the Reality, here thought of, isthe aralt one, So the साकार 
aspect has in fact three aspects: (1), the जीव aspect called. 
श्छर Jet, (2) the साक्षिन्‌ aspect called अक्षर yas, and (3) the 
इश्वर aspect called उत्तम्‌ gay or पुरुषोत्तम, Already, the first 
asp:ct_ was called from very early times ‘¥8¥' and the. 
second. aspect प्रः पुरुषः { XII], 22 ). The ‘third aspect was. 
also called पुरुष, but now the ‘expression ‘ पुरषोत्तम * was re 
served for it, as compared with:the aspects called पुरुष and 
षर: पुरषः 
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Besides this पुरुष aspect, there was the निराकार aspect, 

_ which seems to be called पदम्‌ 7० verse 4 (Of. VIIT. 20 ). 

This पदम्‌ cannot be identical with क्षर परुष, भष्चर पर्ष ( which 

is in the लोक ), and उत्तम पुरुष, The प्रकृति with the three 

gunas referred to in the description of the अश्वत्थ tree may 
be another aspect of the Reality. 


All these aspects taken together form the Reality as 
conceived in Adhyaya XV. The पुरुषोत्तम aspect, called ‹ पुरुषे ’ 
also, is here the source of अवृत्ति, i. €» activity, though in 
the other Adhyadyas the Hit aspect is described as the 
origin of कमन्‌ , activity. And we have already suggested that 
in the अद्वेतवाद (the Doctrine that Whatever is, is ome, or 
rather, that whatever 18, is ‘ not two,’ ‘ non—dual/ i, e,, Non-~ 
dualism ) it is not objectionable to say that प्रदात्ति 07 HI 
is derived either from the पुरुष aspect or from the प्रकृति 
aspect. 

(7) Now we may study the various interpretations 
of verses 16-18 :— 

(a) Sankara takes सर्वाणि भूतानि as all created effects 
( समस्तं विकारजातम्‌ ) and this is the perishable (ax) पुरुष, a 
name given to the sum total of all perishable objects of 
the world. The अक्षुर्‌ पुरुष is the उत्पत्तिबीज of at पुरुष and it 
is the मायाश्चक्ति of the Lord; it is called कूटस्थ because it 
appears as various illusions ( कूर = 8 illusion). It is called 
wat because there is no end of the बीज of संसार, पुरुषोत्तम is 
the निरुपाधिक जह्य, it is निलश्नद्धबुदमुक्तस्वभाव, अन्य = अस्यन्त विलक्षण, 
quite different from क्षरपुरुष and aacqey. Sankara makes 
various additions to each word in17B. आविद्य = स्वकीयया 
चैतन्यगलशक्तयाविदय and afi as स्वरूपसद्धावमात्रेण विभर्षि, He 
explains इश्वर as इरन शीलः 


We wonder how al! effects even as a whole can be 
called पुरूष at all and how also the बीज or मायाश्चक्ति can be 
called yay. According to our interpretation the जीवात्मन्‌ as 
well. as, the साक्षिन्‌ are both 06116 पुरुष and the Gita here 
only distinguishes them as gt and Haz. ‘ मायाश्चक्तिं * cannot: 
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be literally called अक्षर. Sankara’s interpretation of 
उन्तम पुरुष as निरुपाधिक जह्य is also wrong because (1 ) the 
latter cannot be called Tau at all ( पुरुष implies a human 
figure), (2) again ‘ रोकंत्रयमा विदय ” can be applied to the पुरुषे 
inasmuch as the Sun and the Moon are His eyes, the 
sky is His head ( Mu. Upa. II. 1.3), (3) and ° fate’ is a 
charateristic of the personal aspect ( पुरूष ) only. Sankara’s 
meaning of कूटस्थ which is based upon a fancied etymo- 
logy is also objectionable. The word करस्थं has the sense 
of unchanging and it can be an attribute of the साक्षिन्‌. 


Similarly, इश्वर can also bean attribute of the J#¥ aspect 
of the Reality. 


(b) Ramanuja takes रोके as कोके प्रथितो, but #74 should 
mean that क्षर Gand अक्षर पुरुष exist in this world. He takes 
at gq as भचित्संसृष्टसवेभूतानि, “all b-ings associated with the 
Matter which is of the nature of change ( क्षरणस्वभाव ) ”. He 
says that ‘ yay’, thesingular form, is used because 34a, 
the उपाधि of all beings, 18 one. According to him अक्षर पमष is 


the मुक्तात्मन्‌ who 18 freefrom the contact with आचित्‌ ( भवचित्ससगे- 
gm); this अश्र Jaq is not ^! common to the bodies of 


ब्रह्मा and others” and is hence called कूटस्थ, ‘ separately 
existing '. He takes special care to say that भक्षुर पुरूष is 
used for भुक्तं पुरुष but that does not mean that till now only 
one soul has attained liberation ; so, he explains the sin- 


gular number of अक्षर yea :s referring to the one ad: 
junct of all H*is, viz,, ‘separation from अचित्‌ ( भविदधियोग- 


रूपेकोपाभि ).-- ५४९6 agree with him that the bound ( बद्ध ) 
soul is called at: पुरषः, But his explanation of the singu- 
lar number of क्षरः पुरुषः seems to be far fetched; we would 
rather say that ‘ every being’ is a पुरुष and because it is 


a soul in the body, it is 8 क्षर पुर्ष-- 106 मुक्तपुरुष 18 a पुरुष 
who was once bound and has now become कूटस्थ 10 the 


state of liberation ; but ‘ qzeitsg< उच्यते ° seems to refer to 
a पुरुष who is, and has always been, कटस्थ and such 8 पुरुष 


is the साक्षिन्‌ in the human heart. He is one in all beings; 
80 the singular number of अक्षरपुरुष can be easily compre- 
hended. Verse 17 is in harmony with suits the personal 
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conception of ईश्वर in Ramanuja’ssystem ; but his explanation 
of रोकत्रय 38 (1) अचेतनम्‌ ( अचित्‌ = the Matter ), (2) the बद्धजीव 
and (3) the सुक्त जीव 18. indeed far fetched—Ramanuja’s 
quotation ( Upa. ) about उन्तम पुरुष does not 
refer to the Lord, but to the मुक्त soul. 

(c) Tilak—Every being ( भूत ) which perishes is at पुरुष 
and it is the ‘eam’ of the सांख्य ; अक्षर पुरूष 18 the sale or 
अन्यक्तं the origin of all ०6०६६; पुरुषोत्तम is the अक्षर AGT. So, 
according to Tilak, verses 16-18 mention ti, Baw or 
प्रकृति and अक्षरन्रह्मन्‌ . It is a view almost identical ‘with 
Sankara’s. 

(d}) Deussen—He does not explain अक्षर पुरुष as the alga; 
and he seems to take उत्तम {eT as the साकार aspect of the 
Reality. His meaning is not very clear. 

(e) Garbe considers verse 15 as a later interpolatation, 
but takes verses 16-18 as original. This is wrong, because 
verse 15 mentions the साक्षिन्‌ and we believe that the topic 
of verse 16 is closely connected with the topic of verse 15. 

According to Garbe ^ पुरुषो means “ two natures; ` aatit- 
भूतानि = all things, i. ©. the sum total of all products ;. 
कूटस्थ =the unchanging spirit; he is the imperishable nature. 
Garbe takes " उन्तम पुरुषः ˆ as the personal Reality. 

(7 ) Rudolph Otto—“ This ( verse 16) is a very free 
use of the word Ya” (The Original Gita, P. 301). The 
mutable ( क्षरपुरुष ) are all beings ( and modes of Nature ) ; 
the immutable isthe sublime ( spirit ) ( higher than Nature). 
According to Rudotph Otto at पुरुष is the Nature 3 अक्षुरपुर्ष 
is the world of souls, and उन्तम पुरुषे is the Highest Spirit 
(God ). 

But how can the Nature be called पुरुष at all? And the 
Nature is really अक्षर. Andthe world of souls, ie,, the in- 
dividual souls, cannot be described as कूटस्थ ' unchanging’, 
in so far as the soul is in the body. The Gita also 
uses the word कूटस्य for a बद्ध जीव provided that 7 जीब is 
a self-controlled yogin (VI. 8). The बद्ध जीव during trans- 
migration is not called Hee. 
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Rudolph Otto seems to interpret श्वर, अक्षर and शेश्वर in the 
light of the same terms used in Sve. Upa- I. 10. But, in 
our opinion, the Gita uses those terms for its own particular 
doctrine, as is mostly the case when the Gita borrows 
terms from the Upanisads. 


(g) Dr. Bhandarkar—“ The triad, क्षर, अक्षर or wWeAy (in- 
dividual soul ), and the ruling one God, is mentioned in 
Sve, Upa. I. 10, which work isa precursor of the Bhaga- 
vadgita ”. 

(0) Dr. Belvalkar—He seems to follow the view of 
Dr. Bhandarkar, who is also followed by Ruddph Otto.— 
Tilak’s view is the same except that by मक्षर he -takes 
the 44% प्रकृति instead of the non-manisest or immutable 
individual soul or self, 

(i) Sir S. Radhakrishnan-‘ a’ the changes of the Wald, 
the transitory manifestations of the प्रकृति. The wat can- 
not mean the supreme reality: because in the very next 
verse the Gita declares the supreme being to be the 
परमात्मन्‌ , the Lord; therefore अक्षर must mean the प्रकृति the 
permanent background of the world. He says that ‘‘ ( द) 
इमो लोके means that the two क्षर and अक्षर पुरुष must be 
within this world of experiesce. 

According to this view which is like that of Tilak, 
we have 710 mention of the जीवात्मन्‌ in these famous verses 
of the Gita. Moreover, that the effects of ala or even 
wala itself be called पुरुष is a view not &8 likely as the 
view that the जीव and the साक्षिन्‌ are the two yeas, As ‘ax’ 
means ‘changing ’ and that too, as due ty the associa- 
tion of the body, क्षर पुरष can be properly ‘the जीव in the 
body.’ About युरषेत्तम he seems to say that बह्न्‌ declared to 
be the basis of the finite, cannot be looked upon asa 
mere abstraction and hence it is possible for us to int- 
erpret the conception of पुरषोत्तम as that of the conarete 
personality which is superior to the false abstraction of 


the infinte and the finite (Sir 8. Radhakrishnan—H. 1, 
P.).Vol. I, PP. 533-584). 
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[Sir S. Radhakrishnan’s remarks on Ram&nuja’s inter 
pretation of these verses of the Git& are founded upon 
his belief that ‘‘ RAamanuja, to suit his own special theory, 
makes a stand for the principle of प्रकृति, and अक्षर for the 
individual soul, and regards पुरुषोत्तम, or the superior self, 
as superior to both these ” ( (044, PP. 533-534). But this 
summary of Ramanuja’s interpretation is wrong. He takes 
क्षरपुरषे as TESTA (rather than प्रङृति or HAL) and अक्षर पुरुष 
as सक्त जीव, He clearly says so in his bhasya on verse 17 
( अन्यः = क्षराक्षरनिदिष्टाभ्यां बद्धसुक्तपरुषाभ्यामन्यः ) . 


(j)- Prof. Dasgupta takes क्षरः पुरुषः as:'the lower पुरुष (as 
the Sif in bondage ) and अक्षरः पुरुषः 88 the higher पुरुष, the 
साक्षिन्‌ residing in the human heart, who remains unchanged 
( कूटस्थ, अक्षर ) and uninterrupted amidst -all' the experi- 
ences of joy and sorrow on the part of the क्षरषुर्ष who 
enjoys and suffers. He seems to interpret verse 17 as refer- 
ring to कूटस्थ अक्षूरपुरुष of verse 16d. He explains verses 17- 
18 by saying: “It is this ( referring to कुरस्य अक्षरपुरुष) 
higher self ( उत्तमः पुरुषः ), different ( अन्य ) from the other पुरुष 
and called also परमात्मन्‌ , that pervades the. three worlds 
and upholds them as their deethless God. God, however, 
transcends both {116 क्षरपुरुष and the Hat yee and 18 there- 
fore called yaqina ”’ (Dasgupta, पत. 1. P., Vol. II, ए. 466). 


We must note that verse 17 contains g which must 
mean that the topic of verse 17 is neither क्षुर पुरुषे nor अक्षर 
पुरूष. ‘sq’ means ‘ different from both at and अक्षर पुरुषऽ. 
Though the name ‘Waray’ is used for the साक्षिन्‌ 
in XIII. 22, the occurence of the same name in XV. 17 
for a different aspect need not confound us, Moreover, 
“ gua: पुरुषः ’’ in verse 17 cannot be different from पुरुषोत्तमः 
in verse 18, How can we also say that the सा्षिन्‌-- 886०४ 
which résides along with the soul in the human heart 
pervades the three worlds ? Dasgupta translates ~ परमात्मेत्युदा- 
@a:” as.“ called also परमात्मन्‌ ”; thus the adds also. His 
` method of translation by which he separates the God of 
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verse 17 from that of verse 18 is rather not In accord- 
ance with the usual construction of these verses. He adds 
^ however ’ to show that verse 18 mentions a new topic 
different from that of verse 17. 

Dasgupta explains the relation of the lower or क्षर 
WT to the Haat Wa asthat of the reflection or the image 
to the reflected or the original ( 614, ए. 468), We have 
suggested that the & पुङ्ष, tue भक्षर पुष and the उत्तम पुष 
(न्युरुषोत्तम ) are different aspects of the साकार aspect of the 
Reality. 

Dasgupta notes that in this theory of two Tas who 
are apparently loosely connected we have probably the 
origin of the later सांख्य theory of infinite, pure, all— 
pervasive पुरुषऽ ( [bid P. 467), 

Thus, among all scholars who have written on the 
Gita Prof. Dasgupta 18 “the first, to point out that aac 
yaa 18 the aay described in XITI- 22. 

Ck) Hill takes क्षरः पुरुषः as प्रकृति, i. e., the अपरा प्रकृति of 
VII. 4~5, and sax पुरुष asthe जीव, the परा प्रकृति of the same 
verses ( VIJ. 4-5 ). उत्तम पुरुष is Krsna himself. He gives 
several arguments based upon what he thinks to 
be paralled passages in the Git& and also in Sve. Upa. 
I. 10. He lastly says: Poetry rises superior to termino- 
logy, and the very confusion of terms hilps to suggest 
the oneness of all which is the ultimate doctrine of the 
Gita, This is how Hill explains the use of the word पुरुषे ` 
for the अङ्ृति (क्षर पुर्व meaning प्रकृति ). 

( 8.) Verses 16-18 do not support the view that पुरुषोत्तम 
is higher than अक्षर Agr because they do not mention अक्षुर्‌ ` 
we at all. But अक्षर ब्रह्मन्‌ 68070} be different from the पद 
mentioned in verse 4, and पुर्‌ष 17 verse 4 cannot be different 
fromthe पुरषोत्तम and the पद must belong ‘to the g¥¥. So, 
in a 8611869 ` Bha, Gi, XV. 4 and 18 will also support that 
Ye is higher than aaz ह्यन्‌ , the पद. This view can be 
compared with our interpretation of VII. 20~29, 
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(9.) Prof. Dasgupta draws attention to a comparison 
of Gité XV. 16 (stata) with S’ve. Upa. IV. 6, which 
is the same as Mu. Upa. ITI. 1.1. Wewmay also suggest 
a comparison of this verse of the Gita with Katha Upa 
III. 1, where both the जीव and the सा क्षिन्‌ are stated to be 
enjoying the Rta, because in Bha. Gi, XIII. 22 the साक्षिन्‌ 
is called भाक्त though he remains at the same time 378 


19, (1) Inv. 15 the presence of God as the Witness in 
the heart of. all was stated and in connection with the 
same topic the अक्षर पुरुष and क्षर पुरुष were mentioned in verses 
16-17, and in verse 18 the पुरुषोत्तम, who is the same as the 
पुरुष (verse 4), from whom ail beings derive their own 
individual activity whatever it may be ( verses 7-15), 18 
mentioned. In verse 4 the devotee who is (क्मे)योगिन्‌ 18 
represented as submitting himself to the PuruSa, contem- 
plating on Him as the origin of the ancient safa of all 
beings. Verse 19 says that a man resorts so the Lord with 
all his devotion if he clearly ( असंमूढः ) grasps the Lord 
as the PuruSottama in the manner described in the pre- 
ceding verses (7-18 ), i. e., as the origin of all activity, 
or, in the manner explained 10 ` verses 16-18 80 as to 
prove that पुरुषोत्तम is higher than the जीव as well as the 
alga. Complete self-surrender will be the result of know- 
ing the Lord to be the highest principle. 


(2) afwata—Sanhkara — सर्वात्मचित्ततया, “thinking the 
Lord to be the soul of all. ` 


But ef. सवंमावेन in तमेव इरण गच्छ सवेमात्रेन मारत ( XVIII. 
62), where it must mean by all love”, though there 
also S 8.1 [8.४ explains the expression a8 सवात्मना 


20.(1) साश्रमिदसमुक्तम्‌. As we have explained, the 
entire Adhy&ya emphasizes how the activity of the .sun, 
the moon, the fire (v.12), the earth ( 18 A), the Soma 
( 13 8 ), the वैश्वानर. (v.14), ete. ete. is derived from 
the Lord. This is the central teaching of . the entire 
गीता also. 

{8 
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The word शाख must be here taken to mean the doc- 
trine that yey or पुरुषोत्तम is the origin of all actitity. 
In other Adhy&yas the प्रश्रुत्ति consisting of HA, WARS and 
HARSGAT was explalned in a different way, either by 
tracing it 10 प्रकृति (Adh. V) or to its’ gas (Adh.III) or by 
asking a man to-do his duties for the Yaj#a (Adh. IV) or 
thinking himself to be the instrument of the Lord CAdh. XI) 
or in some other way. But unlike all these Adhy&yas, . the 
present Adhyaya (XV) traces sara to the पुरुष Himself. Verse 
20 says that this doctrine is the greatest secret. As the 
92818 1. 6. the गीता Sastra is not yet.complete, we suggest 
that the word “Sstra’” in this verse should mean a 
doctrine or an aspect of aia ( निष्कामकमय, ). If not pro- 
perly grasped, this view will cause a confusion, as it will 
make the Lord subject to वैषम्यनैचरण्यप्रस्ङ्क, because He is 
the cause of the प्रवृत्ति, and not स्वभाव, ete. 

(2) Sankara interprets the word 21@ as referring to this 
Adhyaya (XV), because “not only the entire teaching of 
the गीताद्ञास्र is,” he says, ‘stated here in brief, but the entire 
teaching of the Veda is here summed up, as 
stated in aed वेद स वेदवित्‌ (verse 1), वेदैश्च र्॒वैरदमेव वेयः ( verse 


15 ).” Wehave already stated our interpretation of these 
verses. 


(3) 208. By knowing the explanation of प्रवतत giyen 
in Adh. XV one will be बुद्धिमान्‌ and RARE. 

This conclusion shows that each Adhyadya of the Gita 
is an independent unit and by itself it can lead to the 
achievement of मोक्ष, Hach Adhyaya contains one self- 
sufficient aspect of योग, ‘“Disinferested’ Action.” “एतत्‌” in 
verse 20B can refer only to the doctrine of Adh. XV. 
There can be no possibility of combining the view of 
Adh. XV about the origin of 33/% with the same of 
any other Adhyadya. Thus, the view that nat originates 
from पुरूष is in conflict: with the view that it originates 
from प्रङ्कति or स्वभा ( Adh. V ).° Therefore also, Adhyaya 
KV gives a self-sufficient aspect of योग ( = कर्मयोग). 


-Adhyaya XVI 


(1) This Adhy&ya is peculiar for its list of virtues 
(daivt sampad and vices 251८0 sampad), The earlier Adhy&- 
yas have also occasionally mentioned several virtues and 
vices. Bha. Gi. IT. 62—63 gives a chain of vices in which 
each preceding one is the cause of each succeeding one 
and the result is the (moral ) death of the’ man ( बुद्धि- 
ना रात्प्रणदयति ). In Bha. Gi. III. 36-48 काम and क्रोध are said 
to be the hidden enemies~or rather two aspects of the 
one enemy—of man in his way to progress ( विद्धयेनमिह वैरिणम्‌ 
v. 87d ). It is the काम which becomes क्रोध ( ITI. 87, IT. 69त- 
 कामात्कोधोऽभिनायते ); and the passage advises इन्द्रियनिग्रह, The, 
various pictures of स्थतग्रज्ञ (IL), emaarrfe ( VI), मक्त ( XII ) 
and वियुणातीत (XIV) also.give certain virtues. In X. 4-6 we 
find. certain attributes some of which are mutually contradi- 
ctory and all of which are said to be states that happen to 
the beings through the Lord only, not on account of the 
actions of the beings themselves. In XIII. 7-11 a list of 
virtues is given and it is called “ara” (VII). We have 
shown that all these result from ज्ञान, and are not means 
to ala. These lists contain the virtues and vices of Adh- 
yaya XVI.’ But the lists in Adhy&ya XVI are more com- 
plete than any of the earlier ones. So, whatever remarks 
we make about the lists of Adhy&ya -XVI will also 
be applicable to the earlier lists. 

(2) A few characteristics of these lists may be point- 
ed gut here:—(a) This list (XVI. 1-4 contains most 
of the well-known five Was or rules of conduct stated in 
Manu. ॐ. 63 ( अर्हिसा सत्यमस्तेयं शौौचभिद्धिपनिम्रहः । एतं manda धम 
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चातुर्वण्येऽजवीन्मनुः ॥ ) The Bauddhas and the Jainas have adopt- 
ed these पञ्च Heads. The Jainas call them (i) म्राणातिषात- 
विरमण नत, (1) सषावादविरमण qa, (iii) अदन्तादानविरमण त्त, (iv) 
मेश्नविरमण त्रत and ($) परिग्महविरमण त्रत.-¶्16 fact that the 
verses of the Gita (XVI. 1-4, X. 4-5 which mention 
सत्यम्‌ and efgar, XIII. 7-10 अददा and चोचम्‌, KIT. 14-15 
aig and अर्दिता, सत्य, आत्मनिद्यह ) mention only some of 
them and these too along with several others, shows in 
our opinion that the lists of the Git& are later in time 
than the lists of virtues in the Upanisads, e.g., in Cha. Upa. 
lll. 17. 6, which mentions तपः , दानः आजव, अर्िसा and सत्य 
(Cf. 6. g., आजव in श्या. 7, XVI. 1, XVID 14, XVIII. 
42 ). (b) Besides these, the Manusmfti gives a list of 10 
virtues called 4s, another similar list called frays 
(Manu. VI. 204). Though some of these 44s and faz7as 
are met with in the virtue—lists of the Git& the Gita 
does not know their classification into 49s and नियम8. So, 
the Git& seems to be much ealier than the Manusmfti. 


(3) Prof. Dasgupta who devotes a special section 
to this ethical doctrine of the Gita in its relation to 
Buddhism and othér orthodox systems draws the following 
important conclusions :— (a ) The Upani§ads occupy 
themselves almost wholly with (i) mystic meditations 
and (ii) with the philosophic wisdom of self-knowledge. 
Yet the ideas of self-control, peace and cessation of 
desires, endurance and concentration, are referred to in 
Brhad&ranyka (IV. 4. 23), Katha (VI. 11) and 
Mundaka (III. 2.2). And though the Upani$ads do 
not emphasize the subject of moral conflict and moral 
endeavours so much as the nature of truth and reality 
as Brahman.,...... Yet the idea is there, and. it seems very 
probable that the Git& drew it from the UpaniSads ( Das- 
gupta, H. I. P., Vol. PP. 494-496 ), 


(b) The ideas which may be regarded as. peculiarly 
Buddhistic are almost entirely absent. in .the Gita ( Ibid, 
Pu496 ). (i) Thus, while in Buddhism ignoratice ( अविया ) 
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is considered as the source of all evil ( attachment, desire 
greed, anger ), the Git& does not even mention the word 
( अविद्या ). In the Gita the start is taken diréctly from attach- 
ment and desires, and there is mo attempt to trace attach- 
ment, etc., io some higher principle. The word “ignorance’”’ 
{ अज्ञान ) in the Gita does not mean any metaphysical 
principle asin the Sankara Vedanta or the ultimate sta- 
réing—point of a causal chain as in Buddhism; it simply 
means ‘false knowledge’ or ‘ignorance’ ( Ibid. P. 499 ). 
Vide Bha. Gi. V. 15, 16, XIII. 12, XIV. 16~—17, =. 11, 
XIV. 8, V. 16. (ii) The - Buddhist word तृष्णा ( Tanha ) is 
seldom mentioned in the Git&; whereas the UpaniSadic 
word क्राम takes its place as signifying ‘ desires.’ Ciii ) Bu- 
ddhist Hinayana ethics and practical discipline are con- 
stitued of ats ( moral discipline ), समाधि ( concentration ) and 
sat (wisdom). The Gita does not enter into any such discipli- 
nary measures and uses the terms समाध ( equal—mindedness 
in success or failure of one’s undertakings ) and प्रज्ञा ( mind 
€. &., ator बुद्धि) in a different sense. (iv ) In Buddhist 

Hinayana, the seeker must habitually think of the good 
éffects of सील, the making of gifts, of the nature of death 
and of the deep nature and qualities of the final extin- 
ction of all phenomina, and should practise Brahma-Vihara 
as the fourfold meditation of Wal, करुणा, मुदिता and उपेक्षा 
But the Git& mentions only जन्ममृत्युजराग्याधिदुःखदोषानुद सेनम्‌ 
( शा. 8 B ) and only two (Rat and करुणा ) out of the four 
precepts of ब्रह्मविहार and does not advocate the active per- 
formance of friendliness, but only encourages a friendly. 
spirit as a means of discouraging the tendency to do 
harm to others (Ibid, P. 511). (Cv) Mahayana ethical 
works like the वोंधिचर्यावतारपज्ञिका, etc, treat of the practical 
difficulties inthe path of a saint’s career and give pra- ` 
ctical advice regarding the way in which he may avoid 
temptations; but the Gita, e. £. Adhy&aya XVI, is no practical 
guide—book of moral efforts (Ibid P. 501); it only tries 
to show how one can lead a normal life of easte—duties 
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and yeb be in peace by the Path of Disinterested Action 
( ft: wag ATASA ). (vi) ए", Dasgupta says that the 
virtues of the Git@ are generally of & negative character- 
one should not be angry, hurtful to others, egoistie, etc.. 
while Buddhism teaches positive deeds of friendship, etc. 
(Ibid, P.511 ). (vii ) Prof. -Dasgupta points out that the 
01628 idea that gifts are properly made only when they 
are made to good Brahmins.at a holy time or place, is 
very much more limited and restricted than the Maha 
yina idea of making gifts for the. good of all, without 
` the slightest restriction of any kind (Ibid, P. 513). Thus 
the ethical teaching of the Git@is not borrowed from 
Buddhism, but from that of the UpaniSads. 


(4) For a comparison of the Git& ideal of योग ‘Dis- 
interested Action’ with the ethical ideals of the orthodox 
Schools of philosophy, vide Prof. Dasgupta, HIP., Vol. 
II., PP. 503.504. 

(5) Vide Ibid, PP. 504-509 for a comparison of the 
Git&’s ethical ideal with the general standpoint of Hindu 
Ethics (=Smftis ). Prof. Dasgupta says that when we 
read the Smrti literature we must carefully distinguish het- 
ween the specific duties of each caste and each order of 
life called स्वधमं or वर्णाश्रमधर्म and the common duties of all 
castes called साधार णधमं8 (Ce. g. wa, क्षपा ete, Manu, or 
अर्दिसा, सत्य, asin Manu. X. 63). He quotes the opinion 
०8. K. Maitra that साधारथ wis are obligatory equally 
for ali individuals, irrespective of their caste—status 
or individual capacity. This would mean that according 
to Maitra the साधारणधमे8 will have a greater force when 
they conflict.with the वणधमे8. -Prof. Dasgupta points out that 
there is hardly any example to support the view of.Maitra. 
The teaching of the Gita for. Arjuna though taking 
steal as साधाणधमे makes the ‘battle compulsory because 
ib was क्षत्रिय" duty and hence in thé case of सञ्जुन'8 con- 
flict the common duties have less, 10166 than caste du- 
- ties. Even in the case of the traditional example of the 

WK सनि ` राम्बूक, he was beheaded: by Rama for ` trangressing 
his.caste—duties. ` , व ` + | | 
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But the Git& does not raise the problem of common 
duties at all (Vide Dasgupta, H. I. P. Vol. II., P. 507). The 
theory of the Giti is that, the actions done; by a sage are 
no actions, since they do not bind him because he has. no 
attachment to their results. So his actions are non~moral 
and he is above all idea of morality, while in the. ०988. 
one who follows the स्म्रतिऽ ( wHates ), some of his actions 
( पिहित ) are moral and others ( प्रतिषिद्ध ) ave immoral 

From the Git&’s point of view morality becomes sub- 
jective because the sage reaches a stage when his actions 
do not blind him. Satikara, at this stage, asks the sage 
to renounce actions The Gita, however, would not .ad 
vocate the objective निवृत्ति, or cessation of work: its whole 
aim is to effect subjective निवृत्ति, . detachment from desires. 
The Git& does not reject the claim of the sage to renounce 
all actions, but it prefers a life of disinterested actions 
( Yogani$tha ) to that of renunciation 

(6) Prof. Dasgupta seems to say that of all the- 
virtues advocated by the Git& the virtue of sameness 
( समत्वं )is the most important according to the Gita it- 
self. “The virtue of sameness ( समत्व ), however, seems 
to be the great ideal which the Git&a is never tired of 
emphasizing again and again Prof. Dasgupta adds that 
this sameness can be attained in three different stages : (i ) 
subjective sameness, (ii) objective sameness, and the 
final stage of the achievement of this equanimity (गुणातीतदरा) 
Vide his H.I. P., Vol. ., PP. 511-512 

We also believe that the virtue of sameness is the 
most important one in the Gita&; but instead of talking 
them as three stages of one virtue, we look “upon them 
as three aspects of sameness, each of which will independ- 
ently lead to योग “Disinterested Action:” स मत्व 18 itself योग. 

(7) Lastly, Dasgupta notices that यज्ञ, दन and तपः 
are according to the Git&, duties which cannot be igno~ 
red at any stage of our spiritual development. He suggests 
that 3a, दान and FI are as it were equivalent ` to 
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साधारणधर्म3.--एष्१ to us the {8 seems to emphasize यज्ञ, 
दान and तपस्‌ for two reasons. Firstly, the यज्ञ, द्रान and तपस 
were in full vogue in the days of the Git@and the Gita 
wants them to be performed in the light of its Path of 
ait ‘Disinterested Action’ ( Vide our Notes on Adhyaya, 
XVII ). And, secondly; the Gita looks upon them ag 
‘purifiers’ ( पावनानि ). In both the cases the Gita applies 
to them its own: standard of moral conduct ( fasarandaic ). 
Cf. Bha. Gi. XVIII. 3 with तमेतं वेदानुवनंनन ब्राह्यणा बिचिदधिषनिति 
aya दानेन. तपसानारकेन ( Br. Upa. TV. 4. 23). And these 
are the reasons why the Gita would not allow यज्ञादि to 
be performed by a Siidra. Cf. also Bra. Sa. III. 4. 27 
which prescribes यज्ञ, दान and तपस for a Fag. 


Having taken this general review of the virtues of 
the Gita we shall now explain the verses of this Adhya- 
ya ( XVI). 


1. (1) S‘aftkara says that Adhyaya, XVI gives in detail 
the three ( दैवी, आसुरी and wast) प्रकरतिऽ of Adhyaya IX.— 
But though the topics of Adhy&yas IX and XVI may he 
compared with each other for the purpose of study, it is 
evident that each Adhyd&ya follows an independent tra- 
dition. “To resort toa godly or demonaic nature’ is diffe- 
rent from ‘to be created with and to bé born with divine 
or demonaic endowment’ (IX. 11~13; XVI, 4 - 6). Moreover 
Adhy&ya IX distinguishes between आसुर and waa natures, 
while Adhy&ya XVI states only one ‘endowment’ viz., 
आसुर(सपत्‌ in place of those two of Adhyaya IX. In our 
opinion the difference in the lines of thought of these 
two Adhy&yas proves that the two Adhy&yas are to be 
taken as two independent यग “aspects of Disinterested 
Action.” Tilak who devotes a special chapter to the ex- 
planation of the mutual connection of the 18 Adhyayas 
of the Gita does not connect this Adhyaya with any other 
but. he only summarizes its contents ( Gita Rahasya, 
150. Guj. Ed., ) | : 


(625) | ` Chapter XVI “2. 


(2) अभयम्‌-- The Gita insists on this virtue. €. विगते. 
TSITTHT—V. 28, In X. 4 भय and अभय are gaid to be two 
states which man receives from the Lord, This will correspond 
to the statement in Adhydya XVI that in the world there 
are two kinds of creation of beings.—In Br. Upa. 
Yajiiavalkya tells Janaka that fhe latter has attained to 
fearlessness—sTH4 वे जनक mais ( Br. Upa. 1V. 2. 4 )-&, 
also पतदष्तमभमयमेतद्बह्म- 018. Upa. IV. 15, 1. Katha Upa. 
Il. 11 describes the state of अभयस्य पारम्‌; also Katha Upa. 
III. 2 says अभयं fadisat पारम्‌, Bha. Gi. 3: ४111, 30 tells us 
that the anal बुद्धि understands what is sz and निद्रान्ति 
and मय and Haq. As Alt: जनाः are declared in XVI. 7 as 
unable to know sai and निवृत्ति, we may conclude that 
देवी at, corresponds to सच्िकरी बुद्धि in Gia XVII. 30. 
ˆ अमयम्‌ ` means ‘no fear of death ^ 


(3) सन्स श्युद्धि-सच्व=अन्तःकरण, Sankara explains if as 
श्युद्धभावेन saw: ^“ our everyday dealing with others carried 
on with sincerity and honesty ”.-But a@agia may imply 
more than mere ethical purity. It seems to correspond to 
आत्मद्युद्ध in Bha. Gi. ए. 11-- सङ्ग त्यक्लात्मद्युदधये and VI. 12 
युज्याद्योगमात्मविद्युद्धषे, Cf, wage in Gita XVII 16. 

(4) ज्ञानयोगम्यवदिथांति-3587 28 explains ज्ञान as ‘mere study’ 
(Mea: आचार्येतश्चात्मादि पदार्थानामवममः ' and am as ‘ अवगत्ताना- 
मिन्द्रियाचुपसहारेणेकायतया स्वात्मसंवेतापादनम्‌ ` 1, € योग 18 the 
exact understanding of what one has studied about the 
principles, आत्मन्‌ etc—But it is undoubtedly better to 
adopt the Gita’s own explanation of awa given in 
ज्ञानयोगेन aia Bha, Gi. 11, 3, Thus, ज्ञानयोग means the 
the Path of Disinterested Action through the knowledge, 
stated in Bha, Gi. II. 11-38. It is the purpose of this 
Adhyaya to explain योग (=Disinterested Action) through 
देकीस्तपत्‌ and to cunrast it with an extreme form of Vedic 
Ritualism (आयुररारपत्‌) शश्ानयोगब्यवास्थितिः" would mean ‘a deter- 
mination to follow शानयोग ` which means doing all duties 
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(sat) without an expection of their rewards (cf. vs 7). 
Tilak also explains श॒(नयोग in the sense we ‘have suggested. 


(5) दान, यज्ञ, तपः and स्राध्याय-{16 Gita here notes the 
general religious deeds prevalent in its days. The Gita 
defines these in its own peculiar form ( Bha. Gi, XVII. 
11, 17, 20) and uses them as characteristics of its योग 
or Disinterested Action, Vide Note 7 in our Introduction 
to this Adhyaya 

| (6) द मः-शान्तिः- Cf, Br. Upa. IV. 4. 23- तस्मादेवं विच्छान्तो 
दान्त उपरतस्तितिक्षुः समाहितो भूत्वात्मन्यवात्मानं watt | The Gita, 
here also, borrows ideas form the Upnisads for its own 
purpose. | 


(7) आजवम्‌-*018 virtue is emphasized by the Gita In 
four places, XJJJ. 7, XVI. 1, XVII. 14 and XVIII. 42, 
It is also mentioned in Cha. Upa. II]. 17, 4 (यत्तपोदानमा- 
SamGa). Perbaps Sankara’s explanation of सत्त्वसंशुद्धि 
applies more properly to भाजवम्‌ ‘straight forwardness In 
our everyday dealings’. Vide notes on XVII. 14. 


2. (1) afat and सत्यम्‌, Two out of the 5 ara, 
Vide Note 2 in the Introduction to this Adbyaya. शाच 
in v. 3 is also one of them. Prof. Dasgupta hes pointed 
out that these virtues were not to be practised in their 
absolute form, but they had certain exceptions. Parti: 
cularly, if the caste-duties clashed with these common 
duties, the former superceded the latter. Thus Arjuna 
88 a Ksatriya, was asked to fight, even though at 
was accepted as a common duty for all the four castes 
(Vide Dasgupte, त, I. P., Vol. 717, - 2, 507). Dasgupta 
seems 10 believe that the other special duties of the 
castes: are such as would never come into conflict with 
the general caste-duties (Ibid., Vol. J], P. 514). Tilak 
‘also discusses these exceptions to the general duties and 
; mentions the अप्त्य कथन (‘telling a lie * 9 of युधिष्ठिर 28 an 
exception to the rule of general duties (Gitérahasya, 
Ist Guj. Ed,, P. 36-87). It must be also stated that in 
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९०7 own days Mahatma Gandhi is, 1४ his own words, 
making an experiment to put into practical dealings the 
rules of non-injury and truthfulness without any exce- 
ptions whatsoever | 

About aa, we may note that the principle of afeat as 
a general duty was accepted at a very early period in 
our civilization. And among the exceptions to it the 
first to be recognized seems to us to be that of the (at 
in a sacrifice. Thus we read, अदहिसन्त्सवे मूतान्यस्यत्र॒ aide: 
(Cha. Upa. VIII. 15.1). The right of self-defence 
was also recognized and recorded in the wares, 
which say that no sin 18 committed in killing an 
atatayin even as soon as one sees him coming in his 
front (Manusmrti). It was therefore easy to recognize 
an exception to feat when a Ksatriya had to . 6० ` his 
duties. Manu even asks a Brahmana’ and a Vaidya ‘to 
take up weapons wher there is a national calamity in 
the form of a confusion of the auisaqy (Manu VIII. 
348-351 ) = 


About the असत्यकथन of युधिष्ठिर, we may notice that Prof. 
Dasgupta explains the general conduct of #34 and 
युधिष्ठिर according to two different rules of conduct pre- 
vailing in the days of the Mahabharata. Ag regards 
Arjuna, he followed the 4lt-rule (the rule of Disinteres- 
ted Action). But gfafsct held the view that a प्रायश्चित्त was 
necessary for the slaughter involved in the war which 
he won and so he performed that प्रायश्चित्त. We may add 
that he is described to have suffered the punishment for 
his मसतस्यकथन also. So, for him fighting and telling a lie 
were not exceptions tothe rule nor were they sanctioned 
by the Rule of Yoga. Thus. he believed in the rule of 
areal and सत्य as applicable to our daily dealings in an 
unlimited sense. 

For the संन्यासिन्‌ there were no exceptions to अदिस 
and सव्य (Manu. VI, 46-48, 60, 75), “Father ! Forgive 
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them for they know not what they are doing’? will be 
his attitude if anybody attacks him. 

(2). भक्रोधः-कोध was particularly a vice of the extreme 
type of Ritualists classified under the सास्चरसंपत्‌, see क्रोध 
in ए, 4 and -कामक्रोषपरायणाः in v. 12. 

(3) लयागः- Sankara-data: | But Compare इंशावास्यमिद a 
aa यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌ । तेन aaa geist मा ga: कस्य faquaq ॥ 
(Isa. Upa. |). Also in XVIII. 2 we read सवैकमेफरूलयान 
प्राहृर्याग विचक्षणाः, So त्याग 15 a characteristic of योग ( Dis- 
interested Action ) and therefore the people of आसु्सीसंपत्‌ 
who do not ‘possess the virtue of त्या will be the extreme 
type of Ritualists, who solely believe in the काम्य sacrifices, 

(4) अङोटुपत्वम्‌-69.7 212 इन्द्रियाणां निषयसनिधावविक्रिया, San- 
kara's explanation makes अल्ोद्धपत्वम्‌ a trait of the कमयोगिन्‌, 

३. (1 ) धृति-1€ धृति is three-fold-XVIII. 33-35. Here the 
साच्तिकी धृति seems to have been meant. The साच्िकी धृति is 
an attitude of mind not expecting any reward for an 
action being done ( Vide धृति in XVIII. 34). 

(2) खौचम्‌-ए10€ Note 2 in our Introduction Ch अद्धन्िनता 
in v. 106 

(3) नातिमानिता~अतिमानिता was a vice of the people of 
mgd. Vide afaara (i. €. अभिमान) in v. 4. 

( 4 ) afisia—One is born with the @atdya. In प, 6 
we are told that two different classes of beings were 
created in this world. 


Sankara explains दैवी संपदमभिजातस्य as one who is born 
with a {uture gcod prosperity (देव नि भूत्यरथस्य भाविकल्याणस्येल्य॑ः)- 
But as v. 6 shows the people are here described a 
having been created along with a two-fold nature. 


4. (1 ) ava, at, अतिमान, me and पारुष्य appear to us 
to be indicative of the fact that the people of आघ्युरी संपद्‌ 
belong to an extreme type of Ritualists, who take pride 
in ritualism as the only religion. Cf दम्भ in XVII. 18. 

( 2 ) अङ्शानम्‌- ४८०१४६0 -#72,668₹811 the. vices to” a*prin- 
ciple called अज्ञान (Vide Note in the Latroduction), 
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Sankara explains 1४, as मेथ्याप्रत्ययः, According to v. 7 the 
people with sgt are those who do not know the भव्ति 
and the निदृत्ति- In ए, 15, it is stated that the people who 
believe that they (are to) perform a sacrifice, are bewil- 
dered by their agra, 


5. (1) मोक्षाय and निबन्धाय, This also indicates that the 
followers of the Disinterested Action and those of the 
extreme type of Interested Action (of the Vedic Rituglism) 
are meant here by देवीस्षपत्‌ and भासुरीसपत्‌. 

(2) मा ga:-The suggestion of अल्ञुन being sorry on 
hearing the two kinds of ‘endowments’ and the fact of the 
Lord telling him that he was born with the divine 
‘endowment,’ may be interpreted to mean that the 
doctrine of a kind of Predestination is stated in these 
Verses. 


6. (1) at qaatt रेोकेऽसिन्‌-1)९88९)) translates संपत्‌ as fate 
or destiny and सर्गे as two creations of beings. Tilak also 
explains at as सृष्टि. Bhandarkar interprets a मृत्तौ as 
two classes ef created beings, though be explains संपत्‌ as 
possessions or endowments. We have already suggested 
above (in cur interpretation of मा Ba: in ए. 5, ete.) 
that in these verges we have an indication of a belief in 
some kind cf Pre-destination. In v. 19 the Lord 15 stated 
to be throwing the आसुर eternally into the hell. In Note 6 
on Gita IX. 12-13 (Vide P. 375) we have already noticed 
the fact that unlike the आसुर mentioned in Adh. IX, 
this Adbydya (XVI) speaks of आसुरऽ who are created as 
such. So the statement in v. 21-23 that pecple who 
avoid the three doors of darkness, viz, काम, क्रोध and लोम, 
attain to Moksa, would also be speaking of persons not 
having freedom of choice but ellowed to avoid these 
vices by beirg created with दैवीरसंपत्‌ Here we bave a 
theory like that of Predestination. 

(2) Sadkara quotes द्या ह प्राजापत्या देवाश्चाञ्चराशच (Br. Upa, 
I. 3. 1), It is well-known that in the Br. Upa, there 
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ig anothor section in which three kinds of ‘ offsprings of 
Prajapati’? are mentioned (ज्रयः प्राजापत्याः प्रजापतौ पित्तरि ब्रह्मच. 
मूषुददा मनुष्या असुराः Br. Upa. V. 2. 1.) This 18॥1€7 section 
has an ethical aim, because the precept of प्रजापति, viz, 
the letter ‘2’, is interpreted by the three sets of pupils 
as.araa (by gods), 2a (by men), and दयध्वम्‌ (by Haxs). 
The Git& does not here adopt the traditicn of Br. Upa. V. 
2. 1, It gives an Adhydya founded upon Br. Upa, I. 3. 1, 
because in the garb of the general idea of that Srutiit wants 
to teach an aspect of योग ‘ Disinterested Action.’ In Br. 
Upa. I. 3 the 4% is the topic; the gods surpassed the 
demons in 4% by means of उदगौथ (the Siman, the Sama- 
singer). The demons gpoiled the various singers of the 
gods in the sacrifice, viz., the Speech, the Smell, the Eye, 
etc., but with the help of the Breath in the mouth the 
gods defeated the demons (Br. Upa. I. 3. 7) and purified 
the Speech and other helpers in the Sacrifice also with 
the help of the same Breath (Br. Upa. I. 8. 12-16). Thus, 
Br. Upa. 1, 3 is concerned with a correct and useful 
performance of a sacrifice cn the part of the gods and 
an attempt to spoil that sacrifice and the means to it 
on the part of the demons, 


It is with a purpose which can be somehow or 
other connected with this stcry of the Upanisads, that 
the. Gita uses it. The Gita wants to criticise an extreme 
type of Ritualists and to suppport the Path of Disinterest- 
ed <Actions, both sacrifices aud caste-duties. So, it 
is quite proper that the Gita makes use of Br, Upa I. 3, 
rather than Br Upa. V. 2. 
` ( 8 ) लोकेऽस्मिन्‌-@ रोके 4 aaa पुरुषौ sia-XV. 16. 
प, (1) waft and faaft-Sankara explains NaI as the effort 
to achieve the means for पुरुषाथं and fafa as the effort 
to aviod that which is the cause of evil. Se, the men of 
divine creation are those who know what -is beneficial to 
them ,and-what is not.. ; ^. 
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In our opinion men of divine ereation -are those who 
know the exact nature of अद्त्ति and fait: The exact 
nature ग प्रवृत्ति means an action or a thought fostered 
by a desire for its result and the real nature-of fad 
is not only the dala of a sage, but also an activity 
which is done without a desire for its result ( Cf. XVIII. 
30). It is through the साचस्विकी बुद्धि that one can know 
the nature of sai and Wat. Cf. कर्मण्यकमं यः GZ AAT च 
कमे यः! स बुद्धिमान्मनुष्येणु स युक्ताः कत्स्नकभज्त्‌ ॥ (Bba. Gi. IX, 18). 
Thus, Sai isa सकामकमे and faa 18 a निष्कामकर्म. The 
सासुराः जनाः; are described here as doing all their deeds 
with a desire for their rewards. 


Tilak explains परवृत्ति and निन्त्ति in the same way as 
that of Sankara. So, also, Deussen. Garbe-The men of 
demonaic kind understand neither to do the right nor 
to avoid the wrong (Die Bhagavadgita-P. 151). 


8 (1) In v. 8-18 the beliefs of the आघ्रा: जनाः are given. 

In our opinion these people are none else but an extreme 
type cf the Vedic Ritualists or the कमकाण्डिन्‌8, follo- 
were of त्रयौधम and वेदवादिनः (11. 42, IX, 21). This verse 
(8) gives the philosophical part of the belief of these Ritua- 
lists. It gives their view of the world (जगतत) and its origin. 
( 2 ) aMaAA-This cannot mean मिथ्या as in Sankara’s 
Vedanta System. ‘‘ There is no truthfulness in this 
world.’? Sankara explains it thug (यथा वयमचृतप्रायास्तयेदं 
जगत्सवैमक्तदयम्‌) and his explanation would be correct if we 
take अस्त्य in contrast with सत्य 17 ye 2a, But here the 
point at issue is about the जगत्र्‌ being Haw, 1. e. the जगत्‌ 
being not सत्य in a metaphysical sense. This expression 
‘sa’ in this sense should be contrasted with सत्य in the 
following Srutis, यथा सम्धकेन श्ात्पण्डन सतं QA 1वज्ञात ~ स्याद्वाचारम्मण 
निकारो नामेयं Waka सत्यम्‌ ॥८॥ यथा Aah रहमाणना सवं सहमय 
(agra = स्याद्ाचारम्भणं RTT नाम्य काहमत्वव सत्यम्‌ ॥ “५ ॥ यथया 
aaa नखनिद्धन्तनन सनं कार्ष्णं विज्ञातं स्याद्वाचारम्मण Bait नामथेच 
 छष्णायक्समित्येव सत्यमव्‌ ५ सोम्य स ATTA भवतीति Bi (8. Upa. 
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VI. 1. 4-6). Here the निकार is a name and it is सत्य in 
the form of the cause. The षट and रुचक are सत्य in the form 
of (~meaning of इति एव~) wat and सुबणे. सत्य means नित्य 
‘eternal’ ‘permanent’ ˆ unchanging.’ The Ritualists 
referred to In XVI. 8 did not lock upon the जगत्‌ as सत्य 
as regards its substance or essence, because they did 
pot believe that the जगत्‌ had any unchanging or permar- 
ent cause (Cf, अप्रतिष्ठम्‌ infra). So, they took the created 
world to be always changing, even so far as its causal 
essence was concerned. Jt does not mean that they 
looked upon the world as an illusion like that of a 
Boake in a rope. 

(3) अप्रतिम्‌-{11€ created जगत्‌ in its causal form is Hae, 
and so it is unlike a घट which, considered as स॒त्तिका, is 
सल, The reason for जगत्‌ [लाद not permanent in its causal 
substance is that the created जगत्‌ has no ultimate back- 
ground or a substratum, to which it cen be finally traced. 
The word ‘sas’ in the sense of an ultimate cause or 
substratum is a well-known term of the Upanisads, as 
can be seen by referring to the words Sfa8tand मरतिष्ठित in 
Jacob’s उप निषद्वाक्यकोष ( ए. 589-591 ). Thus, we have ब्ह्यावि्यां 
सवेविद्याप्रतिष्ठाम्‌ (Mu. Upa. I. 1, 1) and गताः कलाः qaza प्रतिष्ठाः 
(Mu. Upa. Ill. 3. 7). Also ceo Naa: in स आदित्यः कस्मिन्‌ 
प्रातेष्ठिल इति चश्चुष।।त कास्मन्नु AY: प्रा्ताष्ठत्तामात्त (Br. Upa, IIL 9. 20, 
also 21-24). Also vide जगतः Wider in AM जगतः प्रतिष्ठं 
कतो रानन्त्यमभयस्य पारम्‌ । स्तोमं महदुरुगायं प्रतिष्ठां दृष्ट्वा प्रत्या धौसे 
नचिकेतोऽव्यस्राक्षाः ।। (Katha ए08. II. 11). The view in Gita 
XVI. 8 (अप्रतिष्ठम्‌ ) denies any प्रतिष्ठा of the world, while 
that in कठ उप, II. 11 asserts (देव as) the प्रतिष्ठा of the 
world (Vide Katha Upa. 11, 12). “There ig no fist at 
all of this world.” So, there is no question here as to 
which out of प्रका, AY, Ways, ete. €१९.; is the source 
or substratum of the world 

Sankara- नास्य धर्माधमां प्रततिष्ठाऽतोऽप्रतिष्टं च-11018 is rather ine 
consistent with context (v. 15) which shows that here 
the doctrine of those who believed in the Vedic wa 
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(and मधम ). is being described. Sankara takes the view 
of the चार्वाक - 98 the topic of these verses and hence gives 
his explanation of अतिष्ठा 28 धर्माधमरूपा प्रतिष्ठा, 

(4) अनीश्वरम्‌-10 818 the end of the Revedic period 
there arose a belief and a theory that the one Being had 
been described in the form of the various Vedic deities. 
But this extreme type of Vedic Ritualists held ‘that be- 
hind the deities there was no such unifying principle. 
They seem to have taken the deities as so many ultima- 
te principles, by offering sacrifices to whom a sacrificer 
would obtain his desired objects. 


(5) अपरस्परसंमूतम्‌--016 type of Ritualists held that 
people and 4%3 were created simultaneously by प्रजापति, 
and the जगत्‌ owed its origin to the mutual dependence of 
देवऽ and यजमान8. Cf. देवान्‌ भावयतानेन ते देवा भावयन्तु a: । परस्परं 
भावयन्तः भ्रयः परमवाप्स्यथ ॥ Some extreme type of Ritualists 
denied this theory. They believed that the gods had de- 
sites and the यजमान$ had also desires and these desires 
were the one, single origin of the जगत्‌ ( ag means ‘cat 
se’ €. g. in का्थकारणकतेत्वे हेतुः प्रक्ातिरुच्यते । पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तृत्वे 
हेतुरुच्यते ॥ ( XIII. 20). This was a peculiar interpretation 
of the relation that subsisted between tbe देवताऽ and the 
sacrificers in the days of the Regeveda. The religion of 
the Rgveda is sometimes called the give-and—take reli- 
gion, because of the peculiarly optimistic tome of 
its prayers. This is the sense cf ‘ किमन्यत्‌, कामहेतुकम्‌, ४ 
“ What else ? Its cause consists in the desires of the gods 
and sacrificers. ” | 


Sankara takes अपरस्परसभूतः as born of the mutual union 
‘of woman and man when they unite under the infiuen- 
ce of passion. He explains कामदहतुकम्‌ by saying, “ Only 
the lust of the people is the cause of the world. » Both 
these interpretations ( of अपरस्परसमूत and कामहेतुकः ) are 
inconsistent with the -context because these people are 
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described as believers in यक्ष, दानि, ete (र, 15), 1. €* in 
the Vedic ( Kamya ) Sacrifices and gifts. They are not 
‘atdiais, So, Sankara does not seem to be correct in his 
conclussion, vt2z,, रोक्राय तिकदुष्टिरियम्‌ | 

( 6.) (8 ) We have already digcussed Sankara’s view 
that this verse describes the लोक्रायतिक8; | 

Cb ) Barnett-This curious passage isa description, no. 
doubt grossly exaggerated, of the Hindu sceptics (alaths 
or Salas ), who are mixed up, doubtless unfairly, with 
Carnal sinners and persecutors of the faithful. 


This opinion of Barnett is based 807 a wrong inter- 
pretation (i. 6, upon Sankara’s interpretation) of Adu, 
अपरस्परसमूतम्‌ and कामहेतुकम्‌ and upon a similar interpreta- 
tion of सप्रातिष्ठम्‌ and अनीश्वरम्‌, On the latter two words he 
bases his view that in these verses the चाक is described 
and on the ground of the former three he argues that 
the picture of the चार्वाक is exaggerated here. Barnett does 
not seem to consider the context of this verse found in 
ए, 9-16. | 

` (.© ) Some scholars hold that these verses refer to the 
views of the aks and the Sas, But thisis wrong because 
(1) the जगत्‌ 18 said to be कामहैतुक and not यादृच्छिक or 
सल भावक्ज as the Bauddhas or the Jainas would say, ( 2 ) in 
9, 12 these people (=the extreme type of Ritualists) are 
described as आश्चापारते; बद्धाः while the Bauddhas put an 
end to all Hats, by telling that everything was क्षणिक and 
( 3.) ‘ag’ ‘xian (श, 15) cannot be attributed to Buddhism 
or Jainism. 


` (0) ९101, Dasgupta,,,the Gita sometimes denounces certain 
types of conduct in very strong terms, Thus, in the sixteenth 
chapter, it is said that people who hold a false philosophy 
and think that the. world is false and, without any basig, 
deny the existence of: God and ‘hold that there is no 
other deeper cause of the origin of life than mere 8€]{~ 
afitaction and sex=tinion, destroy’ themselveg: by _ their 


( 635) Chapter XVI 7-8 


foolishness and indulgence in all kinds: of eruel deeds, 
and would by their mischievous actions turn the world 
to the path of ruin......(H. इ. P.-- Vol. II, P. 509) 
Dasgupta does not gay that these verses describe the 
alaias. He holds that the देवीसंपद्‌, and the amada deal 
with respectively the common virtues ( साधारणधमेऽ) and 
common vices ( साधारणञअधेऽ ) of people. 


In our opinion ए, 8 is to be interpreted in a different 
way from that of Dasgupta and the wedi means an 
extreme type of Ritualists who believed in actions of 
self-interest while under @atav& the author describes the 
followers of योग who perform Disinterested Actions.- 


(e) Garbe-"Here are described as people of demonaic 
kind those who deny that the world has originated in 
a regular evoluton j. e, those who do not believe in 
the cosmology of the Samkhya-ycga’-So, according to 
Garbe अपरस्परसभूत 18 a denial of the सख्य theory of a 
regular evolution of certain principles, one from the 
other i. ©. each succeeding one from each preceding 
one. But this cannot be the meaning of परस्परसभूत, which 
rather means “ mutually-born.” He takes काम in कामहेतुक 
as lust ( verlangen ).-Garbe notes that Bdhtlingk reads 
सपरं पराक्तभूतम्‌ and translates it as not sprang up in the 
definite succession of a series, owing its origin solely 
and only to arbitrariness.” So, Bohtlingk seems to take 
the world as supposed to be यादच्छक by these people 
(=atafas ? ).-Garbe also notices that S L Gokhale sugge- 
sted to him that the verse criticises, not the view of 
the alaia, but a particular conception. of the Vedanta. 
According to him कामहेतुकम्‌ refers . ४0 the -Vedanta doct- 
rine that the Brahman desired to have progeny (सोऽकामयत 
eh प्रजयेयेति (Tai. Upa. II. 6. 1). This view of Mr. 
Gokhale does not seem to: be consistent with = असत्यम्‌» 
अप्रतिष्ठम्‌ and अनीश्वरम्‌, ५, 4 : . 


{ £) Rudolph: Otto-‘They mdintain (false doctrines, 


16. 8, Bhagavadgita ( 636 ) 


such as that) the world is without reality, without @ 
super-mundane support, without a divine Lord, without 
law-governed sequence; nothing whetever occurs except 
in so far as lust produces it.” He- follows his Guru 
Garbe in his annotation on asuwNayIa—“That the world 
in its evolution from Nature is produced by such combi- 
nation of one thing with another is the Sankhya view.” 
(The Original Gita, P. 104). He classifies this “inter— 
polated Treatise [ XVI-XVIII. 57 (A) ]” as “ A Naive 
Religic=Moralistic Dualism.” 


(g) Deussen takes अपरस्परसंभूतम्‌ as ‘ not sprung up 
through a regulated origin ’ and कामहेतुकम्‌ as ‘having for 
1४8 cause nothing else than sex-lust. ’ 


(h) Tilak holds that this passage describes the चाचांक 
who denies वेदान्त and सांख्य doctrines. So, according to 
him भस्ल्यम्‌ ( without the imperishable true one, i. €. the 
imperistable Wala which is also the प्रतिष्ठा of the जगत्‌ ), 
अप्रतिष्ठम्‌ and अर्नीश्वरम्‌ ( without the Lord who is adored in 
the wit schools) deny the वेदान्त doctrine, and अपरस्परसभूतम्‌ 
means ‘one which is not produced by the mutual co-~ 
operation of सत्व, रजख and तमद > and denies the सांख्य vic w. He 
interprets हेतु in कामहेतुकम्‌ as “aim” or “goal” (not as 
6४४8६- {.कायकारणकतृखे ty: प्रकृतिरुच्यते...) and translates 
"कामंदेतुकः as ‘one whose sole usefulness lies in the en- 
joyment of objects of sense ( काम-1४8४ }. He refutes seve- 
ral interpretations of अपर स्परस्मूत, one of which derived 
the compound from अप्र (-one) and पर (another). He 
says that the sense of अपरस्परस्भूत adopted by him is 
given in the भाष्य of मध्व्‌, who illustrates परस्परसभव by 
referrirg to Sargatea भूतानि etd. in III. 14.-In our opinion 
only the सभव of the जगत्‌ takes place by THQ being pre- 
dominant and a4 and तमस, being subsidiary. When सन्त 
18 predominent and रज and तमस्‌. subsidiary, the continua- 
tion ( स्थिति ) of the world may take place; and when तमस्‌ 

is .predominent. and सक्छ : 2104 tH subsidiary, the dissolu- 
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tion (Vide Sarmkhyakarika 12-अन्योऽन्याभिमवाश्रयनननमिथुनव त्यश्च 
Jur ।; Vide also Karika 25). Perhaps there is no special 
Karika about these two states. But it ig clear that here 
we ate concerned only with the समव (origin) of the 
world and the same effect cannot be the result of each 9% 
by turn becoming predominent over the other two. Kven 
when the eleven senses and तन्मात्राणि are created from the 
साच्िक भदङ्ार, and तामस अहङ्कार, wedo not find राजस अहङ्कार as 
performing 8 function of its own. Moreover, how &०प1 the 
चार्वाक be described as giving gifts ( दास्यामि ) and performing 
sacrifices even without the proper vidhi being observed ? 

' ( ¶ ) According to C. V. Vaidya Bha. Gi. XVI. 8-18 
describes the atheism taught by Brhaspati to the Asuras 

(8) Hill seems to take the view in these verses as 
that of the चार्वाक, He translates अपरस्परसभूत as * born of 
mutual union’ and कामहेतुकम्‌ as ‘ caused by lust.’ So 
he follows Sankara. 

Conclusion: The चार्वाक8 are not described ag perform- 
ing the sacrifices, giving the donation, etc, even for the 
sake of pomp. Here those who perform these acts for the 
rewards which they promise, are described. So, we take 
them as a type of the Vedic Ritualists. And inv. 8 
these Vedic Ritualists seem to us to deny what was tau- 
ght about the यज्ञ in the Gita’s योग (कमयोग, viz., their 
disinterested performance ) and also to deny what was 
accepted by other moderate type of Ritualists. It is li- 
kely that the Ritualists were by the time of the Gila 
framing their philosophical doctrines. 

9 ( 1 ) git-a philosophical view 

( 2 ) नष्टात्मानः and #e1e:-Simply because they always 
fostered desires for rewards. Cf. बुद्नादाल्मणदयात-ा, 63. 

[ 3.) suant:-Doing sacrifices which were terrible, 
though promising rewards in future lives. Sankara- 
४ involving slaughter of. animals. ' | | 

10 (1 ) काममाभित्य दुष्पुरम्‌-0^ कामस्यािः - 10 Katha. Upa. 
IL. 11 quoted above in Notes on अभप्रातिष्ठम्‌ in ए. .8. 


16, 9-18 © > Bhagavadgzta ( 638 } 


` (2) भ्रवतेन्ते-ए0€{0॥ various sacrifices and ober actions. 

(8) agqFara-Their vows are not pure. ‘Aq’ is a Vedic 
word. It means ‘ rule or vow ee 

11 (1) faratyqrisratt—The alas never had any 
चिन्ता, but that of enjoying the objects of sense, even by 
incurring a ‘debt 

(2) प्रल्यन्=मरण 

12 ( 1 } आज्चापाचज्तबद्ाः-115 cannot be applicable to 
the बोद्ध and the चार्वाक, | 

(2) अन्यायेन अबप्तचयान्‌- This will be natural with a beliver 
in the Ritualism. 

13. This verse records the optimistic spirit of ‘tue 
Vedic hymns. | 

15 यक्षे, दास्मामि, cannot be applied to Buddhism and 
Jainism. | 

16 Too many desires and attachments lead man to hell 


1? (1) aTaaqa-These 43s will not give their proper 
results according to the author of the Gita and therefore 
they are नामयज्ञ8, just like नामनब्राह्यणऽ of the Manusmrti. 

There are many reasons why these Ritualists may 
not. get the result of their sacrifices. The main reason, 
stated here, is that they perform the sacrifices with a 
desire for the results, and fer the sake of pomp 

(2) अवेधेपूवकम्‌-^ ८6०१ पह to the Gita the proper 
view of performing a sacrifice is to perform it as a duty 
and without aiming at ~its result. Cf, XVIII. 6, also 
XVII. 11 and XVII. 12 which mentions the राजस aq 
( भमिं्तधाय तु ne दम्माथमपि चेव aa-). Cf. Bh. Gi, IX. 33 
य ईप्यन्यद्रवतामक्ता . यजन्त Beda: | ASM मामव कान्तंय य न्त्य बिधि 
पुवक्रम्‌. ॥ Vide.our. Notes on it. os 

- = 62.८९2 ~ विदित द्गति कतन्यतारीतः = ( यज्ञैः ),.. ` । 

15 ` मामार्मष्रदेदेषु प्रद्विवन्तोऽम्थसयका;-प्फ७. - sugecet that - this 
refers to God present. within a man as a aay and a 
WWE of the. deeds or sacrifices performed. by a man and 

edicated to him. 2.0 2 0 22 + = ut , ५4... 


the 
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Cf. Saget चानुमन्ता- च भर्ता मोक्ता aga: | 

परमास्माते चाप्युक्तो देदेऽस्मिन्पुङषः परः + (ङा. -22)° 

Here (द इ ऽस्मन्‌' correseponds to आत्मपरदेहेषु in the verse 
in question, ध | 

Salikara also take this as referring to the Lord who 
is the witness cf the thoughts and actions of. the man 
तरद्धिक्मसाक्षिभूत माम्‌ ). We must add that the Lord is a 
साक्षिन्‌ but at the same time He enjoys the actions of 
the soul if they are dedicated to Him. 


19 अजस्र क्षिपामि This does not mean the doctrine of ‘a 
compulsory eternal hell for some souls,’ ,because the 
Gita does say that one who tries to achieve his own 
Beatitude, being free from these vices, attains to it. . 


21 This is in brief the ethical teaching of the Gita, 
Dasgupta contrasts this teaching with the Buddhist idea 
of HE and दसकुसरकम्भ, “ According to Buddhism ६४९ 
chief vices ‘are covetousness, ignorance and hatred. The 
Gita bases its ethics mainly on the necessity of getting 
rid of attachment and desires from which proceeds greed 
and frustration of which produces anger.” The Gia 
again and again mentions काम and mq ( IT. 62-63,° 117. 
37, XVI. 18 and 21. XVIII.’ 53). ` त 

22. (1) तमोद्रिः-5ध71६97४- नरकस्य द्वाराणि तैः. Cf, नरकस्य दारम्‌ 
in ए. 21. | = ae 

( 2 ) भेयः. and प्रेयः in the Kataa Upanisad. Vide Notes 
on Gita III. 11. | 

23, (1) कामकारतः-9४ १६818 कामप्रयुक्तः~&. कामकार in कामकारेण 
dh-~Bra, SU. TI. 4. 15 ( Vide our I.terpretation ). ‘ कयम. 
कारतः” means ‘doing actions at:his choice.’ -This express- 
ion is the reverse of “ maiaia “ “' doing actions-in the 
way prescribed by the Scripture So, "कारतः would 
mean ˆ doing actions in the way he likes, ` tte 

( 2 )} Now, as the attainment of सिद्धि, खख and परा गति 
is mentioned 1४ - ४९ latter half of this verse 17 one follows 
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the way of doing actions prescribed by the Sastra, 
the चास्ततिधि would be-“‘the way of doing actions disint- 
erestedly. = and therefore ‘ कामकारतः ` will mean ‘ the way 
of doing actions with a desire for the results. ” 

( 3 ) This will mean that the at@ here is the गति 
शाख itself, because it is in the:Gita that one is asked 
to do his duties disinterestedly and . 385 . promised सिद 
and परागति, ९. &. in असक्तो आचरन्कमे परमाप्नोति पुरुषः (III. 19) 
RANT TE सासाद्धमास्थता जनकादयः (III. 20) 


Sankara takes साख as a VARMA which gives 
the knowledge of what should be done and what should 
be avoided (विधिप्रतिषेधाख्यम्‌) thus, according to him, ‘aT 
refers to a work like the Manusmrti, But this interpre 
tation is not consistent with the criticism of the आसुरा 
जनाः as those who do their duties with a desire for their 
results, The Mannusmrti prescribes the वर्णाम्‌ कमन्‌ऽ but 
it is the Gita which lays down that these कमन्‌8 and all 
other HAZ must be done disinterestedly. ( This is the 
awn कमन्‌- + ४117 23). The Gita itself is called wre in 
XV. 20 (and XVII. 5 also). 


24. ( 1 ) aqatarezatais-According to Sankara this 
refers to what one is asked to do, and ‘what one is 
prohibited from doing’ in the Smrtis. But according to 
the context, it should mean that one should do his duties 
disinterestedly and that ore should do no action with a 
desire for its result | 


(2) शाखविधान will refer to the rules in Bha. Gi. XVII, 
11, 17, 20. We ६091] also show in our Noteson Adh, XVII 
that शासे in XVI. 23-24 refer to the Gitd itself 

(3) Dr. Belvelkar thinks that र, 23-24 refer to the 
quia कमेन्‌ऽ as prescribed and prohibited in the Smrtij= 
Sastra (Basu Mallik Lectures, P. 139). He holds that 
the Gita, on this point, was orthodox while Buddhism 


threw away the rules of caste duties.-His view 18 that 
of -Saiikara, ee et 
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(4) Tilak connects कार्याकार्यम्यवरिथति with the immediate 
question of Arjuna, viz, whether he should fight or not, 
i. ®, with the question of the conflict between Arjuna’s 
duty as a क्षत्रिय and his duty towards his relatives. Thus, 
he would take काय as the fight and Wald as the सन्यास 
which Arjuna was inclined. to assume.—But this mean- 
irg though perhaps consistent with the purpose of the 
Gila as a whole is not cousistent with the context of 
Adhyaya XVI where the performance of actions with a 
desire for their rewards is described as आसुर and is 
therefore ‘aamtd’.~Tilak and we however interpret the word 
दाख 28 referring to the Gia itself ( Vide Gita. Rahasya 
Ist Guj. Ed., PP. 48-50 and P, 828). 

(5) Deursen takes Sastra 88 the Law Book, 

(6) Rudolph Otto also takes UTS as the daar. He also 
notices that in Gita XV. 20 the Gita 18 itself called शख, 

(7) ,Hill takes 3W@ cs tLe Veda ard the Dharma Sastra. 
‘He translates कामकारत as ‘one who lives under the 
influence of desire | 

We may 0:0६ out that the Manusmrti rolds_ that 
अकामस्य क्रिया Hae रभते नेह काच्त्‌ (Manu. IL. 2-4) and 
favours कामकार ‘doirg things for one’s own desires.’ So, 
the Gita (XVI. 23-24) refers to itself as शासन and to 
its own विधि of doing things disinterestedly, 
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Adhyaya XVII 


Scholars have believed that in Adhydyas XIV, XVI, 
_ XVII and XVIII the chief aim is to explain the सांख्य theory 
of .the three गुणऽ of प्रक्रि, Even Tilak holds this view. 
We have suggested ( Vide our Introduction to Adhyaya 
XIV) that these Adhyayas use the view called 
IWATA, distinction between the the three गुणऽ, which in 
the days of the Gita was a part of the Aupanisada 
schools, as a means for its own ethical standard, Vile, 
the चाग ‘Disinterested Action’, In the same Introduction 
we have also pointed out that, as Rudolph Otto Says, 
Adhyaya XIV''asks a man to rise above the three गुणऽ 
includirg even the सत्वगुण, while in Adbydyas XVII and 
XVIII tae सत्वगुण itself is the ideal ( of निष्कामकमेयोग ) 


1 (1) It is cle:r that this Adhyaya is connected 
with the preceding Adhy4ya rather more Closely than 
It is usually the case in the Gita. But, yet this Adhyd;a has 
its own aspect of योग (=D sinterested Action) to teach, 
as we shall see in the sequel 


( 2 ) @@-Sankara and most of the modern scholars 
take शाख as AWeaesawey and विधि as the Injunction (कादन) 
But our interpretation of XVI. 23. shows that Tala here 
réfers to the rule that actions should be done without a 
desire for their rewards, The Classification of यज्ञ, दान and 
तपस्‌ given in ¢. 11-22 and also tke explanation Of 
‘al तत्सत्‌ "- in °. 23-27 will nake it clear that the त्रिभि 
0 रला Is the epecial injunction of the Gita and 
that + is considered here-in additicn ‘to the Injunction 
of the Vedas and the Smrtisj:and as it. ig the main 
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batis of the whole discussion, ‘31@’ in v. .1 should 
mean the गाता्ञाख्र only. The answer, to the question in 
ए. 1 is also given in verses 11 and those that follow it. 


Tilak does not seem to explain the words , साख and 
शाख्रविध in t!is verse as referring to the निष्कामकमंयोग 


( 3. } Sankara takes the verse as: referring to the 
common illiterate people who have no knowledge :of 
the विपि ‘the rules of ritualism Jaid down त. the. aid 
and the , स्मृति" but who go on doing the ceremonies by 
believing in the practice of the ०1 (वृद्धम्यवहारदशैनददेव 
भद्धवानतव)-- But, this meaning of शाख्रविधिसुत्सज्य will not 
be applicable to this Adhyaya at alls because v. 11 
mentions those who do observe the विभि of the ala and 
wiq and add to it the lal of the गीता. छ, 12 mentions 
those who do observe the वेवि of Aidt and स्मत. . but. do 
not add to it the fara of the गीता, while ए. 13 speaks 
of those who observe neither of the two विंड, ` ` । 

As a rule the गता would be sympathetic towards 
those who follow the ब्द्धग्यवहार. Cf. Alaa? in Bha, Gi, IIL. 31 
which refers to those who practise #A414 only through belief; 
and  अत्वाऽ्न्येभ्य्‌ उपासते in Bha Gi. XIII. 25 which speaks 
of those who meditate on the Lord, being gtiided ‘by 
what they are told by 606४8. But this is-not ` the: point 
at issue In the ‘present verse. = 

(4 ) Dr Bhandarkar takes शाख्ल.10 Adh. XVI and 
XVII as referring to the sacred precepts (in the श्रुति and 
स्म ति)-2प्६ in that case even ए. 13 will not be the pro- 
per answer to that question, not to speak of vi 11 and 12 

2(1) सवमावजा-5., 2४६ थ78&-जन्मान्तरङकृतमे धर्मादिसस्कारो मरण- 
कालेऽभिग्यक्तः स्वभाव उच्यते ततो जाता स्वभावजा-ऽ५ 7६2, ‘seems to 
take स्वमाव as the nature of the individual. But the Gita 
seems to empbas ze the fact that अद्धा is to be traced 
to the. cosmic principle called wa 0? प्रक्रत. The purpose 
of tracing ASI to awa 18 to teach the गीता ‘ideal of 
योम. (=कर्मैयोग) under the Fag | 
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(2) Sankara and others including Tilak interpret 
“vy, 2-4 as an answer to v. 1. But in our opinion v. 2~4 
are only an introduction. The answer proper is given 
in ए. 6, 11; etc. । 


3 ( 1 >) स्ानुरूपा-*0० meaning which Sankara gives 
to * स्वभावजा ° in ए. 29 18 really the sense of सचखानुरूपा 
“in accordance with the अन्तःकरण or mind of the man.” 
89८1819 विच्िष्टतस्छारोपेतान्त;करणानुरूपा, 

(2) V. 3B. ‘The soul consists of its faith and belief. 
A soul is what its belief is ?? S.nkara explairs अद्धामय 88 
भद्धाप्राय and पुरषं as संसारी जीव, in order ५१६६ 1018 doctrine 
of the identity of the soul with Brahman be preserved 
here --But v. 3B is written in spite of the Gita's belief 
in some kind of identy जाव and Aaa. Psychologically, 
४, 3B notes an important fact 


4 (1) This verse explains the meaning of ऽ. 3B, 
When we call a man ana, THA and तामस, we describe 
his mind (@%4-3a) and his deity also, — 


( 2 ) प्रेतान्‌ and भूतगणान्‌. Vide Notes on Bha. Gi. IX 25. 
श्रेतान्‌” perhaps refers to some kind of superstitious 
belief of the people. 


6-6 ( 1 ) wmenaige घोरं तपः-- तपः was regarded to be 
one of the chief साधन for मोक्ष. The Chandogya Upa. 
(V. 10} and Br Upa. (VL 2.16) mention it as a means 
to the goal of the देवयान and पितुयान Tespectively, 


‘au@ here also seems to us 10 refer to the Gita The 
Gita says that (तपः' should be practised ‘‘without a 
desire for its rewards” (Cf. Bha. Gi XVII. 17, 18 and 
19). So, v. 5 explains ‘amendiga’ by कामरागबलान्विताः, 
Moreover, the Scripture on धमे does lay down several 
forms of बोर penances. The Gitd does rot approve 
of these घोर penances, Of. ए, 19. ए. 6 explains it. 


Thus, षारतपः may be रास्बाहेत and-yet it is objectionable to 
the Gita 


fo 
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( 2 ) As the Gita itself declares the topic of v. 5-6 
to be people who are algiiaaas, we have to conclude 
that it does not refer to the Jainas and Bauddhas under 
these verses. V. 5B shows that the Gita objects to the 
penance being practised for its results (कऽ) and for 
the purpose of pomp. Similarly, v. 6 and ए 19 seem to 
criticise as धार those varieties of penances which were 
very troublesome to the body, though not causing an 
end of the body. When there are many paths leading 
to ६06 ` game goal, the Gira always prefers the easier one 
(V. 2-3, 6; उ. 5, 8-11). Similarly, it discards the 
difficult penances, which it does not sanction (अश्चाख- 
निहितम्‌ ). From v. 6 and 19 we learn that under घोरतपः 
the Gita does not seem to Know the penances meant to 
put an. end to the body, but it only means penances 
which prove extremely troublesome to the body. 


( 3 ) भूतयामम्‌-5 0२५१ ४-करणस्मुदायम्‌ ० the aggregate of 
the senses’, But in this case the adjective ‘ करीरस्थम्‌ ' 
becomes wsele-s. The senses can only reside in the 
body. So YHA refers to the small germs that always 
reside in the body. The"use of ‘ कर्षयन्तः ` which applies 
also to ‘Ata’ shows that भूतमाम does not mean AMAA. 
In order to show its preference for the easiest way out 
of everal ways leading to the same goal, the Gita puts 
forth the argument that the germs (and the Lord) in 
the body should not be troubled (कषेयन्त 2) by any austere 
penanctes- 


(4) at चेवान्तःदारीरस्थम्‌- This undoubtedly refers to the 
Lord as the witness in the inner body. How is the 
Lord troubled ? The साक्षिन्‌ 18 described as Wd and भोक्त in 
the body, not only as an उपद्रष्ट्‌ and अनुमन्त्‌ (XIII 22). So, 
if the soul observes a ‘difficult penance beyond his 
powers, the Lord (माम्‌ ) as the Witress| who is the 
enjoyer is described. as suffering (कषेयन्तः), We have shown 
17 ६ ऋतं पिबन्तौ (Katha Upa. Ill, 1) as well as wad in 
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XIII. 22. prove that the साक्षिन्‌ in the body is not merely 
an onlooker as in Sve. Wpa. ( अनन्श्षनन्योऽभिचाकश्यीति ). 

Instead of interpreting tae Gilad. (€, g. Wa in XIII. 22, 
माम्‌ 1४ XVII.6)in the light of the other theory about साक्षिन्‌ 
in our Scriptures, it is better to take the text in its 
literal sense. Sankara has to .change the sense of Wim 
( करणतसमुदाय ) and that. of कर्षयन्तः (मदनुरापस्तनाकर्णमेव मत्कशंनम्‌) 
in order to stick to his theory that the साक्षिन्‌. 18 always 
an onlooker. ` ! ,' 

Rajwade make fun of the author of 06 .0118 on the 
ground of माम्‌ etc. 

। Ramanuja ‘explains -माम्‌ as मदराभूतं जीवम्‌. 

` ` Hill takes मूतयमाम as “the whole of that part of the 
individual soul which is composed of Raila” ¢^?) and माम्‌ 
ag’ that part of the individual soul which is the atman. 
Thus, he-partly follows Sankara in the interpretation of 
भूतयाम and takes माम्‌ as the जीव i. ९. he follows Rama- 
nuji in his interpretation of माम्‌, His suggestion to take 
भूतमाम as “‘ the whole composed of wala” 18 not in 
harmony with the fact that the Wasa is here stated 
to 16816 19 the body, so that the body (awit) and मूतयाम 
are distinguished from each other. 


| Tilak takes भूतयाम as पच्चमहाभूतारिकसमुदाय and does not 
explain मां चेवन्तःश्रीरस्थम्‌. | 
Garbe-WYaaia=the collection of the elements which 
compose the body. He explains मा चेवान्तःदरीरस्थं कर्षयन्तः as 
^ 100" € who mistreat (trouble) the body and_ the soul 
through. ascetic self-mortification” (P. 155). So also 
Rudolph Otto and Deussen. All these scholars seem 
to follow Dr. Bhandarkar who translates the phrase as 
“cause attenuation of the elements composing the body 
and of the Bhagavat who dwells in it. ” (P. 25 ) 
;( 5 ) Rudolph Otto proposes to-place v.. 5-6 after v. 
19. Bot, this will deprive ए, 17-19 of their harmony with 
१, 1-13. and 20-22. oe | 
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7 (1) Though Sankara and other Acadryas point out 
the utility. of the mention of the nature of the diet in 
this Adhyadya, scholais generally look, upon the यज्ञ; तपः 
and दान. 88 the proper subject and, though not teking v. 
7-10 as aninterpolation, they are some times surprised 
at the mention of आहार्‌ here. 


Hill draws attention to the importance of the nature 
of the food as emphasized in Cha. Upa. VII. 26. .2, viz, 
NMBA SURE: wage Jar we: wae सवंयन्थीनां विप्रमोक्षः. 
We suggest that it is because of this very fact of the conne>- 
tion of the purity of food with thepurity of सच or mind, 
that the topic of the diet is discussed Lere, even though 
it does not directly refer to the योग ॒(निष्करामकमेयोग), as do 
the descriptions of यज्ञ, तपः, -दान. and the. जह्मणः . निर्देञखचः. In 
ATA IAT aaeq अद्रा (v. 6) the importance of ata or the 
inner mind is stated and in v. 8-10 the आहार on which 
the nature of the mind (सच्च) depends is mentioned. 
आदार is three-fold and so सत्व 18 ` also three-fold aud 
consequently the अद्या is three-fold. And the three—foldness 
of the शरद्धा manifests itself in (1 ) the nature of the deities 
one worships and (2) in the manner of the perfermance 
of यङ्क, तपः and दन. ५ 

8 azi-strength ब alsce 

9 अल्युष्ण--52820 218४ -अ तिख szeHeaeg TAT याञ्यःर 

10 ( 1 ) ataama-Hill-“cocked three hours sgo -But 
the number of याम is not stated here; 80 1६ Can-mean 
‘sooked some 4s ago 

(2) पयुषेत्तम्‌ may mean cooked one day 07 some 
duys 280» 

11 Vide our Introduction (Note P. 564) to Adhydya 
XIV. Dasgupta says tbat ` 17 the Gila 48, दान and तपस्‌ are 

धारणधमऽ of the three castes. We have suggested -that 
they are described es mans {0 मोक्ष and -hence the गंता 
believes - them to be purifiers (पावम षन) 8 nd recommends 
them in that capacity. They are, howev.r, particularly 


17,.11-13 Bhagavadgsia ( 648 ) 


mentioned here (९. 11-22) in order to illustrate the 
त्रिविधा अद्धा and at the same time to advise the people 
who alrcady performed them as pious deeds of religious 
merit to do so from the Gita’s standpoint of योग “Disin- 
terested Action.” 


11-13 ( 1 ) Vide Note 3 on v. 1 for the distinction 
between the three kinds of sacrifices. It will be clear 
from this distinction cf 4%s, as, and alas that the Gila 
does not aim at teaching the dcectrine of ynaeqia (which 
wus an Aupanisada: doctrine) but it wents to 85 $ that 
the three main practices.of the relegion, prevailing in 
its days, should be modified in the light of its central 
teaching of योग ‘Disintercsted Action. 

(2) tafagss ana विचिष्टीनम्‌ in v. 13 refer to the pre 
scription and procedure of यज्ञ, etc. slated in the ait and aia. 


( 3 ) समाधाय having fixed one’s mind ie., having no 
desire for the result, by thinking that “the ais a duty.” 

( 4 ) यष्टग्य॒मेव इति -{1"1118 isen explanation of अफलाकांक्षिभेः. 
It should be noted that here (in Adh. XVII. 11) the aa is 
not the one recommended in Br. Upa, lV. 4. 22 for 
getting the knowledge of Brahman ( a¥@...., विविदिषन्ति); 
but it is the ordinary 4% in vogue in the days of the 
Gité about which we mad so often in the Gia itself, 
€ g-, in II. 41-44, ऋ 20-21, XVI. 10-15, ete. ete. The 
Gita teaches a new type of यज्ञे inv. 11 and classifies the 
already prevalent यज्ञ॒ as USA and AAT (१, 12-13). 


12 (1) अभिसषाय Geq-This is the 4% taught in the 
mains and the कंदपसन्नऽ (of course, excepting the so called 
निल्यकमन्‌ ). 

(2) दम्भार्थमपि €, either for फल or even for pomp or 

making a false show. 


13 ‘ aziz’ cannot be quoted to support the view 
that the Gita is a priestly production. The purpose of ए, 
48, should he interpreted in the light of र, 11 and 12. 


” 


(649) Chapter XVII | 14-15 


14. (1) The classification of - acts -as physical ( शारीर); 
verbal ( वाचिक ) and mental ( मानस ) is a very old one 


(2) Vide our remarks about the virtues taught in 
the Git& in our Notes 6n v.1-3 of Adh. XVI. aia and 
अर्हा are two out of the 5 साधारण as 


(8) देवद्विजगुरप्राज्ञपूजनम्‌--^8 it is the amit form of qa, 
पूजन ˆ prfobably refers to physical honour in the shape 
of salutation offered to दैव and others 


(4) 2a is the observance of the rules of purifying 
the body. So, दाच was primarily a द्ारीर धमे, though the 
-commentators always say that दाच is physical. and men- 
tal. Sankara in his commentary on this verse does not 
explain जांच at at all, while in his commentary on Bha. Gi 
XVI. 8 he says that “ art द्विविधं astead बाह्यमाभ्यन्तरं च मनोबुद्धयो- 
नैम॑ल्य॑मायारागादिकाटष्याभाव एवं द्विविधं art” «(Vide also hig 
explanation of कोचम्‌ in XIII. 7, ete ). But the Gita 
enumerates दो च as > दायर TA only. 


(5) आजैवम्‌-ब्रह्म चयं and afar can be easily explained 
as शारीर virtues, just as पूजन and शोच. ‘atta’ also should 
be explained only (or mainly) as a physical virtue. 
S’ankara explains it here as ऋल्ुमावम्‌, in XII. 7 as ऋजुमाबे5ऽ- 
वक्रत्वम्‌, in XVI. 1 as कुत्वम्‌ 2५१ in उणा. 42 as ऋजुता. 
° .भावक्तश्युद्धि ” is mentioned in v. 16 as मानस तपः and wer 
explains it as ^ परेः व्यवहारकाङेऽमायित्वम्‌ ”, So, ‘aay in XVII 
14 at least appears to mean gentleness of the body, as 
distinguished from the arrogant behaviour. expressed in 
outward appearance. 


15. (1) awa-—The second of the five स्ाधार णधर्म8, .the 
common duties of all the four castes, the first being altar. 


(ˆ ) असुद्धेगकरम्‌ - Truth should be told in a form pala- 
able to the hearer. That isthe advice of Manu also:— 
aa ब्रयास्िय aaa ब्रयात्सल्यमाध्रेयम्‌ | प्रियं च नानृतं gaa धर्मैः सनातन 


( Manu IV. 138 } 
82 


17. 15-22 Bhagavadgtia (650 ) 


(3) S‘ankara seems to be right in saying that the 
alga तपः requires all the four characteristics of a speech. 

16. मौनम्‌--0. 'तस्मादज्नाह्मणः पाण्डित्यं fer बाल्येन तिषटाकषद्वाल्य च 
पण्डियं च निविद्याथ मुनिग्मोनं च मौनं च निविद्याथ न्नाह्मणः (Br. Upa 
II. 5. 1). Ct मौनवहितःषामप्मुपदेशात्‌ (Bra. St. I. 4. 49 ) 
भनाविष्कुतेन्नन्वयात्‌ (Bra- Sti. प्रा. 4. 50). We quote this Sruti 
snd Siitras to show the importance of मौन as a virtue. 
It is also prescribed for the ministers in the Manusmrti. 

17. (1) 6868 . 14-16 are only introduction to फ, 
17-19. 

(2) smaraigna:—The तपः was well-known in the days 
of the Gita as & प्रायाश्ित्त as wall as a means for the achi- 
evement of an aim: The Git& tries to make it a निष्कामकर्मं 
‘a disinterested actiou ’’ in harmony with its doctrine of 
योग. For this purpose it gives a new 568719८0 of the 
सात्विक penance. 


Manu. XII 24-50 give a description of the सत्व, रजस्‌ 
and तमसू Ws; but none of those verses gives a definition 
of सन in harmony with the योग of the Gita. 


18, सत्कारमानपूजाथम्‌ - ४0 a desire to get in return a 
welcome, honour and respect from the other side. दम्भन - 
with a desire to deceive others. 

19, aaa: Teut—By troubling one’s self. 


20. (1) The Srcipture (धमश्चाख्) lays down the rule of mak- 
ing gifts to a proper recipient (पात्र) at aholy time and 
place. But it does not say that the gift should be made 
solely as a duty, 1. €. not as a काम्य HA. The Git keeps 
up the idea of the WAH, but adds to it its own Rule 
of Disinterested Action 


(2) ‘ अनुपक।रिणे › helps the Gita. 


21. फलसुष्िदय at-The gift made with a desire get the 
reward is called राजस. प्रत्युपकारिणे helps the Gita 


22. This verse mentions a wreng दान according to 
` the Scriptures 


( 651 ) Chapter XVII 98. 


23 (1) Vide Notes on Bha. Gi. VIII. 13, where the 
Prahaya is given as a syllable expressive of the sakara 
Brahman. The designation ०7 ब्रह्मन्‌ taught here must be very 
old atthe time when the Gita was composed. The Gita 
seems to refer to it because it was in -harmony with’ its 
own ideal of योग. 


(.2) fafa: ब्रह्मणः frta:—‘aeuaad is ome designation of 
ब्रह्मन्‌ consisting of three parts. And, also, ऊ and तत्‌ are, 
as shown by verses. 24-25, each of them, a designation 
of ब्रह्मन्‌. ‘aq’ is also a name of ब्रह्मन्‌, as is well known 
in-the Upani$ads. . 


(3) (a) S’attkava does not seem to noté the fact 
that the Git% mentions the already: prevalent use ef ॐ 
तत्‌ ४० सत्‌, and construes it in favour of its own Path 
of Yoga. According to him the recitation of a, 
तत्‌ ४०१ uqadds to the merit of (or makes perfect ) 
यज्ञा, दान, and तपः, ete. ( यज्ञदानतपःप्रभृतीनां सादयुण्यक्रणा- 
यायमुपदरेद्चः उच्येते). आनदगिरि says, “When acts of worship, 
sift, and austerity are found defective, they may be 
perfected - by uttering the three-fold designation of 
Brahman ” (Hill) 

(10) According to Garbe, verses 23-28 are an appendage 
on the use of the expressions ( Note the plural ) om, tad, 
sat and asat with Vedantic starting-point. He says that 
the treatment of the subject-matter in v. 7, is finished 
with ए, 22 (Die Bhagavad Gita, P.171).—But Garbe and 
Rudolf Otto totally lose sight of the योग or ‘“Disinterested 
Action’, taught throughout this Adhyadya and also 
in v. 28-21. 

(c) Rudolf Otto calls these verses ( 23-28) “ˆ A gloss 
of the Brahman Theologian’ ( The Original Gité, P. 108 ).. 
He takes it as a later interpolation. In ‘his concluding 
notes’ he says that there begins here (from XVII. 2) 
an entirely new and independent catalogue of virtues, 
with faith at its head 

(१) Dr. Bélvalkar also looks upon thfsas an appendix 


4 ~ 
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He seems to take उ, तत्‌ and सत्‌ and सत्‌ as four categories. 

(९) According to Tilak * उन्नत मत्‌" is the origin of the 
entire world ( sense of v. 23 ) and each of its 8 parts is now 
explained from the standpoint of कमयोग | 

(0) Hill rightly calls this a rather obscure passage. 
According to him OM TAT SAT is a designation of 
Brahman. And “No rite is valid unless it follows serip- 
tural rule and is referred with faith to OM TAT SAT, 
which is the author of both Scripture and Sacrifice ’’ 
( Hill, The Bhagavad-git®. PP. 253-254 ). 

(4) ega:--This word indicates that the Git& is here 
referring to something which was already well—known 
10 its days. However, we hardly find any text in which 
the expression ` ॐ तत्सत्‌ ” is given a8 one designation of 
Brahman. In our Notes on Bha. Gi VIII. 13 we have 
shown that 3०, the single syllable, is a designation or 
symbol of both the aspects of Brahman; and the same 
is mentioned in many Srutis also ( 018. Upa. ) and it is also 
admitted by the author of the BrahmasUtra (III. 3). By tat 
as a designation of Brahman ( v. 25) the Git& may be 
referring to the use of तत्‌ in आनीदवातं waar तदेकम्‌ ( Rg. X. 
129. 2 ), (not in वक््रम सि; suggested by R. Otto ), etc. सत्‌ when a 
designation of .Brahman, may be illustrated by "एकं सद्‌ 
fast बहुधा वदाति ” (Rg. 1. 164. 46), सदेवेदमय आस्तीदेकमेवादैर्तीयम्‌ (Cha. 
Upa. VI. 8. 1), असदेव स भवति असद्‌ बह्यति केद चेत्‌ (Tai. एए. 


By दिविषा in Bha. Gi. IL 8 ( लोकेऽस्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा), the 
(01712 refers to two types of conduct and not to one Rule 
of conduct with two stages. So त्रिविधः may mean three 
designations of Brahman. This view is supported by the 
_teferences to Srutis given above as well as by verses 24 
‘and 25, which refer to the single words ॐ and तत्‌ 
as designations used for Bhaman. And perhaps while 
saying that ^ सत्‌ ` is used in the sense of Being’ ( agra) 
verse 26 refers to the use of सद्‌ in. the sense of Brah 
man, as found in the' Srutis quoted by us. So, we 


( 653 ) Chapter XVIT 23. 


suggest that v. 23 refers to three designations of ब्रह्मन्‌» 
Viz, ॐ, तत्‌ः and सत्‌ and not to one three-fold designation. 


(5) faita:—s atkara explains this word as निर्भिताः 
and several scholars (Hill, Kala Kalelkar) have taken 
this designation (ॐ तत्सत्‌ ) as being the author of ब्राह्मणाः; 
वेदाः and यज्ञाः. But the usual sense of the word 18 “laid 
down”, “prescribed”, “‘ordained’’ and this sense natu- 
rally suits यज्ञाः. यज्ञ'8 are riot composed by an author, 
though वेद & may be said to be composed. Yajfias are rather 
laid down by the Scripture. Moreover ‘da’ must refer to 
the निर्दर and not to ब्रह्मन्‌. So, a designation cannot com- 
pose either 47s or यज्ञ; but यज्ञ can be laid down by the 
Scripture as to be performed by means of the designation 
in question ( तेन ),”’ 1. e., by uttering or pronouncing the 
designation; and this is actually stated in ए, 24 and v. 2d. 

Now, वेदाः तेन ( निर्देशेन ) विहिता; would mean वेदऽ are 
ordained (to be recited) by uttering that designation 
of Faq, i. ©. by uttering ॐ ete.’ Of, ब्रह्मणः ` भरणव॑कुय- 
दादावन्ते च प्रवैदा । स्रवत्यनेाक्ृतं Ys पुरस्ताच्च विरीयते। (Manu 11. 74. ) 


६०५५ क 


(6) ब्राह्यणाः--116 fact that ‘ta’ must refer to the 
designation of Brahman and the other fact that विदिताः 
usually means ‘laid down’ would suggest that = ाह्मणाः' 
refers to the texts called बाह्मण. Though the grammati- 
cally correct form 18 , ब्राह्मणानि ( neu. nom. plu. ), the 
freedom from the rules of grammar which the Gita 
geems to enjoy may allow us to interpret ब्राह्मणा; as the 
books called बाद्यणऽ. The study of these texts was laid 
down by the S astra by ( uttering ) this designation, as 
stated in the verse from the Manusmrti quoted dbove. 


-‘S‘afikara seems to take जाह्यणाः as the ब्राह्यण-6९86., Hill 
says that "ब्राह्मणाः stands for ब्राह्मण, क्षत्रिय and az4s, all 
eligible for performing Vedic rites. Because he takes 
ब्राह्मणाः as the Brahmanas, he has to inelude the other 
two castes also in the sense of the word; and he has to 
explain ‘ ब्राह्यणाः विहिताः ’ as “the three castes are declared 


17. 23-24. Bhagavadgita - (654) 


eligible for the sacrifices.’ So, he has to change the 
sense of विहित also—Garbe, Deussen and Tilak take alan: 
as the Brahmanas (the Bradhmana caste). . 


(7) Hill reads बह्मणा instead of नाद्यणाः. 


(8) Garbe—" Through these ( तेनन्तैः १) i. e. in so- 
fay 88 the creator had in view or uttered these holy 
words, the ब्राह्मण (the caste ), the Vedas and the Sacrifices 
were created in the ancient time. ` 


24 (1) afraztea—Note that only one syllable viz, 
OM is here stated to- be uttered before the sacrifice, ete: 
are begun ८ प्रवर्तन्ते }. It is wrong to say that the complete 
designation is to be (or was) uttered at the beginning 
of the sacrifice, etc., ( Vide Hill, P. 254 ), 


°2) agtaraaq: क्रियाः are not prescribed here as साधारणं ` 
ais of the three castes, but they were already in vogue 
and the Gita mentions the method of their performance by 
the a@aifaqs in favour of its doctrine of योग. The Git& is 
not a priestly production. 


(3) विधानोाक्ताः- 8 stated in the procedure prescribed 
by the S‘ruti. So, in the कैधान no change is to be made. 


(4) ब्रह्मवादिनाम्‌--1118 word means ‘one who knows 
and believes in ब्रह्मन्‌ as the ultimate really ( Vide 
ब्रह्मावदिनो वदन्ति 11 Cha. Upa. II. 24. 1, S’ve. Upa. 
L 1; also Sve. Upa. IM. 21). In Br. Upa. IV. a 
मेत्रयौ is called ब्रह्मवादिनी. Perheps this type 0 sacrificers 
who utter the syllable OM before the beginning of a 
sacrifice are designated बह्यवादिनः for contrasting them 
with the usual secrificers called azar a: ( वेदवादरता पाथ॑ 
नान्यदस्तीति वादिनः. 40). ब्रह्मवादिनाम्‌ refers to जनक and others. 
They are already सूक्त 0 1018 very life and yet for लोक- 
aug they perform रज्ञ, दान, तपः, etc., and therefore they 
begin them with the syllable OM. 


From the hymns of the RV. and- the texts of other 
Vedas: and Brahmanas and also from the deseription of 
the extreme type: of ritualists called aIg™s, we can con- 


( 655 ) -. Ohapter XVIIT - 24-25 


clude that in the days of the UpaniSads, जनक and other 
बराह्यवादिन्‌8 must have made some modification in the me- 
thod of the performance of यज्ञ, etc.. to make it harmo- 
nious wite their own philosophical views. This they seem 
to have done by the utterance of OM in the very begi- 
nning of the performance. And the Gita refers to this 
modification of the old procedure for the purpose of 
supporting its own view that the यज्ञ, etc.. can be done 
disinterestedly, as was done by the ब्राह्या दिन्‌8. 


25 (1) Verse 24 shows that the ब्रह्मवादिन्‌ ०४० per- 
form the sacrifice, etc., in a way consistent with their 
belief and their realization of the Reality. Verse 25 aims 
at explaining how beginners in the Path of MokSa can 
perform and were already performing the sacrifice. ete. 
in harmony with their goal. Both these methods will 
differ from the ‘method pursued by the आसुर 8 who per- 
form them solely for the rewads which they promised. 


(2) Hill says that Sankara and Ramanuja interpret 
ब्रह्मवादिनः as “students of the Veda.’ He has explained 
ˆ ब्राह्मणः त्रिविधः fara: ’ in verse 28 as one designation of ब्रह्मन्‌, 
consisting of three. words; so he asks a question 
"Why is the triple designation divided in 24—27?’ His 
answer is that the division (OM inv. 24 and @@in ए. 25) 
is theoretical only; but in actual fact the man perfor- 
med the _ sacrifices, ete, with the complete threefold 
Name throught. He is here, we must say, rather, 
directly going against ( Violating ) the text. 


Hill raises another question as to whether there is 
any distinction between the बाह्य गदिन: and मोक्षकाङ्क्षणः. Here 
also his answer isthat the distinction is theocratical only; 
in actual fact the man was one and the same. We 
believe, this is another vilatien of the text. The distinc- 
tion is so clear that it cannot be denied. It is also 
evident from the presence of the expression ‘ अनभिप्तधाय 
फचम्‌-10 v. 25 and its absence in ए. 24. 


17; 25-27. | Bhagavadgita ( 656 ) 


(3) अनभिसधाय फलमू- [४ the case of ह्यवादिनः who like जनकः 
were already in the stage of perfection (ससिद्धिमास्िताः- 1.20), 
their actions were no actions, as S‘atkara himself SAYS ; 
they had not even the desire for Mok$a. But for those who 
are trying to attain to perfection and who endeavour 
to avoid all results of their actions the way of the per- 
formance of यज्ञ॒ should differ from that of the बह्यवादिनः 
and also the आसुर 8 and this difference should be expre- 
ssed in their सङ्कल्प ofthe यज्ञ, etc. This point was expre- 
ssed by the utterance of “aq”, though when and in what 
exact form this was done is not stated in the verse (25) 
We may compare the utterance “ana” (इदं विष्णवे, न मम) 
in our present day method of performing the cerimonies. 
When the sacrifice was performed with this definite utte- 
rance, the usual reward of the performance did not accrue 
to the sacrificer but it helped him in getting MokSa. In 
Bra. Su. Ill 4. 32-33 2 सुश्च is asked to perform यज्ञ, दानः 
and तपः and also his आभ्रमकमं 88 a help to his aim of re- 
lease ( सहकारित्वेन a-Bra. St. IIL. 4. 33; Vide our Inter- 
pretation ). The, विधि of the sacrifice in his case is the 
game: but there is a difference in the agey.. This seems 
to be meant by तदिव्यन भिसषाय फलम्‌, 


(4) Verse 25 refers to कर्मयान in the साधन stage, while 
vy. 24 deals with कमयीग in the फल stage 


26-27 (1) Five explanations of “aq” 816 given 
here:—(1) सत्‌ 18 used (प्रयुज्यते) in the sense ( भाव ) of ‘Being’; 
in this sense it is a designation of Brahman as in Cha. 
Upa. VI. 3. 1. (2) It is also used in the sense (माव) of 
‘good’ साधु. 6. &., when we mean सत्पुरुष, “a good man,’ we 
may simply say ‘aa’ (Cf. Gujarati-aqat). (3) Again, 
ff we mean a praiseworthy deed, we can say He has 
done aq.’ instead of “He has done a सत्कमं or SRT HA.” 
(Note that wztq is not the same as निष्काम), (4) Of a 
man who is busy performing यज्ञ, etc., we may say, 
‘He is in aq.’ (5) And, when a man is doing ‘some 
minor deed useful for a chief deed like 43, तपः and दान, 


( 657 ) Chapter XVIT 26-27 


we may say, “He is doing #a.’=Here सत्‌ which 18. the 
designation of ब्रह्मन्‌ is said to be used as a noun in five 
different senses, ard this fivefold use of the word aa 
Is traced to the fact that ‘aq’ js.a designation of AQT. 

Sankara says that when a son ‘who did not formerly 
exist is born, we may use the word सत्‌, But, we think 
here the expression “ aq पुत्रः" will have to be used 
His explanation of साधुभाव as सदृवृत्तता means ‘ & 0०01. €38. 
He saye that the word “ 4%” is used for a praiseworthy 
.action, viz., a marriage, etc. Sankara. explains तद थींधम्‌ as 
यक्कदानतपोथायम्‌ i. €, Sadia, | 


( 2) Rudolph Otto takes fafa: in v 27 as ˆ steadi- 
ness’ Cin 4@ etc. ). | 


( 3 ) सदित्यव-¶€ force of एव seems to us to mean 
that we have to drcp the word 3a? and @ and we 
must use the single word सत्‌ in stead of सत्पुरुष, सत्कमेः 
similarly, we can use “aq” instead of a longer expression 
like ‘ ag स्थितिः ' or ‘ agra wa.’ This refers to the collo 
quial language of the days of the Gita. | | 


(4) Hill speaks of a worshipper who uses the expression 
सत्‌ a designation of बह्यन्‌ as being himself anxious that his 
rites should be well and auspiciously performed. We hold 
‘that in v. 26-27 there is no reference to the utterence 
or thought of SAT practised by a sacrificer (or worshi- 
pper) in the days of the Git&. Verses 26-27 simply note 
some peculiar usages of the simple and the single term सत्‌, 
in whieh the विष्य in question was to be always dropped, 


( 5 ) As the persons meant by जह्यवादिनूऽ using only 
OM (lke जनक), मोक्षकाङ्किन्‌§ using only FAT 8० ` people 
using the word SAT in its pecullar usages, are different 
from one another, Hill’s interpretation based on the belief 
that the person is one and the same and that he always 
utters the complete designation of Ad] (OM TAT SAT) 


but thinks of OM (in his capacity as a Vedic student 
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नहमवादेन्‌), of TAT (as eager for release) and of SAT (as 
anxious for the perfection of his rite), seems us to be 
very doubtful. 


( 6 ) Note Sankara’s remarks in the last line of 
his भाष्य 00 ve 27. Hill’s view that a 11187 ` should 
४०१०००९० OM TAT SAT and think of SAT: so that 
his defective rite will’ become perfect, is based upon 


es ४ ४ h ss Co 
these remarks of Sankar. We believe, no such फलश्चाति 
is meant in these verses. 


(7) According to Sankara, Tilak, Hill and others, 
it is not intended in verses 25 and 26 as well 
as in 27-28, that only one part either OM, or TAT 
or SAT, is to be proncunced in each case; but, they 
hold that the complete designation of जद्यन्‌ is to be 
used. 1018 view is supported on the strength of the 
present day practice of uttering the complete designa- 
tion cf AW at the beginning (and end) of a3, etc. We- 
suggest that the pre.ent day practice, if correct, is later 
than or different from the one in the Gita& The expregs 
word of the text does not justify the assumption of the 
complete designation from the single word OM or TAT, 
Or even SAt in these verses (24-27). 

(8) Tilak says that at present the सङ्कल्प “सच्चिदानन्द” 18 
more in vogue than OM TAT SAT, and that therefore 
‘ataziare’ is luter than “OM TAT SAT.” 

(9) सद्भाव in ए, 26 istaken by Garbe, Hill and others 
as Reality. 
| 28 (1) Anything, either a sacrifice, gift, penance or 
any subsidiary act ( leading to these) is called असत्‌ (non- 
existence), if it bé done without faith 10 the Scripture, 
because it does not bear any result here or hereafter, 

__ Q) Tai. Upa. (1. 11. 3) says:— भद्धया देयम्‌ । अञद्धया देवम्‌ । 
श्रिया देयम्‌ fear देयम्‌ । भिया देयम्‌ । सविदा देयम्‌ | But the Gita does 
` not approve: of that view. odes : 

(3) The verse seems to mean that if there 38 faith 
(भद्ध) in यज, दान, etc. then it will be useful in this life 
or in the next; but othervise it is futile. 


Adhyaya XVIII. 


Introductton 

( 1 ) According to Sankara this Adhyaya is meant 
to serve two purposes: (1) to recapitulate the topic of 
the whole Gita (I-XVII), and (2) to state the substance 
Of the whole Veda. Moreover, ‘dala and SM were 
mentioned at various places in I-XVII but their meani- 
ngs were not clearly distinguished: so, Arjuna asks a 
question abont them aud the Lord gives a reply. ” 

According to Tilak the question about dala and व्याम 
asked by Arjuna in XVIII. 1 is based upon a doubt 
arising from the Lord’s statement in Bha. Gi. V. 2. 
The latter says that कमयोग is superlor to कमसन्यासः and in 
XVI. 1 Arjuna suspects that the सन्याकस्ताश्रम of मसु has no 
place in the कमयोग of the Gita and so he asks a question 
to solve the inconsistency between Manusmrti and the 
Gita about the सन्याप्ताभम, 

In our opinion the topic or topics of Git I=XVIJI 
are not repeated in XVIII; and it would be rather 
strange if सन्यास and त्याग remain unclear after their repea- 
ted mention in the preceding Adhydyas. — As to Tilak’s 
view, the contextual relation between XVIII 1 and V. 2 
18 an impossibility owing to the very fact of their being 
Separated by so many Adhydyas, Moreover, Manu him- 
self allows the householder to remain at home til] 
death as a householder { Manusmrti VI. ); so there 
is no inconsistency between the Gita and the Manusmrti, 
Also, there ig no mention of the order of Renunciation 
in these verses of the Gita. 

According to Tilak, the topics of Bix Gi XVIII, 
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18-40, viz. ज्ञान, कमं, HE, बुद्धि, and सुख, are meant to explain 
the subject of गुणवेचित्य, then some verses ( 41-45 ) ex- 
plain the constitution of the theory of the four-castes; 
this is followed by ~ advice that the caste—duties 
should never be given up (v. 46-48); and lastly in ऽ. 49 ff 

form of bhakti which is a help to the कमयोग is taugh 
in the Gita.-Thus, in the opinion of Tilak गुणवाचेच्य (ए, 
18-40) and the theory of the four castes are mentioned 
here for their own gake, while in other verses the doc: 
trine of कमयोग 18 occasionally taught in this Adhydaya. 


In our opinion this Adhyadya, like the earlier Adh- 
yayas, is meant to explain the योग ‘Disinterested Action’ 
only; but while each of the earlier Adhyadyas aimed at 
explaining one particular aspect of योग, this Adhyadya 
being the last one brings out several independent 
arguments in favour of 41 and in the last verse (66) 
mentions an aspect of योग which is traditionally called 
४ मोक्षुसम्यासयोग ” 

. The verses of the arguments are grouped as follows:~ 

(a) Several views on संन्यास and कमे, some of which 
are in suppert of ‘aj’ and others of which being against 
योग are openly rejected by the Gita (1-12), 

(b) A well-known view of the causes of a death 
brought about in the battle also supports the कर्मयोग 
( 13-17). | 

( ¢ ) Three items impell a man to undertake actions 
and three means help him to fulfil the undertaking, Three 
of these six are défined by the Gita ina way to support 
ite योग (18-28) 

(d) बुद्ध and धरति are defined in a way to support योग 
(ए. 25-35) | 

(€) सुखं 18 similarly defined withthe same purpose(36=39). 

(f) All beings, all the four castes, are not free from 
the three Us and their ‘actions (duties). are classified 


® 
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according to गुण born of स्वभाव; the केन्‌ऽ of the four 
castes being thus born of स्वभाव (42-44) do not ‘make their 
agent sinful (40-48). 


(g) aaa (49-55) es well as कर्मयोग (56) lead to Moksa 
and Arjuna is advised to follow the latter (57-58A). 


(bh) Arjuna will ultimately fight of his own accord, 
even if be would temporarily reject the Lord’s advice 
(59-60, 61-62). A befitting conclusion (v. 63), 


(i) Final advice to Arjuna about a form of intensive 
भक्ति by which he will be free from “all the sins” he will 
be doing in the war he is asked to wage (65-66). 

(j) Conclusion 

(i) Rules of the study of the गीता (67-71) 

(ii) Arjuna ready to fight (72-73) 

(iii) awqa’s conclusion (74-78). 

Our explanations will convince the reader that 
this Adhydya is meant to explain and support ala 
only and to present an aspect of योग ‘‘Disinterested 
Action” based upon mental renunciation of actions (not of 
the फङ-8 only, but of the very actions; not the physical, 
but a mental, renunciation) for the purpose of Ig 
from sins. 

1. ( 1 ) According to Sankara Arjuna warts to 
know the sense of the words data and त्थाय, 

According to Tilak Arjuna wishes to know the 
nature of सन्याप्त and त्याग to be practised in the Path of 
कमयोग, i. €, the सन्यास and alt which are subsidiary. to 
कर्मयोग. | 

Historically, it seems to us that सन्यास and त्याग were 
two ideas, denoted by these two words, very. well-known 
in the Upanisads; and the sole purpose of the Gita being 
योग, it discusses them for its own aim. 


2.८ 1 ) काम्यानां कर्मणाम्‌-1*6 Gia does not mention the 


three-fold division of काम्य, faa and ata i, €. (i) the 
yoluntary rites by perfoming which the performer ` gets 
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his desired objects, (ii) the obligatory rites by performing 
which the performer does not get any reward but for 
neglecting which he will be punished, and which are to 
he done every day, and (iii) the occasional rites which 
are compulsory like the निल rites but which are to he 
performed on particular occasions. The नियतकरमन्‌ऽ (XVIII. 
7-9, 47 ) which the Gita mentions are the स्वभाव 
नियत (ai) mays; they are not निलकमन्‌8, Though the 
word aaa’ is used in the .:Git& once (1. 40) 
the absence of the mention of ननिलकमन्‌ऽ makes as doubt 
whether the Gita knows the Mimimsaka sense of 
‘gaara.’ Similarly, the contrast of dala and स्याम 
and the application of MMT to all actions makes us 
doubt whether the Gita knows the word काम्य in the 
technical sense of only voluntary भरोत (and Aa) rites. 
काम्य HAT literally means any action done with a desire 
१, e.,a desire for its reward; thus, काम्य कर्मन्‌ would include 
not only the aia काम्य rites but also the व कमन्‌ which 
were done with a desire for money or food. None of the 
principal Upanisads knows the distinction between काम्य 
and नित्यकमन्‌ऽ. So, काम्यकमन्‌9 seem to mean all actions 
that are done with a desire for their rewards. Thus, v. 
2A mentions the view of सन्याप्त in Cha. Upa. V.10 where 
two classes of persons are mentioned, viz., those who give 
up all actions and resort to the forest and those who 
live in the village and follow the इश्ापूतै rites i, e. sacri- 
ficial acts and acts of public utility, and their caste- 
duties. The former of these held ttat all कमेन्‌३ were 
काम्य and that therefore they should be given up. The 
Gita criticizes them by saying that these 


| people even 
can never give up all actions (v. 11). । 


(2) स्वेकमफलत्याग-0. ईशावास्यमिदं सर्वं aha जगत्यां 
जगत्‌. । तेन May Bate मा qe: कम्य agua i (189. Up. 1). This 
verse teaches how to enjoy the. world by . abandoning 
( च्यकत~त्याग्‌ from स्यू.) if. Aleo Cf Wms स्नात्मरतिः ज्रिप्रत्रानेष 
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जषविदां ais: (-Mu, Upa. Ill. 1, 4). One who - is délighted 
by and in Atman (Brahmas) and pérforms all his 
duties is the best of all knowers of Brahman. So, $, 2B 
may be taken as giving the view of the 759 aiid 
Mundaka- Upanisds. 

(3) Sankara in his introduction to the third 
Adhyéya mentions the view ofa predecessor of his, whom 
सानन्दगिरि, Sankara’s commentator, calls Zax. According 
to that view, सन्यास 18 meant for the उध्वैरेतख्‌§ who can get 
Moksa through शान 1 स्मातकमन्‌ and who, theréfote, abandon 
the Srauta 4%, while the गृहस्थ can attain 3A by 
शान -1- म (तकमन्‌ + स्मातकमन्‌, [£ ats mean Sages, then 
the predecessor of Sankata would be follwing the सन्यास 
taught in this verse (XVIII. 2A). | 

( 4 ) Sankara explaius काम्यकमन्‌ 88 अश्वमेध, etc.-He 
‘explains सवेकभे in सवकरमैफरुत्याग as only नित्य and नैमित्तिक 
कमन्‌ऽ and thus ristricts the sense of ‘dd’, Moreover, 
in the case of नित्य and ने मीत्तिक Fs, it is not for man 
to abandon their results cr not, because they are 00171. 
gatory 10 the sense that if not performed, they punish 
a man but if performed, they do not give him any re- 
sults. A man can perform his caste-duties ard duties 
of his order of life. 80, सवैकमे must include all caste- 
duties also- Sankara knows this; and hence he stays 
that in this verse the Lord assumes that नित्यकमन्‌§ do 
bear areward (नित्यानामपि कर्मणां भगवता फक्वन्त रयेष्टत्वाच्‌). How can 
Sankara assume what the Lord has assumed ? Mortover, 
the verse clearly mentions two distinct words with two 
distinct meanings, but Sunkara any how says that both 
the words have the same sense, viz,, abandonment in 
general ( सवथापि लयागमात्र सन्यासत्यागराब्दयोगरेकेऽथः ) 

3 (1) 3A-—This line can mean; (1) Some wike men 
say, कमन्‌-५४६ and all-should be given up because all 
कर्मन्‌ऽ involve sin, 1. 6. all कंमेन्‌ऽ cause -bonilages or (2) Some 
wise men say, > कमेनू which is दोषवत्‌ (involving sin ) 
should done be abandoned, and not all कमेन'8. This latter 
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would mean: The %8%s which :do not involve sin should 
be continued; and such -कमेन्‌ऽ are 4%, दान and : तपः, As 
these यङ्ग, दान and तपः are given in 3B, as a view different 
from that in 3A, 'we suggest that 3A should be inter. 
preted only as in (1) above.So 3A means; Some: hold 
that all actions should be abandoned because they involve 
8111 ( दषवत्‌ ) 

( 2 ) 38 10108 a view that यज्ञ, दान 87 तपस्‌, should 
8. no stage of spiritual advance be given up (Dasgupta), 
as we have shown in Note (1) above. 

Now, we suggest that both these views are takes from 
Br. Upe. 1V. 4. 22, where they occur simultaneously. 
There, first the ` view of 3B is given in तमेतं षद्‌ानुबचनेन 
ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनारकेन and then the viewin 
3A is stated in एतमेव प्रत्राजिना लोकमिच्छन्तः santa, एतद्ध रम 
वेततूरवे fara: प्रजां न काम्यन्ते किं प्रजया कारेष्यामो वेषां नोऽयमात्मायं लोक 
इत ते इ स्म पुत्रैषणायाश्च aA रूकषणयाश्च व्युत्थायाथ भिक्षाचयं चरन्ति 
या QT JAAN सा ववेद्वणा या 1वद्षणा सा रोकण्षणोभे Ga एषणे एव waa: | 
(Br. Upa. IV. 4. 22). The criticism “sa ह्यते एषणे एव भवतः? 
will amount to दोषव ि त्ति वम च्याञ्यम्‌ (णव), when we remember 
that these. persons were अन्राजिनः and were living upon 
alms (भिक्षाच4 चरन्ति). 

( 8 ) According to Sankara ‘3A gives the view cf 
those who resort to प्तांख्यादि दृष्टि. He aleo interprets it as 
a view that all actions should be ubandoned because they 
are 2 ।षचत्‌ , i. ९. because they cause bondage.—We have 
explained that in the Gilad afwq does not mean सन्धास्त+ 80 
3A is not the view of the सांस्यऽ of fthe Gita. 

According to Sankara these . सां ख्य held that even the 


काणः who are entitled to कमन्‌ (अविकृतं काभिणामाषि) 870०४10 
abandon actions. 


About all these opinio:s (four, in all) Sankara Says 
that they are stated with regard ‘to the किणः पव only 
those who are doing actions. > Thus, he tries to impress ` ` 
upon us that the views in 2B and 38 are not applicable 
to those who have assumed or are to assume @418.-But 
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as a matter of fact the views in 2B and 3B respectively 
mean that only the rewards should -be- abandoned ` and: 
the actions should be done, and. that nobody should: 
ever abandon यज्ञ, दान' and तप्‌, ae 


Sankara’s पूवप and the réply, purporting to prove 
that the advice of verses 2 and 3 {s not meant for 
the साख्य ( नु RAAT योगिनाम्‌... ...सन्यािनो न इद विवक्षिताः} ` 
are not convincing, If the कमयो गिन्‌§ are referred to 
here in MANTIS TATA, then, how can it be said that” 
the VAM ALs in general (including those stated in the 
Gita ) are not referred to here again? His further. 
contention that the सन्याप्त in these verses ( 2-3 ) is only 
a qualitative and therefore a secondary ala, is based 
upon his view that verse 11 contains a स्तुति, and that 
therefore the argument in v. 11A is not literally true. 


The fact is that here (in v. 2-3) the Gita quotes 
several view and interprets them in favour of its कमयोत, 
and some of the former criticise the Gata even of a sage. 

4 (1) Sankara takes MY as ल्यागसंन्यासविकस्पे and wm 
in 4B as त्यागक्तन्याप्त्चब्दवाच्य अथं and says that this sense 
(44) is only one, viz, doing actions without a desire 
for the rewards. But we must note that only the त्याग 
is here intended to be explained by the Lord. More 
over Sankara adds that the लयाग here is that of the 
अनाल्मश्च who must perform the actions. But, in our opi: 
nion it is not possible for अनात्मञ्च to renounce the 
rewards of his actions at all and hence the लयाग taught 
in ए. 2B is that of मात्मश्च the sage knowing Atman. . 80: 
Safikara’s addition (अधिकृतस्य कर्भिणोाऽनासमक्शस्य) is unwarrented. 

5 (1) 5A. On the basis of a Sruti like Br. 
Ups. IV. 4,22 (aad बेदानुवनेन ब्राह्मणां विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन 
तपक्षाऽनाश्चकेन ) the 118 here lays down 44%, दान, तपः for all 
men at all stages of life whether they are’ Mumuksus 
or not, on two conditions (5B and 6); viz. (1) Théy 
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should. be performed as means of purification (पावनानि ~र. 
5B) and . (2) they should not be performed with the 
Vedie aims.of personal enjoyments, ,.but they must be 
observed without any attachments to the कमन्‌8 them- 
selyes (साङ्ग त्यक्त्वा) 2120 without an. expectation. of their 
Vedic prescribed rewards (Hela Barat). If performed in 
this. way, they will rot be काम्य and hence this kind of 
performance of these actions will be acceptable to those 
whose view is given in verse 2A. ` 

(2) अपि. In v. 7 only तु is used; here we have 
अपि and तु. So अपि is intended to include some. other actions 
besides यश, दयन and तपः, We suggest that अपि is inclugive 
of the नियतकमन्‌ (=the खमावनियत कमेन्‌8) 1, €, the caste- 
duties, stated in verse 7. 

According to Sankara ‘ai means “though these 
actions cause, bondage to an agent who is attached to 
the actions and who seeks the results” ( सासङ्गस Hear 
avagaq एतान्यपि), a Mumuksu should do them abandoning 
सङ्ग and फलानि. our opinion "अपि" must include some 
actions and the Gita is all along (from Adhydya II to 
Adhyaya XVII) pleading for the performarce of the 
caste-duties and the same are 8180 referred to in the 
next verse, so भपि must mean the caste duties. More: 
over, according to the context the verse has 
nothing to do with the Mumuksu in particular, ‘he 
Git& seems to lay down 4%, दान and तपय for all persons 
whether they are Mumuksus or not (v. 1~12). They are 
the. purifiers of all men, whether Mumuksus or other 
wise. The Gita does not prescribe them for आत्मज only, but 
fur also those who are wordly-minded people, 

(3) Sankara, next, gives the opinion of a 
predecessor of his on अपि, From the discussicn it is 
clear that Sankara takes यज्ञ, दान and तपः in these verses. 
(3-6) as the यज्ञ, दान and तपः which are निलकमन्‌ऽ. But. 
only the पच्च महायज्ञ are the daily duties. of a map, and 
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not all qs in general, not दान and वषः at all. The: Gita 
nowhere mentions the नित्य कमन्‌§. Kor putting यज्ञ, . दान and 
aq: together the Gita seems to have’ depended upon: Br, 
८९, IV. 4.22 and not upon any Sruti of नित्य कर्मन्‌3 

(4) Sankara’s pradecessor interpreted’ “ एतानि ` as 
referring to काम्यानि यश्षदानतपःकमाण्णिे; and by aft he included 
the daily or निलाने यज्घदानतपःकमाणि.-- He seems-to be right 
in his interpretation of एतानि, because काम्यकार्मन्‌§ . 216 here 
asked to be done without सङ्ग and फलदा. ` But Sankara’s 
arguments that (i) नित्यकमेन्‌ऽ are meant by पतानि and that 
` नित्यक्न्‌३ give a reward (फल) and that the Mumuksu is 
the subject of these verses do-not seems to ug-to-be carract. 

(5) Tilak points out that only 8 श्ानिन्‌, ९87) , do: these 
actions in the way laid down here. 


7. (1) Sankara’s introduction to this - verse ( sat 
अधिकृतस्य सुयुक्षोः ) should be noticed. So also his ‘addition 
of ‘ अङ्कस्य › is his explanation of नोपपद्यते in his भाष्य, The 
Gita seems to think that सन्यास of नियत्तकमन्‌8 cannot be 
proved by arguments, either for a शानिन्‌ 07 an 279. By 
arguments we can prcve the superiority cf योग ( कमयोग) 
to dara. ( TIL 8 ) or we can prove the equal possibil- 
ity of both सन्यास and कमयोग for a श्ानिन्‌ (808. Gi. IIL. 18). 


(2) “ नियत ’=This word is ured so often in the Gita, 
In the persent context also ( फ, 7-12 ) it means ^ the 
fixed duties” i. €, duties fixed for the four castes. And 
as they are fixed by the Nature ( स्वमाव or Nala ), they 
are called स्वभावनियत, e. &. jn XVIII. 47. In Bha. Gi. 
1717, 8 Sankara takes नियतं कर्म as referring to all actions 
for which the Scripture authorizes a man, though he 
explains नियत. as नित्य, His explanation of नियत has 
thus. a vagueress of terms and inconsistency cf mean- 
ings. Also the use of ‘iWaa’ in the Gita in other 
context. ( ९, g. नियतात्मभिः in VIII. 2,. नियताहाराः in 1४. 39, 
नियताः in VII. 20.) shows that नियत dces not 61). 18a 
at all, नियतम्‌ in I. 44 means * certainly.’ 
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(3) मोदात्‌-41167 making a general remark that 
the renunciation, of स्वमावनियतकरममन्‌§ cannot be proved by 
arguaments, even in the case of a sage, the Wa, admitt- 
ing that the. Scripture does allow aaa of faaaHAyZ, 
. analysizes the त्याग (.of शानन्‌. 8. मजु ) according to the 
scheme of the Three Gunas. If the renunciation of नियत 
कमन्‌ऽ. be adopted out of: an erroneous understanding 
;०६ one’s duties (as was ‘to be done by Arjuna ), 
that renunciation will be ‘ तामस. ^ 66070102 tothe Gita 
the नियतकमेन्‌8 can be done without a desire. for their 
-Tewards and 80 it is-:not necessary to abandon them, 
though Arjuna at first thought that they were always 
-. binding and therefore they must be abandoned. 1४.18 this 
kind of मोह which is meant in this verse. ४ 

8 (1) तामस am is based upon मोह a wrong 
understanding of one’s duties, while the cause of राजतस्त 
wit 18, not a wrong understanding, but कायड्धेदरभय 

(2).44 लागफल @ia-Sankara explains त्यागफलम्‌ 
as शानपूवकस्य सर्वकमल्यागस्य AS माक्षाद्यम्‌,-3 ५६४, according ६2. the 
context त्याग is the सवेकमफल्ल्याग and व्याग्फक 13 पावनत्वम्‌, 
The passage speaks of कमत्याग as ‘aria’ and of फलल्याग as 
the त्याग 1, €. the highest or arian ara (Vide ए. 9) 

9 (1) Taaaq-Vide Note on ए, 7 above. Vide also 
III. 8 and 9 | 

(2 ) Sankara interpete नियत कमं as नित्यकमं and 
then he interprets this verses as proving that feats, 
in the opinion of the Lord, bear fruits Then, again, he 
finds that this first interpretation of his is not satisfa- 
ctory and therefore he give a second interpretation. He 
“gays that though the ननित्यकम8, according to the Scripture, 
“do not’ giva any फल at all, the 3% might believe that 
they give a फर in the form ग आत्मसंस्कार' or प्रत्यवायपात्दार 
and hence the Lord says that ‘ नित्यकर्मऽ ’ should be done 
‘without a desire for the ‘fruits, In our opinion Sankara 
“is led‘to this absurd conclusion because he started wit 
& wrong interpretation ‘of नियत्तकमेन्‌3 as THRIRHTS, 


( 669 ) Chapter XVIII ` 9-10 


(3) ag. कभेपरित्यागस्िविधः. सन्यास इति च प्रक्तः-5० ६ ०8.- 
But this is wrong, because कमपरित्याय is neither निविध, 
nor ara; and it is not even wma ‘the topic in band’ 
‘here. “e@qit”’~the sense of ‘the word “am? is Tag; and 
that sense ‘in general 18 given in v.2.B as कर्मफश्व्याग 
abandonment of the fruits of actions. Then, the. author 
‘in order to give his own opinion, says that स्याग is of 
three varieties. He has not started to explain संन्यास, The 
fact ( and रहस्य } cf Sankara’s remarks in ननु कमं -परित्यागः 
are as follows | | 


According ‘to &. the highest व्याग is the renunciation of 
allactions by a संन्यासिन्‌ who renounces this world. But v. 9 
mentions संगत्याग and फलत्याग as the highest form of renu- 
nciation and says nothing about the कर्मत्याग. So, 9. gays 
‘that the Lord regards कर्मल्याग by a ज्ञानिन्‌ as the best, but 
yet he mentions सग and फलत्याग as सात्विक, because thereby 
_he praises an सश्च who tries to perform his duties with- 
out any attachment to the फल, This praise ( स्तुति ) is 
appropriate, says Sankara, because कमेसंन्यास and फरूसंम्यास 
_ have-the common characteristic of सन्याप्तत्व,. 


The fact, however 18 that Gita does not admire the -क्मत्याग 
at all even though if may be the कमेत्याग of a शानिन्‌. See 
5A, 7 above andv. 11 below. Therefore naturally, acco- 
rding tothe गीता the highest or best form of MM 18 Teena 
only. Verse 9 is no ‘ glorification’ (स्तुति), but it is the 
gs'atement of a fact. 

10.( 1) बुश and अङ्कश्च aA-Sahkara-sHIs कमं 19 
भशोभन HH and it means the काम्यकम because it is Para; 
HAS क्म means the निस्यकर्म because it is indirectly मोक्षकारण, 

In our opinicn, युद्ध with his gurus and relatives 
is अकुशल कर्म, and g& with others is कुशककमे, for Arjuna, 
So. ‘@ae’ simply [means an action which a man 
easily finds it} convenient to do ‘and अकुद्रक is a FH 
which, like the’gz which confounded’ Arjuna, confounds 
a man and presents before him a dilema, A ‘arf’ 
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(is € करमेफरत्यामिन्‌ ) neither hates an: inconvenient action 
-nor does he love a convement one. The vorse does 
not refer to ससार or मोक्ष; it refers to an agreeable situa: 
tion (Fxs FA) or an unwelcome ard critical situation 
(agus कमं ) fora man in doing his duties..So, the action 
whether HAS or अकुशल is here a स्वभावानयत aA. Because 
a स्वमाबनियत्त कमे Is at times FRAT (1४९०1४1४ mental trou- 
blz), it should not, says the Gita, be abandoned. 


We find that the word ‘Ras’ is not used here in the 
sense which Sankara assigns to it (viz. मोक्षकारण कमे); 
and: hence, we: do not think the word. is used bere under 
the Buddistic influence, 

(DQ) awaqaras: -59 7६ 2~-सच्वनात्मानात्मावेवकावंहानङतुना समाावेष्ट 
Seq, GE RVC. 

(3) feaaaqr योऽथिक्ृतः ges-Sankara means ‘ कर्मणि 
wai: ` but this addition is unwarrented by any word 
im the verse. Soalso his other additions, viz. नेष्कम्यैलक्षणां 
ज्ञाननिष्ठामश्चते" इत्येत्तत्पूर्वोक्तस्य कमयोगस्य प्रयोजनमनेन SAH | 

11 ( 1 ) देदमृता-०त०72.-देहत्माभिमानितेन देदसदशोऽवाभि- 
तात्मकंलृत्वाविज्ञानत्यांह कतेंति निधितबुद्धिः~-6 6९0त1118 to Sankara 
"देह भत्‌ means one who 16 ignorant and thiiks the body 
to ba the soul. But the word simply means ‘ore who 
possesses a body’ and means a man in general, either a 
WL or an अश्च because both have a body. 

(2) SaHsitv’ would mean even such actions as 
breathing, etc. A man, whether ज्ञानिन्‌ or अज्ञ cannot give 
‘up. action. in their eutirety. The same argument is: often 
-givan in the Gilai, g. शरीरयात्रापि चते न प्र्िध्येदकमेणः (III 8) 

^ 3 ) For the above reason one whe abandons. the 
Re. of-actions.is called लागेन्‌, “atwitad’’ may mean a 
reference tq a, fixed terminology. | 

( 4) Sankara’s explanation of देह यृता is: strange. Gan 
2 MIL give up nll actions २. He takes the verse to: be a 
स्तुति of the अज्ञ . who 18 :करभिन्‌ $, ०२४५, says: that.a -परमा्थेदरिन्‌ 
ptuegive,up,all actions. 


( 671.) Chapter XVIII 12-13 


12 ( 1 ) Vide Sankaza’s explanation of जिविषं फलम्‌. In 
onf Opinion इष्ट+ आनष्ट and मिभफलऽ refer to the desixed , 
object of a सकाम HART, or Something le does not desire. 
or something partly like and partly. unlike his desired 
object. All the three refer to worldly resuits ( es -) 

(2) aenitma—Sank ara explains this word as 
अज्ञानाम्‌ —-This weuld mean that TN] means ज्ञानिन्‌ and 
80 v. 11 will have to be taken with a BAZ, 

( 3 ) सन्यासिनाम्‌-118 word, according to the conext 
means MWA” because * अत्यागिनाम्‌ * 18 .uged in- 12¢; 
and 'त्यागेनाम्‌ः would ultimately mean Filta त्यागवताम्‌. As 
the anwneaimay 88 abandoned al] Rs, Fe does: not get 
apy result of his actions and he directly gets. Mokea, 
Sankara, however, interprets संन्यासिनाम्‌ &8 परम्‌ ह ्पारतजकानाम्‌. 


13 (1) According to Sankara this verse shows that 
for अज्ञ there is no possibility of the renurciation of all 
actions; and the topic cf the earlier verses is continued 
here:—We hold that a new topic is begun here. Verses 
13-17 give one more argument in support of the योगं 
of the Gita, 


(2) (a) सांख्ये कतान्ते-12068 this expression refer to any 
school of philosophy ? Sankara says that the word सांख्य 
here means Sars and that it ‘is the same 96 . वेदान्तः 
( शातव्याः पदार्था; सख्यायन्ते यस्मिन्‌ राखे तत्‌ सां ख्यं वेदान्तः) He explains 
कृतान्त as “that in which there is an end to त which 
means क्म ‘actions’; "50 that the sense is that on the 
atiainmant cf this knowledge the sage must renounce al] 
actions.” In this कृतान्त tfea ““ व {76 philosophical echool 
in which all actions end (=€ abandoned)” five-causes 
are said to be the causes for the performance of all 
actions whatsoever. Apart from the meaning of ` सास्य, 
how can we concluce that ** in-a philesophy which 
counted the कव, the जाव doirg actions, as one cf the § 
causes of an actions, peojle ultimately believed in सन्यास, 
as Sapkara’s interpretarion of BaF? means ? 


_ 
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(b) Tilak takes कृतान्त as Text and साख्य - as ‘the 
सांख्य the school of - philosophy; he depends’ upon the 
नारायणाय wet (Mbh. XII. 347, 87) ई 

(c) Hill takes सांख्य कृतान्त as the 38171} 192 dogmas 
( कृत -{-अन्त ). He admits that this fivefold division is not 
found in existing सांख्य books, but he thinks it reasona- 
ble to suppose that either the author quotes, from some 
work now fost or that. he is fellowing the doctrine 
taught throughout Gita and therefore we should look for 
the ofeqatas in ४, 14. 


(d) Deussen-aiea कृतान्ते =“ according to the dcctrinal 
view based upon reflection (स्तां ख्य), ” So, perhaps he does 
not take सांख्य as a schoo! of philosophy at all. 

( € ) Garbe-five causes for the fulfilmert of all works 
brought out or established in the wiea-doctrine ( सांख्ये 
कृतान्ते-कृतान्त 000४7106 >). He says: ‘What is stated in 
these verses can be easily conceived on the basis of 
the Samkhya.’ 


( £) Rudolph Otto-in the सांख्य कृतान्त The सांख्य 
system and its “ dogmas” (cf. Hill). ( The Original 
Gita, च, 110 ). 


(g) Dr. Bhandarkar ( P. 25 )—According to the 
Simkhya-doctrine, there are five different causes.” 


( ४) It will be seen that Sankara alone takes सांख्य 
as the Vedanta doctrine; Deussen alone ६६८७ सांख्य 88 ` 
ˆ ९३6 ०7 सख्या or reflection ’ and generally modern 
scholars, including. Tilak, interpret the word सांख्य as 
referring to the साख्य pholosophy known in those dayse. 


To us ` सांख्य * seems to refer to ‘that which ` pertains 
to सख्य a war’ ahd कृतान्ते means ‘a destruction which 
brought about or madé:and the verse would mean: Hear 
from me the following five causes declared (by the learned) ` 
for the fulfilment of all actions, when a destruction ig 
made ( has taken place ) pertaining to a war (सख्य ) 


(673) . , ` Chapter XVIII 13. 


We suggest this meaning of सांख्पे - कृतान्ते. for the 
following reasons:.(1) Though the word ‘sq’ -in ‘the 
sense of a tenet or a. principle is known “to the Gita 
( उभयोरपि दृशोऽन्तसत्वनयोस्तत्वद भि :- 77. 16 ), the word na 
dges not by itself mean सिद्ध or fixed... (2 )If we. take 
` साख्य ? as any. school of philosophy ( साख्य, वेदान्त ) -01 
even as reflection, we find no text to which we can trace 
this kind of doctrine ( stated in ve 14, as interpreted 
by others ). The development of philosophy rather goes 
against this “ सिद्धान्त ” of v. 14, because in the सांख्य of 
the महाभारत-- 211 the soul is not at all an agent; on 
the contrary the soul is totally non-agent, while $. 14- 
16 make the soul one out of the five jointly-responsible 
agents. Hven the Git& doctrine is against the view 
expressed in these verses (14-16), because in none of 
the various schemes about mdcq of the soul given in the 
various Adhyayas of the Git& the soul is looked upon 
as wholly or partly the agent (कतु) of his actions. (8) 
The five causes enumerated in v. 14, are declared by 
such scholars as Hill to be obscure (The Bhagavad Gita, 
P. 259); and the Ac&ryas and scholars have made various 
efforts to explain the verse (14) as much philosophically 
as possible; but to us these five causes appear’ to have 
an ordinary sense; thus they are (i) a place (8. g., कुरुक्षेत्र 
for the war of the MBh.), (ii) the man or the people 
who actually do the destruction (कोरवड and qveas), (iii) 
पृथग्विधं करणमू-रश्10प8§ kinds of means, the various weapons 
or arms, (iv) विविधाश्च पृथक्चेष्टा: various efforts and move 
ments, and (v) lastly, 4 or luck (e. g. inspite of all the 
former four things, luck or fate would have stopped the 
war if अजुन had given up the idea of the fighting: or 
any deed of killing would fail if a man’s shot fails 
to hit the aim by mere chance). The five causes 
are ordinary, every-day means of an action, particularly 
of the action of war, (4) “ered ar विपरीतं वा in v. 15 seems 
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to refer to Arjuna’s doubt as to ifit was right for him to 
fight or not, so we are inclined to take v.14 and v. 15 as 
referring to the particular act of fightings though, we must 
admit that they do yield the sense of an action in general. 
But verse 17 again refers to the war in clear terms ( हत्वापि 
स इमाछाकान्‌ न हन्ति न नि वध्यते). This reference to the killing suits 
well our interpretation of सांख्य in v.13 as ‘ that which per- 
_tains to a war.’ The, Lord seems to mean that according 
to the popular belief all actions of war take place 1 
the five items (v.14) are present. The soul in this 
belief is one of the five joint—agents; and he is no agent 
atallif he has no egoism (or egotism) in the act of 
Killing ( १. 16—17 ). For these reasons, wedo not think, 
we have any deep philosophy in v.13 ( सांरख्पे कृतान्ते ). The 
words अधिष्ठानः, करण, are also found in such books as कतो रिद्य "8 
aqiat with reference to any action ( of theft, murder, 
etc. ) having occurred and they are required to be noted 
in filing a suit before the court of justice, as we shall 
show in our Notes below. 


14, (a) (1) affstraq—Vide Note (3) on v. 13. affsra 
means a place, abode, e. g., अस्ति कर्रिमथिद धेष्ठाने...1४0 this 
sense the word is used in the गीता itself, €. &., इद्द्रियाणि 
मनो sfaceafreragesa । atisteras sada देदिनम्‌ । (Bha. 
Gi, III. 40). Here the places where the काम or desire, 
like a warrior or mischief=-maker, stays and from 
where he infatuates the soul after covering the latter’s 
power of knowing, are meant by अधिष्टान-(2) कता-कत- 
is the man who perpetrates the deed (of killing). The 
word ‘ soul” isnot to be used here because the soul is 
not concerned here; here the agent of the actis required 
to be noticed and in this sense the use of “mat” is like 
the same in “gq: कारधितुश्च पूवैः साहसदण्ड” In a civil 
suit कतृ, कारयितृ and मोतु (witness) were concerned; ina 
criminal one the कतुं was ` chiefly econcerned,—(3) करणं च 
एथरिक्धम्‌ — Various kinds of weapons. Ih रामोवण--सुन्दर काण्ड, सर्म 


(675 ) ' Chapter XVIII ` 14, 
48, weread about हनुमत्‌ “a weaeita गतिप्रमाण a चाग्नि. 
HT: करणन Tega” and the Tilaka गभा explains करण 98 werT- 
दिरूप--- (4) विविधाश्च पृथक्‌ Fer:—This will refer to the various 
kinds of . 8661008 involved in shooting an arrow, in fight 
with a mace, the actions required in handling various 
weapons.-—2q~is the fate (Vide Note 3 in on v. 18 above) 


In our opinion these five words have’ these simple -mean- 
ings. In को टिद्य'8 स्थेरास्न a list of items to be resistered in 
a court either in a civil suit or a criminal one 18 given 
and three of these items are करण (which must mean the 
Instrument used, because ऋण is separately mentioned) 
जविकरण which means the place (cf. अधिष्ठान), and the 
name of {116 कते the man who commits the deed. कौ. अ 
जधिकरण IIT Chapter 57-58, P. 87, the Panjab Edition). 


(0) S’ankara explains अयेष्ठटान as इच्छा देष सुखड्ःखाददीन।- 
मभिव्यक्तेराभयोऽधिष्ठाननं ada; कतां 88 उपा परलक्षणो भोक्ता, करणम 8.8 
भोच्रादरिकं रान्दचुपलब्धयेः प्रथग्विधम्‌ as नानाप्रकारं द्वादद् सख्यम i 
विविधाश्च पृथक्‌ चेष्टा; as वायवीयाः प्राणापानादयाः and देवम्‌ ०8... ...चञ्च- 
रा्नुमाहकम्‌ the deity of the eye, etc. This explanation or 
any similar one will be subject toa number of objections, 
e..g., why the करण or senses are mentioned separately 
from the body (if आपेष्ठान means the body), why instead 
of रारीरम्‌ ४26 word अपिष्ठानम्‌ is used, why the one declared 
to be Hal requires to be explained as मोक्ता, why पृथग्विधम्‌ 
(many—fold) should mean only twelve-fold, and lastly 
why the deity of the eye, the ear etc. be regarded as 
one of the five agents of any actions; and the fact that the 
movements of the breath are to be counted among the 
agents of any action is on the face of it absurd, because ` 
can one speak of dead body as an agent ? 

(c) Ramanuja interpreis the verse to support his 
doctrine that all ade belongs to the Lord (the Lord alone 
is the agent) and explains दैव as परमात्मम्‌, 


(d) Similarly, Madhustidana takes कतो as विष्णु, करण 
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as the sacrificial laddle, 666, and विविधाचेष्टः as the 
movements invelved in the performance of a sacrifice. 


(e) Hill notes that the fivefold division is obscure 
and that the various explanations of commentators are 
not helpful; and he himself makes a suggestion “ inten- 
ded to preserve the consistency of Git& doctrine; and to 
account for the reference to Samkhya in v. 13-’’ So, 
according’ to him, अयिष्ठान is seam scald, कती 18 बुद्धि and 
HHT, करण 18 the mind and the five organs of perception, 
चेष्टाः are the five organs of action and दैव is the realm 
of the elements, gross and subtle, presided over by the 
@ag अग्नि, वायु, ete, j 


(f) Dr. Bhandarkar: the resting place, agent, in- 
strument, varied movements and fate. This, says Dr. 
Bhandarkar, is briefly, the सांख्य doctrine. , 


(€) Dr. Belvalkar says that here we have “' the 
five contributory causes for actions in general—the 
Individual self being only one of these five” ( Basu Mallik 
Lectures, P. 188 ). 

(h) Rudolf Otto— * The basis, the doer, the organ, 
each in its own type, (their ?) various separate functions, and 
as the fifth cause: Destiny.’ He rightly comments on 
Destiny; In all human actions there is always an 
unaccountable element, luck, fate, destiny, providence, 
which the Hindus call देव, lit, “the divine” ( The 
Original Gita, P. 110 ) 

(i) and (j) Deussen and Garbe explain देव as the luck 
and चेष्टाः as movements of a man, कतां as the doer and 
करण as senses. Garbe takes अधिष्ठानम्‌ as the material 
foundation, viz., the body, while Deussen translates: 
afagta by simply ‘the site, situation, condition.’ 


We suggest that all these philosophical explanations 
are not -inténded here; only the activity of killingon a 
battle—-field is the tepie here. : 
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15 (1) We have already suggested that the कर्म 
here should be interpreted as a कम in the war. 

(2) न्याय्ये वा विपरीतं at— This réfers to Arjuna’s doubt’ 
that fighting with, and killing his relatives and elders 
was not justifiable. The lord quoting the popular belief 
about the agents in the act of killing, says that even 
if the killing in which one is involoved is unjust, the 
killer is not the only agent. Thus न्याय्य and विपरीत mean 
ˆ just and unjust ’ in the sense of moral and immoral. 


S‘atkara takes न्याय्य and विपरीन as शाख्णीय and waTela 
and says that the activity like the closing of the eye 
( निभिषित ) which are जीवनहेतु8 are the effects of धमे and 
अधम ( prescribed by the aT@ ) and done ina previous birth 
and that they are included in "कम in this verse. 


(3 ) Moreover, S‘ahkara has interpreted अधिष्ठान, 
करण etc. as the body, the senses, etc. as agents (v. 14) 
and now this verse says that ait, वाक्‌ and मनः are the 
means of doing actions; so he finds. this verse to be 
inconsistent with his interpretation of v. 14.— He has 
interpreted कतां as भोक्ता ४0 avoid the possibility of making 
the soul an agent. He says that दा रीर, वाक्‌ and मनः are the 
chief means of doing an action as well as of enjoying 
its result and so these three may be regarded as the 
agents, though the fivein v. 14 may also he said to be 
agents 

16 (1) Arjuna thought ( Adh. Iand IZ. 1-10) that 
he alone was going to commit the sin of killing 
his relatives and gurus. The Lord says that according to 
the popular , war—idea the कव the perpetrator of an act 
alone was not the sole करवै, but the five items taken together 
were the agents. केवरूमू 18 to be contrasted with the fact 
that this सख्य belief looked upon the aggregate of the 
five items as the agents 

Verse 16 does not mean that the Gita holds the view 
that the soul isan agent or one of the agents. It only 
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argues in favour of its own view of योग ‘‘Disinterested 
Action” by referring to the view about the origin of 
action, held by a popular belief regarding the action of 
killing in the battle (सांख्ये कृतान्ते), and according to the 
popular belief the कतौ (the soul) was one of the five agents. 


(2) Sankara takes केवलम्‌ 98 शुद्धम्‌. Vide his माष्य on ए. 17. 


(3) योऽपि देहादिव्यतिरिक्तात्मवाचन्यमात्मानमेव केवलं wat पद्धति 
आसाप्यक्रत्बुद्धिरेव - This should mean that if a man _ looks 
upon the soul as different from the body and yet believes 
that he is the only agent, his intellect is not trained. But 
the similes given by S'afttkara show that, he is not 
willing to take the soul even as one of the five agents. 


17 (1) The popular view of the killing in a battle 
holds the soul to be active by nature and to be one 
of the five agents; but inspite of the action 
thus being the nature of the soul, this view believes 
that the soul is no agent of the act of killing if one 
does not attribute to himself the act of killing. This 
verse (17) gives a view which is held by both the 
Gita and the popular belief about an act of killing on 
the battle—field, though unlike the latter the Gita holds 
the soul to be no agent. 


(2) Satkara-This isa स्तुति ofa ज्ञानिम्‌ who actually 
renounces all actions. He really never kills anybody because 
the soul ( भात्मन्‌ ) is never an agent. So हत्वापि means ‘ even 
though he may kill’: this is said from the लोकिकदृष्टि while ‘a 
हन्ति न निवध्यते' is said from the पारमार्थिकद्ष्टि.. Really a ज्ञानिन्‌ 
never kills because he never does any action. But his know- 
ledge is praised by saying that even if he were to kill, he 
never kills and is therefore never bound.—But, to us it 
appears that such a Praise has no meaning. Rather it 
would lead to the moral fall of.a ज्ञानिन्‌, , 106 verse 
emphasizes the fact that in कमयोग what is important is 
४6 बुद्धे (the mental attitude). with which a.man does 
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his duties, rather than the physical action, 6. & the | 
act of killing. The act of killing is a most heinous 
crime. But if that crime is committed in a age by 
one who knows the nature of the soul, it is no crime 
because it would not bind him with a sin, since he has 
no अहं करतभाव--06 notion that he is doing the act of killing. 


(3) S'afikara discusses the meaning of केवलम्‌ in ष. 
16. He says that the soul cannot bea joint agent along 
with अयिष्टान, etc. (v.14), because he cannot be joined 
with them, he being by nature unchanging and hence 
actionless. 


18 (1) The beginning of v. 13, and that of v. 18, 
as well as the same of several other verses, e. g., v-29, 
of this Adhyaya shows that, asin Adhy&ya XIII, we 
haye here a few independent topics discussed in support 
of the योग ' Disinterested Action.’ The different Adhyayas 
also follow the same style and purpose. 


(2) A new analysis of the nature of action is 
given here; if makes a distinction between HABITAT OF 
an impulse fo do an action and कर्मस॑मह or the actual 
performance of an action. 


(8 ) Sankara, Tilak and others do not (seem to) 
distinguish between the different kinds of the analysis 
of an action, given in this Adhyaya. According to them 
vy. 18 starts to eXplain the instigator to actions which 
should be connceted with the actions in v. 13 ( सिद्धये 
सभकर्मणाम्‌. ) 


( 4) € 1812 - परिज्ञातृ is one who knows thoroughly 
the performance of an action and can therefore teach 
_ the same to others. The जात्मचू is really no RI; so a 
परिज्ञात here is an aaa (उपाधिलक्षणोऽविध्ाकल्पितो Aer). 


But the context rather shows that the परिज्ञात is one 
who knows Brahman and the relation of Brahman and 
the beings whom his actions concern. The ज्ञान (of 
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this परिज्ञातृ) is explained in v. 20; it is the knowledge 
of Brahman, therefore जेय and ` परिज्ञात in this context will 
be ब्रह्मन्‌ ४० ब्रह्मज्ञानिन्‌. Thus, कमं चोदना refers to the doctrine 
of the Gita that it is an जात्मरति like जनक who is best 
fitted to do all his duties, rather than to renounce 


-all actions. 


(5) The analysis of an action given in v. 18-17 
above concerned only the act of killing in a battle and 
did not say anything about the part played by ज्ञान in 
the performance of, an action in general. Therefore this 
second analysis from another standpoint is given here. 


(6) करणम्‌, कमं and ay. Cf the करणम्‌ and कतृं in 
vy. 14. S‘attkara explains करणम्‌ as ane and बुद्धयादि and 
his explanation of कमे ( इप्सिततम ag: क्रियया व््राप्यमानम्‌ ) 1४ 
more grammatical than ethical or philosophical. Both 
HAT and कतै are ethically explained in ए. 23~25 and v. 
26 - 28 respectively. करण 18 left out unexplained and that 
seems to favour our interpretation of करण in ए. 14. 


19 (7) गुणसंख्यान —S afikara says that this गुणमंख्भान 
is 9 doctrine of the followers of कपिल, S’atkara and 
Tilak take the word ‘gude@qtaq’ as the old name of 
aifiwaiza, Garbe and others who hold that the atheistic 
Simkhya had preceded the Git& interpret = गुणसख्यान 
similarly. But evidently ‘ गुणसंख्यान * is no definite state- 
ment about the doctrine or theory ( संख्यान ) of the gus, 
being a part of the atheistic साख्य at all; it seems to be 
avery old theory and originally a part of the various 
Aupanigadic प्रक्रिया8 (Vide Notes to Adhy&ya XIV). 
Moreover, these categories (gtv* कमं and a3) are not 
found in the later Saémkhya. “` प्रोच्यते 2 shows that 
Kr$na is summarizing and not originating these doctrines. 


(2) ज्ञानम्‌ is mentioned together with an and करै 
because here the purpose of -the passage is to show 
how a TTL (a sage) should perform his duties. See vy. 
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22 where ज्ञान with reference to a काय or an action is 
expressly stated. 11018 ज्ञान is a part of कमचोदना “* impulse 
todo actions” (v. 18 ) 


(8) कम्‌ क्रिया, न कारक पारिभाषिकमीप्सिततमं ad—So, Sankara 


corrects his own भमाघ्य on $, 18. 
: e 


, (4) तदपि.^प्रमाणमेव परमाथब्रहमेकत्वविषये यद्यपि विरुध्यते - 1०६० 
Sankara on the question of the relation of the Git&and 
the द दन 6(,,,०,.,.....तच्छाखमयपि वक्ष्यमाणाथेस्तुत्यथत्वेनोपादमीयते... ) 
The author of the ब्ह्यसून्च does not adopt 6018 attitade, 
though he knows the atheistic सांख्य. 


20 (1) wayag—This-kind of ज्ञान can have no place 
in the later सांख्य of fata. Therefore, गुणसख्यान in which 
this इन was taught must have originated with the follo- 
wers of उपानिषद्‌&, being later on accepted by all philosophers 


(2) एकम्‌ in एकर भावमन्ययम्‌--1{ this verse teaches saat 

16 18 an अद्वैत admitting स्वगत मेद, The author of the Gita 
does not here say anything about the method of explaining 
how the One has become many: he simply says that the 
Principle that has become all beings is the One Unchan- 
ging ( एकमव्ययम्‌ ). But in thoge verses of the Git&, where 
the origin of beings is mentioned, we have generally 
two principles as the origin of the beings, viz., a चेतन- 
gata andits चेतन Lord. + 


(3) विभक्तषु--9"2,81९५९---देहमेदेषु. But the context means 
विभक्त भूतेषु. See Note on अविभक्तं a भूतेषु विभक्तमिव च 
स्थितम्‌ ( 11. 16). 


(4) व्योमवन्नैरन्तरम्‌ - 92 19८. This is S‘ankara’s own 
method of explaining the विमाग ˆ the creation of beings. ` 


(5) Verses 20 and 21 prove - that the aim of the 
Gita in stating the appearance of the beings from पुरुष 
and the चेतन walt is an ethical one. A man 18 here 
asked to act in this world (see v. 22 also) keeping in 
mind the fact that all beings.are born of the same (क 
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ded unchanging Principle which is again present in all 
beings. ‘ अविभक्तं frag’ shows that the उपद्रष्टर or साक्षिन्‌ is 
not the.topic here, but it is the creating essence or 
Principle by the division of which all effects are 
produced, just like so many ornaments prepared out of 
one lump of gold (Bua. Si. 1.3. 7—arafienrt तु विभागो 
लोकवत्‌ ); though, of course, this is only a simile to explain 
the creation of many out of the one. 


21 (1) The three—fold division of ata in v. 20, 21 
and 22 is meant for giving a man a_ standard of 
conduct useful to him in doing his duties ( कार्य in v. 22b ), 
In the aaa ज्ञान, there’ 18 no ज्ञान or consideration of the 
nature of beings: the only ज्ञान is that the duty one does 
is all that he must know; and it has attachment to the 
duty ( कायं सक्तम्‌ ज्ञानम्‌ ). In the राजस and सात्विक sas there 
is a consideration of the mutual relation of beings ( the 
agent-ad-being one of these beings). When a man proceeds to 
do his actions believing that all beinge are quite diffe- 
rent in nature from one another or that each being is 
an indepedent entity ( माव } with its own peculiar nature 
( पृथग्विधि ) or, to be more clear, that there is no principle 
common to all beings and” present in all beings, he 
proceeds in his actions on the basis of the राजस ज्ञान, 
But if anagent starts on his duties after realizing that 
there is one undivided unchanging eternal principle in 
all beings which are separate from one another, his 
knowledge which inspires him to act is the साच्तिक one. 


22 (1) #fM—This word makes it clear that the ज्ञान-- 
सात्विक, राजस or तामस-028 primary concern with aly, action 
orduty. This ज्ञान is not meant to be only a discussion 


but it is the basis of the performance of all duties ( काय ) 


by 2 man 


S afikara interprets कार्य as ae or प्रतिमादि and ag explain- 
Ing कृत्स्नवत्‌, 


(2) Wad ज्लान 18 a ज्ञान which does not think of 
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beings at all, but is attached to one particular action or 
duty (कायं) as if 16 (कार्य) were all ( that one should know ) 
and which is without any reasons ( अहेतुकम्‌ ~ 006 based upon 
rational arguments). 


(8) S’atkara interprets कायै as देहे बहिकौ प्रतिमाद्रौ and 
९018128 करत्स्नवत्‌ सक्तम्‌ as एतावनेव आत्मा ईश्वरो वा नातः परमस्तीति... 
सक्तम्‌. But Sankara seems to have missed the whole 
topic here. (1) कायै means ‘ something to be done,’ 
or a duty, ©. g., आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य aa a विदयते (III. 
17), in which काथ is explained by कत (in III. 18). (2) 
ज्ञान 18 also not of the nature of ^“ एतावानेव आत्मा ईश्वरो ar”. 
जान according to the context must refer to the knowledge 
of the beings. ` In verses 20 and 21 this ज्ञान is mentioned. 
In. v. 22 ज्ञान 18 एकस्मिन्‌ कायं कृत्स्नवत्सक्तम्‌ ; 80 here the ज्ञान 
does not consider the 4s and consists of the belief that 
one particular action is everything. 


S‘afikara’s illustration ( नग्नक्षपणका दी नाम्‌ ,. इत्येवम्‌ ) is inten- 
ded to explain एकस्मिन्‌ कायं कृत्स्नवत्क्तम्‌. 


(4) अतत्वाथवत्‌ — Our actions should be based upon 
philosophical conclusions. Cf. अहैतुकम्‌ 


(5) weqq—' Narrow’. Of योवै भूमा med aei guare 
(Cha. Upa. V. II 238.1). One must have a comprehensive 
and broad outlook and also a detached outlook at the 
same time. Such an outlook would be based upon reasons 
and some idea of the ultimate Reality (=relation of 
Brahman to the beings ) and would never be narrow. 


(6) Cf the views about वैश्वानर आत्मन्‌ in Cha. Upa. 
Vz12—18 for कृत्स्नवत्‌. 


23 (1) Verses 23-25 describe कर्म one of the set of 
the three responsible for the actual performance ( संग्रह ) of 
actions ( v. 18--सङ्गरदितम्‌ , अरागद्वेषतः कृतम्‌ 810 अफरपेप्सुना कृतम्‌ 
this kind of a deed will be like the deeds of जनक and 
# is a deed of the Path of योग ‘ Disinterested Action . 
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. Sankara explains नियत as नित्य; but we have already 
stated that नियुत means स्व मावनियतः - Sankara 10 18 
commentary on v. 24 gives his interpretation of साल्वक 
कर्मन्‌ ; he says “ साक्िकस्यापि कमंणोऽनात्मवित्साहकारः कतौ ; so, 
परमा्थंनिहंकार आत्माधेद्‌ ' is not the कतौ of the साश्विक RAT. 
But this is not consistent with the doctrine of ° योग ' 
of the. Git& The actions done according to this योग are 
totally without any अहकार on the part of the doer, and 
in that respect the doer is compared with जनक who 
is said to be a follower of this योग. The word ` साहकार ’ 
does not occur in v. 23: it is given in v. 24. 

24 (1) सार्हकारेण-146 S‘ankara’s explanation in ‘his 
भाष्य and our Note on v. 23. He tries to bring in his 
theory that आत्मविद्‌ 18 never a कत्‌ and he must take to सन्यास 
But this is not the view of the Gita 


(2) agerataq-If a man undertakes to do something, 
be must do it enjoying its performance when it is being 
done. If, no the contrary, he does it as if he were forced 
to do it; the action 18 alma. Cl. ्ृ्युत्साहसम नितः in ए. 26. 


25 ( 1 ) sgarq-the-result. क्षय the loss. S‘ahkara शाक्तिक्षय 
or अर्थक्षय. For अनुबन्ध cf. XV. 2 and XVIII. 39. 


(2) With the Git&’s idea of साच्िकृ, राजस and तामस 
कमन्‌ we may compare the same given in the Manusmfti 
AAR कृत्वा Hea कारष्य॑श्चैव ल्ञ्जति । asst विदुषा सवै ass गुणलक्षणम 
Us येनारसिमिन्कर्मणा लोके ख्यातिमिच्छति पुष्कराम । न च द्ोचत्यसपत्तौ 
तादरेय ठु राजत्तभ_ UR यत्स वणच्छति ज्ञातु 4a लज्जति चाचरन्‌ । येन 
तुष्यति चौत्मास्य तत्सच्वगुणलक्षणम ॥ ३७ ॥ तमसो लक्षणे कामो रजसस्त्वर्थ 
उच्यते | awe लक्षणे धर्मः त्रिष्ठ्यमेषां यथोत्तरम्‌ ॥ ३८ ॥ Manu. XII 

5—38). Thus, Manu himself says that the aim of सादिक 
कम, according to him, isthe achievement of धमै. The aim 
of the सालक HA according to the Git& is not gH; but it - 
28 लोकसंग्रह and itis in harmony with the ideal of Ate. It 
is done by one who does not aim at any फल himself, be- 
cause he has realized Brahman. Manu’s definition of स्वगुण 
is applicable to- the religious ceremonies and caste— duties 
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if done for the rewards they promise and these rewards 
are gonerally classified under धमे. Manu discusses the 
question from the standpoint of the धर्मश्ाख् the Law, 


while the Git&® advises a man to do his duties in har-. 


mony with his own MokSa and also the benefit and 
guidance of the people at large ( लोकसंखहम ). 


26 ( 1 ) अनहवाद्री-- ४106 our Notes on ए. 23, अनहं बाद्य' does 
not merely mean -not given to egetism’, but it means 
not egoistic also, so far as his actions are concerned, 
like जनक. According to the 92. such an attitude to one’s 
actions is possible even without knowing the Reality, 
©. g., by the realization that all actions are done by the 
Praktti. 


(2) wi—Vide v. 33—34,. 


(3) fafgaic:—S afikara tries to modify the sense of — 


निविकार by saying “Fase शाखप्रमाणप्रयुक्तो न फलरागादिना प्रयुक्तो यः 
स निधिकार उच्यते. " According to S‘afikara, ‘ at’ and obe- 
dience to शाख are indication of the doer being limited by 
afiar. But  सिद्ध्वसिद्धयोर्‌ निर्जिकारः ' does not mean that the 
agent is inspired to do his duties ( or his sacrifices ) by 
the authority of the Seripture: it rather means that the 
agent classified as ‘ aifae: कतौ ` does his actions for the 
sake of guiding the people ( लो कस्षम्ह ) like जनक or भरीकृष्ण 
( III 20, 25) 

27 (1) manetty—The purpose of the threefold 
classification of कर्मन्‌ and ag ( ४. 23—25 and 26—28) is 
to explain the योग ( = कभयोग ) = 

(2) ईिसात्मक = one whose nature (or aim) is to kill others. 

28 (1) अयुक्तः--00 inspired by the ideal of योग, 
S‘ankara = असमाहितः. 


(2) नैष्करतिक - परदृत्ति चुछेदनपरः. The reading aaa is | 
derived from निक्त which means 2S (according to waz) ,. 


and ‘313’ occurs in the verse.. So तैष्करतिक may be preferred. 
29 (1) A new standpoint for कमेयोग,- Disinterested 


& ae 
EL. 
Sah 3 
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Action. It is to be remembered that the three phases of 
each of बुद्धि and. wii are here mentioned only with 
reference to the actual performance of action. 

30 (1) sari .and ffgra-S‘afikara explains प्रबरात्ति as 
बन्धहेतुः Haar: and fas as मोक्षदेतुः संन्यासमार्गः-- गपशप would 
connect Sala and निवृत्ति rather with कार्याकार्य than with 
बन्ध and Hla. According to Tilak ware is doing things 
which should be done and faafq means abstaining from 
doing things which should not be done. These corres- 
pond to काय and wart. प्रवृत्ति is possible if कार्यं is known: 
faafa 18 possible if अकायै is known. 


In our opinion निष्कामप्रवुत्ति is as good as निवात्त and 
 सकामनिवृत्ति (of a मिथ्याचार्‌, Bha. Gi. ILI. 6) 18 88 bad as 
प्रवन्त, The intellect which understands this nature of 
प्रवात्ति and निवृत्ति Cand hence does all actions disinterestedly ) 
is सान्तविकी बुद्धि. | 

(2) कायौकार्य--1118 also refers to Disinterested Action. 
काये should mean actions which one can ५१०७ disinteres- 
tedly and that is the Gita&’s way of doing all sacrifices 
and caste-duties. mre are all duties or rites which 
being done for their respective rewards lead to bondage. 
S‘afikara connects कार्याकार्यं with विहित and afiFfe actions. 


(3) wardy-S‘afkara-the causes of भय and अभय-131 
the Git& enumerates अभय under देवीसंपत्‌ and so भ्य being 
connected with आसुरी _ सपत्‌ will mean the fear of bondage 
resulting from सकाम AAAs. 


(4) बन्ध and मोक्ष - बन्ध is caused by सकाम RAs and 
निष्काम HATS do not lead to बन्ध, but rather they bring 
MokSa, if बन्ध and मोक्ष refer to the states of bondage 
and absolution. The Gita uses various expressions for 
describing मोक्ष. 


(5) In our opinion सास्िक बुद्धि is concerned ‘with 
knowing the disinterested Action. 


31 (1) To know #4 as अधमं just as Arjuna at first 


( 687 ) | Chapter ई 117 31-34 


belived that he must give up the war which was his धमं is 
राजसी बुद्धि. Similarly, those who think that disinterested 
actions ( काये ) are not to be done ( अकार्य ), 6, g., the extreme 


type of the Vedic Ritualists, called age सपद्‌ , are led 
by राजसी बुद्धि. । 


32 (1) A मिथ्याचार (III 6) who is not allowed to 
assume सन्यास but assumes it, and who is allowed to do 
सकाम कमन्‌8 but gives up them, is influenced by तामसी TS 


33 (1) योगेन ~ ¶ा0& may refer to ध्यान ( not ध्यानयोग ) as 
a help to निष्कामकमे or योग. मनःक्रियाः and इच्दरियक्रियाः may 
refer to the worldly functions of the mind and _ senses 
and ` 41t4aq’ means ‘ are controlled.’ As राजसी धृति is said to 
be ` भसङ्गेन फलाकाष्की, * ` धारयतेः will imply control of the 
nature of allowing the mind, breath and senses’. to 
function without the expectation of the results of their 
activity, “wa: प्राणेन्द्रियक्नियाः धारयेत should be contrasted with 
` धमकामाथान्‌ धारयेत * in the next verse and should be 
compared with efaamifaady वतैन्त इति धारयन्‌ (ए. 9) which 
seems to explain © मनः प्रणिद्ियीक्रियाः धारयते." In any case 
v. 34 suggests that ramaining aloof from the rewards 
of the functions of the senses is implied ( if not expressed 
by धारयेत, as interpreted by us) in ए, 33. Verse 88 does 
not refer to पातज्ञल ध्यान or ध्यानयोग practices as an indepen- 
dent Path; otherwise, there will be no meaning in the 
राजसी धृति being described 28 प्रसङ्गेन फलाकाङ्की. 
34 (1) कम॑कामा्थान्‌ धारयते-10 the राजसी बुद्धि a man 
(Gm, view ( धारयत ) the धमे, काम and अर्थं instead of heed- 
ing or tching the functions of मनः प्राणेन्द्रियाणि so as not 
to allow himself to expect the results, as in the सात्विक 
बुद्धि. So, राजसी बुद्धि 18 of the nature of attachment to धम, 
काम and अथं 
(2) प्रसङ्कगने--प्रसङ्क here seems to us to mean attach- - 
ment. As shown above धमेकामाथान्‌ धारयतेः expresses attach- 
ent toda, काम and अथै. ~ प्रसङ्गेन फलाका ‘through attach- 
ment to these, the राजप्ती बुद्धि is फलाका ` (always) expecting 
. the result ofthe actions 
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S‘ankara also explains the verse in such a way that 
राजसी बुद्धि is always फकाकाङ्की; he {868 प्रसङ्गेन fo mean 
प्रसङ्गेन AT यस्य धर्मादिधोरणं saqeda aa waza. When the राजसी 
बुद्धि happens to keep in view धमं, it desires the result of 
धमे; 916 80 00. 10 any case राजसी बुद्धि is not occasionally, 
फलाकाङ्को, but 10 18.80 always. Cf प्रसक्त in XVI.16 and सङ्गः 
in. the गीता. 

35 “a ` विमुञ्चति* is equivalent to ‘aaa’ in the 
previous two verses, and shows that S'afikara is not 
right in explaining धारयत in v. 33 as SABIAANATWAaG 
and in ए. 34 as निल्यकतव्यरूपानवधारयते. In anal of 


‘the man looks to only the activities of the mind, 


breath and sense, in राजसी to the धमं, काम and अथं and 
in तामसी fo स्वप्न, भय, शोक, etc. 


36A In our opinion the सुख, the aim and object 
of all -actions of man, is defined here in such a way 
that the साल्वक सुख would mean the happiness derived 
from the practice of निष्काम कमं or योग. 


368 37 (1) The latter half of the verse should 
be taken as a part of the definition of alam सुख. In the 
सात्विक सुख, a man can enjoy only after a long practice 
(अभ्यास) and then he can also get the end of his misery. 
This sense is expressed by the first half of v. 37 also. 
In the beginning the «atin सुख 18 like poison ahd in its 
maturity it is like nectar. 

(2) आलत्मनुद्धिभसादजम्‌. The प्रसाद of one’s inkeklect is 
mentioned in the picture of the स्थितप्रज्ञ which SE have 
explained as that of a follower of योग Disinterested 
Action’, viz., रागहवेष वियुक्तैस्तु विषयानिन्द्रिश्वरन्‌ । आत्मवदयै विषेयात्मा 
प्र्तादमा्ेगच्छति ॥ &४॥ प्रसादे सवंदुःखानां हानिरस्योपजायते | प्रसन्नचेतसो 





_ ay बुद्धः पयवातिष्ठते ॥ ३५॥ CII. 64—65). So, this निष्काम 


विषयाचरण is प्रसाद and the happiness derived from it is 
the साच्तिक ga 


38. (1) षयेन्द्रियसंयोगात्‌ ` implies a contrast with 
रागदेषवियुक्तस्तु विषयानिद्धिवेश्वरन्‌ etc. in I. 64 quoted above and 


& : 


(689) Chapter XVIII  —>s_ 88-41. 


thereby makes it clear that anwan Ga is that derived from 
योग. Disinterested Action.’ 


39. awa सुख is derived from the निष्कामकमत्विरण, 
राजस from सकामकरमांचरण and तामस from निद्रा and आख and 
leads to self-bewilderment. | | 

40. S/afkara takes १, 40 as ॐ summary ( उपसंहार ) 
of what is called युणत्तख्यान ( ए, 19-40). But probably it 
refers only to the three gms ( एभिः 1G: gt: ) in the 
preceding verses and thereby introduces the next topic. 
By saying that there is no being either on the ‘earth 
or in the heaven free from these three gunas, it implies 
the classification of human beings according to these 
गुणऽ and introduces the fact that their duties are 
स्वभावज or born of said which produces these three युण8 
( स्वभावप्रभवैः gt: ), S‘atkara’s introduction to the next verse 
( स्वस्य Fronracata ) favours this interpretation of ए, 40. 


41 (1) According to S‘atkara the purpose of the 
following verses is (1) to show that though every being 
18 influenced by the three गुणऽ, it is possible to make it 
free from them and (2) to show, by way of a resume, 
what is exactly the teaching of the Veda and Smrti to 
be put into practice by those who seek salvation. In 
short the rule of the caste-duties (v. 41-46) and 
सन्यास ( ४. 49--62) form the teaching of वेद and स्मृति and 
also of the गीताश्चाख्ञ and hence they are mentioned here 
(at the end of the book ). 


According to Tilak v. 19-40 are meant to describe 
the diversity of the Prakrti from which the creation has ` 
been created ( Vide मीतारहस्य, Ist Guj. Ed., P. 853). In 
our opinion, it is not the primary purpose of these 
verses to explain the diversity of Nature. They rather 
aim at interpreting the aty of the गुणसुंख्यान as an 
argument in favour of the योग "ˆ Disinterested Action ’ 
which is the central teaching ‘of the Git&. Similary, 
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Tilak says that v. 41 and those that follow it aim at 
_ giving an explanation of the fourfold caste System accord- 
ing to the division of the three Gunas and thereby showing 
the duties fixed for each caste. This is also generally the 
„ view of modern scholars. “A guide equally unerring as 
the “ व्यवसायात्मिका बुद्धि” 18 the S‘astric regulation as- to 
the eastes, and their several duties” (Dr. Belvalkar, 
Basu Mallic Lectures, P. 133). .Garbe takes verses 40 
and 46 as interpolated, on account of the Vedantic expre- 
ssion Wa सवौमिदं ततम्‌ in ए, 46. Verse 45 stands in the 
closest context with v. 46 (Die Bhagavadgita, P- 171 ). 
Thus, he in our opinion, misses the very purpose of this 
passage (Vide infra) by taking these two verses 
as interpolation. Dr. Bhandarkar refers to the disinteres- 
ted doing of duties and says, ए, 42 mentions दाम, दम, 
ete. which conduce to the realisation of the Brahma- 
condition (Vaisnavism S‘aivism, etc. P. 26). Rudolf 
Otto follows Garbe in holding that v. 45-46 are a gloss 
on v. 40-44 and v. 47 is a continuation of v. 44 (The 
Original Gita, P. 118). 


In our opinion caste-duties are mentioned here not 
ouly to trace them to their origin, viz., the guNas of the 
Svabhava (svabhivajam in v. 42, 48, 44) so 88 to 
teach the working of the सांख्य theory of three gunas, 
but also to say that the caste-duties need not be given up 
because, like all actions of a man, they are born of 
वभाव, and hence doing them does not involve any sin 
( ४, 47B) ` Verses 40-48 emphasize the fact 
that the -caste—duties originating, as they do, from 
प्रकृति, do not bind a man if he does them. The main 
teaching of the Git& is that of doing disinterestedly 
all duties one has to do, rather than Renunciation of all 
actions; and as a part of that doctrine the Gita recomm- 
ends the performance of the specific caste—duties ( Das- 
gupta, HIP:, P. 504 and P. 518 ) and in doing so, it 
argues its case on the strength of the origin of the 


( 691 ) Chapter XVIIT 41-42 


caste—duties, viz., the Svabhava. That a Brahmana foll- 
OWS राम; दमे, etc. and a प्षात्रैय practises wa and युद्धः 18 a 
fact based upon the स्वभाव and hence neither “the ब्राह्मण 
nor the क्षत्निय nor even the Lord is responsible for the 
difference in the nature of the duties (Cf. also V. 14 
न कटैत्वं न HAT etc ). There is another optional way also 
of avoiding the bondage of actions, viz., to dedicate them 
‘to the Lord from whom a man derives them ( XVIII. 46). 

(2) Of. IV. 18—argaci मया ae युणकमीवेभागश्यः-5४ nei- 
ther the Lord ( Vide XVIII. 46) nor the S‘astra like the 
Manusmfti or even the Gita is responsible for creating 
the कमन्‌8 of the castes; they are born of स्वभाव and are only 
analysed and explained by the Scripture. The caste- 
system exists not because it is mentioned in the S‘Astra, 
but because if exists in Nature. See the last sentence in 
S‘afikara’s भाष्य on this verse. 


(3) स्वभाव- Sankara gives three explanations of 
स्वभाव--(1) प्रकृति or माया, स्वभावः प्रभवः येषांते गृणाः। (2) स्वभाव = 
disposition, the good or bad nafure of a man, inclina- 
tions, स्वभावस्य प्रभवाः = स्वमावग्रमवाः गणाः; and (8) जन्मान्तर क्त- 
HERI: स्वभावः स्वमावः प्रभवः कारणं येषां ते ग॒णाः In (2) and (8) 
स्वभाव has the same meaning. 


(4) S‘afikara’s explanation of the Caste—System 
with reference to the Svabhava must be carefully noti- 
ced. He traces the ब्राह्मणस्वभाव to ata alone, क्षतियस्वभाव to 
रजः principal with सत्व subsidiary, वेर्यस्वमाव to रजः principal 
with तमः subsidiary and यूद्रस्वमाव to तमः principal with रजः 
subsidiary. He says that the chief characteristics of these 
four castes, are respectively satitea, tay, इंड and मूढता, 

42 ( 1 ) ब्रह्म and क्षत्र are two words used in the Upani- 
Sads in the sense of AIT and क्षत्रिय castes, ©. g., यस्य Aa च क्षत्रं 
चोभे भवत ओदने । श््युर्यस्योपन्तेचनं क इत्था वेद यन्न सः ॥ Katha Upa. 

(2) Telang compares the Gita’s idea of the duties 
ofa sla with the same in the Manusmrti (अध्ययनमध्यापरनं 
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यजनं याजनं तथा । दानं प्रतिद्महश्चैव ब्राह्यणानामकद्पयत्‌ ॥ Manu) and 
comes to the conclusion that the Gita conception of the 
caste-duties is earlier and more elastic than that of the 
Smrtis. Others say that though the word कर्म is used here, 


the purpose of the passage is to give the ys of the 
जाह्यमण caste. But this is inconsistent with the statement 
in v. 41 and with the fact that verses 43-44 give the duties 
of the other castes. 


45 (1) According to Sankara’s introduction to 
this verse the usual reward of those who observe the 
rules of the Castes and Orders of Life is the enjoyment 
in the heaven and then return to this world; but. v. 
45-46 mention a different reward if the caste-duties are 
observed in the light of the special teaching of these 
verses ( कारणान्तरात्‌ ). : 


In our opinion, v. 41-44 show that the duties of 
the castes are ‘born of Nature’ (svabhava) and then the 
Git& wants to say in v. 47 that by doing the duties 
fixed by Nature a man does not incur sin, but before 
doing this the Gita shows inv. 45-46 that it is possible 
to reach Perfection for one who does not give up his 
specific caste duties. 


(2) dffBx—According to Sankara संसिद्धि means 
slaferaizaat.—But its correch meaning is Perfection 
or MokSa and Sankara himself explains it as मोक्ष in 
his भाष्य on III, 20. Vide our Notes supra. 


46 (1) safi—Vide our Notes on XV. 4. The Lord 
has fixed the activity of all beings, though the activity 
is derived from Nature (Svabhava). We can thus remove 
‘the apparent contradiction between these two verses 
(46-47). ‘I have created tle system of the four Castes 
according to their specific Sunas and karmans’ (IV. 13). 
It is therefore that we find the statement ‘a waite ततम्‌ ' 
along with the statement of the activity of beings having 
, originated from (=being fixed by) the Lord. 


( 698) Chapter XVIII  46-47 


(2) Verse 46A gives the reason why the soul can 
worship the Lord with his own actions. They are derived 
from Him and are beifig returned to Him. 

(3) S‘attkara—nata is उत्पत्ति or चेष्टा. 

47 (1) .स्वकर्मन्‌ ( १. 45-46), स्वधमं (v.47) and स्वभाव- 
नियतकर्मन्‌ are all the same. Also ` सहजं कमे * ( ए. 48 ) bas 
the same sense. Here we learn that the caste duties were 
fixed by birth ( सहज wd); that they were consistent 
with the स्वभाव, Nature, ( and, as Sankara says, the indi- 
vidual inclinations of a man); and, also, that they were 
the means of the progress ( धर्मं ) of the man ( स्वधमं ). 
In fact, there was no conflict among the स्वकमे ( 068 
caste duties ) and स्वधमे (one’s moral and ethical duties ) as 
well as स्वभावनियतकर्म. This shows that in the days of 
the Git& the caste-system was a living and unfailing system. 

(2) Verse 47A is identical with ए. आ. ` 854. The 
advice given in 47A can be practicable and acceptable 
only if and when the caste—system is a living, guiding 
beneficial principle and it seems to be so at the time 
of the Git& So, also the advice contained in III. 35B 
( स्वधर्मे faa त्रेय : परधमो भयावहः ). | 

(8) विगुण should be taken as referring to the fact 
that the caste—duties of a KSatriya involve teat and 
‘ परधमात्स्वनु्ठितात्‌ ' as referring to the possibility of Arjuna 
or anybody fulfilling the duties of another caste better 
than those of one’s own. The ‘former is better than the 
latter because according to III. 85 the former will help 
the soul in his future progress ( स्वधर्मं निधनं 34: ); while 
according to XVIII. 47B the duties fixed by Nature 
do not involve any. sin. The latter suggests that वगुण does 
refer to the feat involved in ४06 क्षत्रकर्म. 

(4) The fact that aap 18 said to be विगुण as compared 
with ब्रह्मकर्म, shows that in the days of the गीता the पन्च 
महा्रत8, the common duties of all castes, were not fixed, 
and that fighting and killing in a धम्यं युद्ध was not made 
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an exception for a ata. Otherwise, if all caste-duties 
were considered to be of equal status ( by making an 
` exception in the case of a क्लतिय 80 fay as the common 
virtue of अहिंसा was concerned ), then, the Git& would 
not have described क्षन्नियधर्मं as विगुण “ lacking merit.’ 

(5) स्वधम :—S'anknra adds अपि rightly, because all caste- 
duties of any caste are not fam. So, the caste duties 


of one’s caste ‘even if lacking merit’ are better than the 
duties of another caste 

48 (1) अनात्मज्ञश्च न हि कश्ितक्षणमप्यकमक्ृत्तिष्ठतीति--5$ put- 
ting these words in his introduction to v. 48 Satikara 
prepares the ground for explaining the verse (48) as 
dealing with an अनात्मज्ञ. 

(2) सहजं कमै--स्वभावनियतकर्मन्‌ and स्वभावज करमेन्‌ are here called 
सहज कर्म. ‘aes’ ‘born along with birth.’ Vide Notes on 
v.47. सहज is a clear indication that the Gita refers to 
castes fixed by birth. सहज Haq of a Blea involving हिसा 
due to युद्ध 18 referred to here. 

(3) सदोषमपि ~ १1118 clearly refers to the sin of slaughter 
involved 19 युद्ध one of the duties of a KSatriya. All du- 
ties ‘of all castes are not सदोष ‘involving a sin’ and 
hence अपि means ‘even if the particular duty of the 
particular caste involves a sin 

Sankara who adds aft to am: inv. 47 (विगणोऽपत्यमि- 
द्रब्दो द्रष्टव्यः ) does not explain अपि which is given in {1018 
verse. This is because he explains सदोषम्‌ as तर गणत्वात्‌ 
i.e, सहज कर्म is defective (सदोष) because it consists of the 
three 7s (of माया or प्रकृति which is the root cause of all 
defects). Ifthisis the explanation of सदोषम्‌ , then all 
actions of all castes are rage and hence अपि can have 
no force and: hence it cannot be explained at all. It then 
becomes a पूरक शब्द - 9 superfluous word added to make 
up the’ required number of syllables in the verse.—And 
why does Sankara explain सदोषम्‌ as त्रिगणत्वात्‌ सदांषम्‌ १ Only be- 


cause he wants to emphasize his theory 0१ सन्यास compulsory 


(695 ) Chapter XVIII 48 


for the ज्ञानिन्‌ and for that reason he wants to interpret 
ए. 48 as applicable only to the ignorant (अनात्मज्ञ). 

(4) न त्यजत्‌ - According to Satkara “अज्ञः न waa’ 
because. the lifelong practice of one’s caste--duties ` 
cannot be prescribed fora ज्ञानिन्‌. - उपा the Gita asks the 
जानन्‌ to continue his caste duties and gives the example 
of जनक ( Adhyaya III). For, an अज्ञ who renounces his 
duties isa मिध्याचार (1.6); a ज्ञानिन्‌ must do his duties 
for कोकसय्मह. योग ‘Disinterested Action’ is to be preferred 
to a ज्ञानिन्‌ 8 Aa, 


(5 ) aztwqa—We have shown in our Notes on विगृण 
in ए. 47 that the Git& looks upon the duties of a क्षन्निय 
8 ` lacking merit * विगुण or ‘defective’ and does nob seem 
to take the view that fear involved in the affa’s duty 
18 as good as अहिंसा and does not make an exception to 
the general rule of अहिंसा in the case of a क्षत्रिय. Though 
defective ( सदोष and निगुण ), it does not make the man 
‘ sinful * ( ए. 47d). - 


(6) सवरम्मा :-—‘artun’ means HAT as explained by 
38.718. Here the word‘ a4’ is important. ‘all actions’ 
means actions whether defective or not.’ The duty of 
begging alms ( मेक्ष्यम्‌-- ) of a ब्रह्मण or of a afia in the 
वानमरस्थाश्रम ( Order of a hermit) may appear to be अदोष 
as compared with yx which is waiy. But the Gita says 
that even begging alms or any other duty believed to be 
comparatively free from defect involves a दोष ‘defect 
orsin’. ‘aa’ in सवीरम्भाः explains the force of अपि, 
‘Not only the युद्ध 18 सदोष, but any other duty also is 
सदोष; the दोष is comparatively bigger or smaller; but 
#16 दोष is there. No action is entirely free from all दोष. 
Thus, सवै in Walia: supports our interpretation of सदोषम्‌ 
and also of अपि, 

(7) f—As all actions are defective (in some way 
or other), none should give up his duties born with him. 


(8) Even a हानिन्‌ will do some duties and they will 
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involve some sin and hence he should ‘also not give 
up his ew HAT. : 

(9) धूमेन अग्निः इवादरुता :- 8 simile makes it clear 
that all good as well as bad duties invariably involve 
some kind of defect. , 

(10) Sattkara takes सदोषम्‌ 88 त्रिगणात्मकत्वात्‌ सदोषम्‌ and 
as all MATT are त्रिगणालक and hence सदोष, he explains सर्व 
as both one’s own as well as 0168 duties, स्वधमा : and 
परधमः . 

(11) S‘attkara concludes that अन्न cannot give up all 
actions and he should not give up all duties, 

(12) अशेषतस्त्याग एव॒ नोपपद्यत इति चेत्‌, कि नित्यप्रचाशेतात्मकः 
पुरुषों यथा सांख्यानां गणाः, कि वा क्रियैव कारकं यथा बौद्धानां पञ्च स्कन्धा: 
क्षणमप्रध्व॑सिनः, उभयथापि क्मैणोऽदेषतस्त्यागो न भवति | 

6971818, enters into a philosophical discussion 
about the nature of action and tries to prove his theory 
that the soul is by nature wad ( विद्वांस्तु gafaear......... je 
Tt looks strange that S‘ankara who has avoided such meta- 
physical discussions so studiously in his wet on [—XVIT 
should take up this verse for criticizing the असवकायंवाद 
of the वैशेषिकः. | 


( 18 ) Verses 47-48 ( स्वधम॑ः, सहजं aa) show that the 
Gita though accepting the general duty of आहसा and 
looking upon the हिसा involved in the alaa’s caste—duties 
as सदोष and विगृण asks a man to do his 8766186 caste— 
duties in preference to the general duties of all castes. 
Regarding the comparative importance of साधारणधर्म and 
arms Prof, Dasgupta also says the same: ...... When there 
was a conflict between the caste~duties and the common 
duties, it was the former that had the greater force. The 
common duties had their force only when they were. 
107 in conflict with the caste-duties’ ( Dasgupta, H. I. 
2. Vol. II. P. 507 and P. 614). It must be noted that 
unlike the texts -which look upon the यागीय fear and 
the हिसा ण a qaa's. TYR as sat the Git& admits this 
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latter as fat ( Cf. the implication of विगुण and सदोष in 
47~48 ) and sticks to the साधारणम of रिसा literally and 
yet prefers the caste duties to the common duties 
( Ibid., P. 506 ). 

49 (1) We may at the very start note the differe- 
nee between Sankara and Tilak on the interpretation 
of verses 49-62. According to Sankara verses 49-55 
describe the ज्ञाननिष्ठा and verses 56-62 describe भगवद्ध्ति ` 
योग. which is a means to श्ानामिष्टा ( यन्निमित्ता इाननिष्ठा in at. 
भा. on ए, 66 and कमैजाः द्धिः... तखाः फरूभूता नष्कम्यै सिष्धिरान- 
निष्ठाछक्षण... 1 शा. भा. on v. 49 ), According to Tilak 
verses 49-62 describe’) only one योग viz., ज्ञानमूरक and 
भक्तिपरधान FAA; thug जान ५? ज्ञाननिष्ठा in verses 49-55 is a 
means to the याग, Disinterested Action, in all these verses. 

In our opinion these verses describe two fa8Is_ or 
Paths, aaa and योग, अपि 12 ए, 56 makes it clear that 
just as by सन्यास one knows and reaches the Lord (v. 55); 
so also by doing all one’s duties (सदेक्मणि Rain: alt) one 
Can reach the same goal. Sankara takes अपिं ag including 
the prohibited actions (धरति षिद्धानि aft) in the actions to be 
done in the भगवद्मक्ियांग; but this meaning of अपि is wrong 
because the expression सवै in स्वकर्माणि means all possible 
actions. Moreover, ‘ प्रतिषिद्धानि कर्मणि › are allowed to none, 
not even to the भगवद्भक्त, It is a wrong idea of the ethics 
of भक्ति, According to Tilak अपि is meant to imply the 
सन्याक्त as an option but that संन्यास is not mentioned in 
the preceding verse but 15 to he taken as understood, 
This is rather wrong because words like data (४, 49) 
विषर्यास्ल्य क्तवा (v. 31), विविक्तसेवी (v. 52), परियं वियुच्य (ए, 58) are 
clear express words meaning renunciation of the actions, 
though Tilak, as usual (Vide his interpretation of भक्त 
in XIL 13-20 and त्रिग्युणातीत in XIV) takes them in a 
secondary sense (Vide Git Rahasya on XVIII. 50-56, 
ist ©, Ed, २. 858 ). ‘ #i%”* inv. 56 may be compared 
with अपि in ए. 7, VI. 81, सा, 23. Moreover, there is no 
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statement here that योग { सर्वकर्माणि कुवंज्नपि-ए, 55) is साभन 
and aa in y. 49-55 is the goal. aia is really 
साधन as well as GY, as we have already explained on 
several occasions. 

(2) Verse 50 shows that fi. €. परमानैष्कम्यैसिद्धि 
means only a further stage of नैष्कम्थ in ए, IIL 4 (न 
कमैणामनारभाक्तेष्डम्यं पुङषोऽश्चत । न च संन्यसनादेव सिद्धि समाविगच्छति ॥ ) 
wart 13 a stage when it is not compulsory for a man todo 
his duties, just as it iscompulsory for a feat todo his 
duties. In v. 49-50 there are three or four stages, the first 
is that of Gaia, the second is that of प्रमा asHeayaTe ( as 
in v. 49 ) or simply तिद (as in v. 50) and the third is 
that of wast the last being called ala%q परानिष्ठा, Thus, 
the word aaa here stands for the earliest stage and is 
to be contrasted with सवेकर्मण्यपि सदा कुर्वाणः in र, 56, The 
प्रमानेष्कम्य सिद्धि is the stage to which ata leads, so here 
both सन्यास and नै ष्कम्यं सिद्ध called simply सिद्ध are helps to 
wala which is श्ानस्य परा निष्ठा. The steps between 
नेष्कम्यं सिद्धे and जहप्राति are described in v. 51-55; and 
the items in v. 51-53 show that संन्यास in v. 49 18 like 
what is called विविदिषा data (in, €, ह. the Siaeata विवेक of 
क्यारण्य }) and it is a preparatory step. It is after this 
formal सन्यास that the man really gives up the objects of 
sense ( खब्दादीोन्‌ विषया रत्यत्कवा ) aud also the idea of having 
possossiors ( TRAE विच्य). So, सैष्क्यीसिद्धि is the (second) 
stage of being free from the compulsion of doing duties, 
That the सिद्धि in ए, 49-50 is different fromthe ff in III. 
4 will be easily seen from the fact that in 711, 4B 18 
18 the goal while in XVIII. 49-50 तिद्ध is a step to amaTh. 

Sankara takes नेष्कम्य सिद्धि to mean the actual renun- 
ciation of all duties. saed—faRaqeaaedaena San 
kara explains AM as करभजसिद्धि विकक्षणां सचोयुक्तयवस्थानरूपामू. 

C3) संन्यासेन 18 to be contrasted with सवंकमौण्यपि सदा 
Katy: in v- 56. Vide Notes supra—Tilak does not 5661 
to be correct in interpreting सृन्याप्त, in a Secondary sense, 
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viz, the renunciation of the fruits of actions ( Gita 
Rahasya, Ist Guj. Ed, P. 855 ) 


50 ( 1 ) ‘fat’ is here a step. Vide Notes supra on 
गप्कम्याचोद्ध्‌, Any other translation like the following, based 
upon an attempt to interpret सिद्धि as Perfection will be 
a violation of Grammar:—Here from Me how a man 
achieving Perfection attains [it through the attainment 
of ] Brahman, which is the highest advance of Jiiana or 
the Path of Renunciation ( Here नेष्कभक्ि दिज्जदप्राधि = छान- 
स्य परा निष्टा). 


( 2 >) We suggest that the अहयप्रात्ि implied, in Ament 
be Gonstrued with या ज्ञानस्य प्रा निहा, शानं does not mean 
सन्यास; it only means the Knowledge, i. e., the knowledge 
of नयन्‌, प्रा निष्ठा of ज्ञानं is the attainment of AG. 


( 3 ) The discussion (in ही, भा. on the verse ) on the 
nature of श्चन and मास्मन्‌ 18 intended to refute the view 
of other Schools prevalent in the days of Sankara (net 
in the days of the tat). Vide the last lines of खां 
भाष्य on XIII. 2. 

51 ( 1 ) सामर्ध्याच्छदीरस्थितिमात्रान्‌ केवलान्मुक्त्वा ततोऽधिकान्‌ garai- 
eeqmacad:-Sankara is here right in making this addition 
because the context ( संन्यासेन in ए. 49 and सवैकर्माण्यपि सदा 
कुर्वाणः in v. 56) supports it.~Tilak does not seem to be 
correct in rejecting this interpretation of Sankara. 

(2) We have already explained the importance of 
दराग्बादधेन्‌ विषया स्स्यक्तवा (in प. 51), विविक्त (v. 52) and 
परिह gwar (in v. 53). They favour Sankara’s view and 
correspond to the stage of latte ( as in the 
जी वनूमुक्िविवेक.). 

( 3 ) बिविक्तस्तवी and रुष्वाश्ची indicate the saad which is 
expressly mentioned here { Cf. शा. 10 and 16). ध्यानयोग is 
here a help to the Perfection through 4414, Sankara 
solves the compound च्यानयोगः as ध्यानयोग 

( 4) निस्वम्‌-०] प्र 2४8 ०22४872 ---1गत्यम्महइण मन्ध्जपद्यन्यर्कतन्या~ 
भावप्रदश्चनायम्‌ . 
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53 { 1 ) परियं Waza-Sankara ( शन्द्रयमनोगत्तदमषपारत्यापेऽप ) 
यारीरथारणप्रसङ्गन वर्मानुाननिभित्तिन वा बाह्यः We: प्राप्तस्तं च विमुच्य- 
We believe, this statement as well as स्तन्यातस्त In v. 49 can 
be explained by the scheme of विद्धत्संन्यस्ि and निविदिषा Baa 
both of which refer to asceticism. 

(2) बद्यभूयाय~ 166 Note on ब्रह्मभूयाय in XIV. 26, ` जह्भूय ` 
does not mean (1) faith in Brahman or theoretical 
knowledge of ब्रह्मच" identity with जीव ( aa अस्ति; aa भाति ) 
or (2) simply, peace of mind (Rudolph Otto). Verses 
54 and 55 support the distinction between ब्रह्मन्‌ 
and the Lord (=933) as the two (निराकार and साकार) 
aspects of the Reality in which the latter is higher than 
the former. 

54 (1) रामानुज takes wEyT 85 आाव्रैभूतापारिनच्छन्नज्ानेकाकार* 
मच्छेषतेकस्वभावात्मकूपः 

( 2) Sabkara explains ब्रह्मभूयाय (in ९, 63) as ज्यमवनाय, 
नद्यभूतः ( in ए. 54 )as ब्ह्यप्राप्तः and he explains मदु 10 Ware 
as referring to परमेश्वर. 


(3) समः, aay भूते षु-7 1118 brings ont the ethical pur- 
pose of the Gita, even with reference to the dara ( the 
Path of Asceticism ). ` He is equal~minded in his beha- 
viour towards all beings.’ Sankara also notices that सम 
here does not refer to the identity of AZ or to the same 
wai existing in the form of all souls (in all beings )- 
नात्मसमदशेनमिह ete. in at wt. 

(4) w&-Sankara-afe भजन qogquat ज्ञानलक्षणाम्‌ चतुर्थीम्‌ 
and by agai he refers to VII. (6. Vide our Notes on 
wii. It means love for the Lord and submission to Him. 


55. (1) aaa मामभिजानाति form of मक which is 
the साधन्‌ to ज्ञान is meant here and in $. 54 

( 2 ) यावन्यश्वारम aead:-Sankara explains यावान्‌ and यः 
as referring to the सोपाकिक and feta forms of AG, 
—-Ramanuja says that यावान्‌ refers to the विभूति { special 
manifestations’ of the Lord of, in other words, to the 
स्वभावे of the Lord and चः refers to the I%3 or the स्वरूप 
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of the Lord. Vide their interpretations of FATA and जह्य. 
भूत supra (in our Notes on v. 54 ). In our 0100102 both 
यावान्‌ and 4 seem to refer to the Lord Krsna ( माम्‌ and 
जास्म } as distinguished from ब्रह्म in FERPA and ARYA. 
This distinction was well-known in the days of the 
Gita and hence a reference to it in such words as ABTA 
and माम्‌ (referring to Krsna) is not unlikely. 

( 8 ) ततः Ramanuja-alesa: to be construed with faze. 

( 4 ) Though ‘ grat’ implies the sequence betweeen 
शान and way, ‘ तदनन्तरम्‌ › ‘immediatily after that ( know: 
ledge )’ makes it clear, तद्‌ can not refer to माम्‌. Sankara 
interprets तदनन्तरम्‌ to suit his doctrine of the absolute 
identity of WT ard ब्रह्मन्‌, when he says that * वदनन्तरम्‌ ? 
is intended to mean ‘ HSATIMTaA AAA. 

(6 ) नु xehzaw,..San”ara introduces a gata to 
explain his own theory of ज्ञान. 

(6) aa च सतै frefataanParey...Sankara says that 
the entire Scripturein all its branches supports his view 
of सन्याप्त, . 

(7) Garbe takes verses 50-54 a8 a Vedantic Interpole- 
tion, buf his view is based upon a misunderstanding 
about the philosophical view of the Gita regarding the 
relation of AW (= निराकार) and कृष्ण (or पुर्ष, साकार ) aspects 
of the Reality. 

56 (1) अणि shows that the performance of one’s 
duties for the whole life ( सदा in सवेकर्माण्यपि सदा aris) is 
a paraliel Path to that of data (v. 48). Sankara is 
wrong in taking this योग as a means to श्ाननिष्ठा. 

(2 )* सदां ° shows that this preformance of one’s 
duties is not followed by सन्याक्त at any stage. Sankara 
does not explain it at all. 

( 3 ) मगवद्धक्तियोगोऽघुना wat-Sankara is wrorgin saying 
that this afar 18 a स्तुति ( false praise )» ‘4%’ means 
the abode (भाम) of VIII. 21. 
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57 (1) Note that it is Maat सवैकर्मीणि (not सवैकरमफलानि) 
aft संन्यस्य. We have already stated that according to the 
Gita it is possible for a man to believe and realize one’s 
self as no agent (अकत), while actually he does all his 
duties. This kind of mental renunciation is mentiond sev- 
eral times in the Gita, e. g., V. 13, where this attitude 
is brought out very forcefully; also IV. 41, etc. 

( 2 ) सर्बकर्मागि~सव', all, means the caste-duties, the duties 
of orders of life, as well as our ordinary actions of 
eating, etc. 

(3) बुद्धियोग~योग ‘ Disinterested Action’ based upon a 
menial attitude of renunciation, 


59. ( 1 ) अहंकारात्‌-8०४1 Ramanuja and Sankara agree in 
the interpretation of this word here in the sense of ‘pride’, 
They mean to take it as अजुन believing bimself to he supe- 
rior to Krsna in some sense (S -अहकारात्‌ पण्डितहामेति, R.- 
अहमेव कृत्याकृत्यं सवे जानामीति भावात्‌ ). ए:135 एए 116१९ Sankara takes 
the word as ‘egoism’ while :-Ramanuja as ‘egotism’.—But 
"अहङ्कार" seems te mean always in the Git@ the feeling of 
° [ am doing these actions ˆ and the samecan be its sense 
in this verse also. The word also occurs in the next verse Viz. 
ASTANA न योष्स्य इति मन्यत्त-प्त <€ it is made clear that 
BERIT in ए. 58 and 59 has the same sense of thinking 
one’s self to be the agent of one’s actions. With this 
idea Arjuna was ready to give up the battles; und that 
same readiness is refered to in ए, 59 by ‘ अहङ्कार 

( 2) व्यव्लाय means decision. 

(3) ‘sai’ will make or force Arjuna to fight. 
भक्ति can mean here ‘ क्षुजरस्वभाव ˆ, as Sankara says, which 
is derived from प्रकृति the cosmic principle of activity. 


60 (1) खभावजेन कौन्तय fae: स्वेन कभगा-1918  refirs to 
the battle being Arjuna’s caste-duty derived from the 
cosmic principle स्वभाव. Cf. स्वमावजम्‌ in v. 41-44 and 
स्वावनियतम्‌ in v. 47 and wat inv. 45-46. 

(2) Verse Go refers to a time when the caste: 
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system must be working very efficiently because the 
क्षत्रियकम is described as being done by the force of सभाव or 
wait from which the four-fold caste duties are derived. 
It is not within the power of Arjuna to resist this 
working of प्रकृति. 


61 (1 ) Sankara is right in adding इव after यन्त्रारूढानि 
but that addition does not make the causal act of revo- 
Ilving an illusion. It is God who is the wtltimate cause 
of the actions of men, according to this theory. It is 
also given in ए, 46 (aa: प्रद्न्तिभूतानाम्‌ ). One of the 
उपानिषदू3 also gives this view-U9 क्षर dig कमं कारयति तं 
यमेभ्यो लोकेभ्य seas । उष उ way कम कारयति ते away निनीषते 
इति । {Vide Sankara 01182558 on Bra. ऽप 117, 2. 41). 
Note 18० प्रेरितारम्‌ in भोक्ता योग्यं प्रेरितारं च wari त्रयं यदा 
विन्दति द्यमेतत्‌ ! ८ Sve. 7778. 7.9 }. Of. निमित्तमात्रं भव 
सन्यसाचिन्‌ ( XI. 33 ). 

(2) मावया-प1त6 our Notes on माया in Adhydya VII. 

( 3 ) Ramanuja discovers his doctrine of अन्तर्यामिन्‌ 
in this verse. But the context of v. 60 shows that the 
view of the helplessness of man about his action is 
given here, 

( 4 ) यन्त्रारूढानि crmatgeudit—Sankara, The Giant Wheel. 

62 (1) We have already shown that Safa ( v. 59 ), 
स्वभाव (र, 60) and माया ( v. 6!) occur here in the same 
context and probably they ‘have the same sense. So, 
verses 61-62 mean that when प्रकृति works, it is God 
who works through it. Vide Note (1) above. | 

(2) The aim of the doctrine of v. 61 is to 
persuade Arjina to surrender himself to the Lord in 
his heart.-Ralzq means ‘6 Grace of God.” Cf. यमेवेष वृणते 
तेन weary आत्मा Bagi तनु स्वाम्‌ (Mu. Upa. III. 3).-This is 
a form of मक्तेमार्ग, subsidiary to the Path of Disinterested 
Action. 

63 (1) कान 7018 refers to the entire + and not to 
vy. 61-62 iv particular. 


18. 63-66 Bhagavadgiia ( 704 ) 


(2 9 This is the answer to तदेकं वद fata ( 71712 
and V. 1) 

64 Krsna, inv. 65-66, in our opinion, does not tell 
Arjuna any thing other than what he told him already 
in ve 61-62. So v. 63 refers to ज्ञान of the entire Gita, 
while yv. 65-66 emphasize the lus: advice of Krsna{v. 62). 

65 A ‘stage of self-submission to the Lord by 
the devotee in which the devotee though doing his 
duties believes that he hag abandoned them < प्रित्यञ्य in 
vy. 66 ), is described here. This is a psychological 
change in a man and it is a form of योग, Disinterested 
Action. The परित्याग of all duties is to be effected in the 
manner shown in v. 65. The mind of the devotee must be 
fixed on the Lord, he should resort to the Lord, his sacrifices 
( daily and others ) should be offered to the Lord, his 
salutations should be made to none of the deities but 
to the Lord and the Lord promises ८ प्रतिजाने ) that the 
devotes shall not but reach Him. This advice .the Lord 
gives to Arjuna because he is dear to Him. If Arjuna 
adopts this method cf doing all his duties and at the 
same time abandoning thein and snrrenders himself to 
the Lord alone, the Lord undertakes to free him from all 
the sins of the sinful deeds he may do ( in his life ag a 
Ksatriya ). | 

Both these verses ( 65-66 } have many parallel 
passages in the Gita, With v. 65 we should ccmpare 
Xl. 55. Wasa मद्भक्तः aaa: ), Xi. 8 ( मय्येव मन 
area माये इद्धि faa । निवकिष्यसि मय्येव अतत sed न संशयः । ), etc, 

66 ( 1 ) With-verse 66 we may compare ये. तु सर्बभि. 
कर्माणि मयि सन्यस्य मस्पराः । अनन्येनैव योगेन मां ध्यायन्त उपासते (11. 6; 
Note XII. 8 also), सव्कर्माणि मन्ता सम्यखास्ते सुस्वं qat । नवद्वारे 
पुरे देही नैव HAR कारयन्‌ । ८४५, 18 ), योगसन्यस्त कर्माणं शानसाछिन्न. 
स शयम्‌ 1 आह्मवन्तं न कर्माणि निबध्नन्ति घनज्ञय } (IV. 41 ). © 9186 
डेयावास्यभिदं सवे aia अस्यां जगत्‌ । `तेन Ga Bsa मा गष; कस्य 
स्विद्धनम्‌ 1 ( Isa. Upa. 1). These verses: refer to the mental 
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renunciation of all duties; they do not jay down the 
physical abandonment of duties, nor do they refer to 
the abandonment of the results of one’s duties. The 
last type of योग, ‘ Disinterested Action "+ ‘is distinguished 
from this type of योग in which the actions are mentally 
abandoned and the योगिन्‌ believes himself to be no doer 
though he does perform his duties (XII 10-11 )=Vide 
our Note on the title of this Adhydya below. 


(2) Sankara says thatv. 65 teaches the devotee’s self- 
surrender to the Lord which is the most important part 
of कमेयोगनिा while v. 66 tellsus about सम्बग्द दैन, He takes 
सवधर्मान्‌ परित्य्य as “ सन्यस्य सवैकर्माणि, ”” Perhaps by सम्यम्द दैन 
he refers to his interpretation of ‘ मामेकं दारणं aT’. Accor: 
ding to him मामेकं शरणं ब्रज does not refer to the self-submi- 
ssion of the devotee to the Lord-which, he says, is 
mentioned in 65; but‘ मामके शरण aw’ has 2 philosophical 
meaning, viz., it teaches the अद्वैत doctrine, viz., न मन्तोाऽन्य" 
दस्तल्यिवधारय, “Determine that there is no(principle)other than 
I Myself.” So, according to Sankara this verse teaehes 
three of the most important doctrines of his system, 
viz., Renunciation of all actions ( सवेषर्मम्‌ परित्यज्य ), 
his set Philosophy { मामेकं UO ब्रज), and 88 शरणं जञ means 
श्ट्यवधारय ‘Determine’, the Path of Knowledge is emphasized 
here rather than that of Devotion. 


We have already given our view that v. 66is only an 
amplification of v. 65, that v. 66 refers to the mental 
renunciation of all actions, that मामेकं शरणे व्रज shows that 
here योग helped by devotion (in the form of self-sub- 
mission of the devotee ) is the type of योग taught here, 
and that the latter half of the verse refers to the kind 
of the sinful deeds Arjuna will have to perform when 
he follows Sri Krsna’s advice. 


Ramaintja interprets सवंर्मान्‌ परित्यञ्य as Sankara has 
89 . 
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done, and takes मामेकं UI ब्रज in a way similar to ours 
so ag to emphasize the मक्तेमामगं of self-surrender as a 
meansto Moksa, According to Ramanuja, the संम्यास्त (in सवे. 
धर्मान्‌ परिस्यज्य) is a help to the Ww (in मामेकं Wet AT). He takes 
gag (in स्वधर्मान्‌) as the various Paths of कर्मयोग, Baa, and 
अक्तियोय,. so that मामेकं शरणं AW’ teaches according to him the 
more intense form of अक्ति ८811<त TW. The sins (in the latter 
half of the verge ) are those collected in past births ( अनादि- 
कालक्तचितानन्ताष्कव्यकरणङ्ृत्याकरणरूपेभ्यः सर्वेभ्यः मेक्षयिप्यामि ). He gives 
a second interpretation of धर्मान्‌ according to which चर्मन्‌ 
refers to the various प्रायाश्चित्तऽ like BZ, चन्द्रायण; FAVS, 
वैश्वानर, पाजापल, ete. which aman should perform as atone” 
ment of the sins he has done during his past births and 
which otherwise make him unfitfor भक्तियोग, Thus, he does 
not consider the verse in its context of the Mahabbarata 
and even in its context of the Gila; but he interprets It in 
the light of the teachings of the Tamil Aiwars (sait.ts) 
and Ac4ry as. The word धमे 8 not to be here interpreted in 
inthe popular sense of a religious good deed or प्रायाश्चत्त, but 
the sense of caste-duties (cf. खर्व निधनं मेयः where स्वधमं 
means t4%4), 1107 is ‘ परिलाय ` physical; and the sinus were 
not referred to by Arjuna as the sins of his past lives, 
but they are those stated in 1. 36 ( पापमेवाश्चधदस्मान्‌ हस॑ताना- 
ततायिनः }, 59 (क्यं न शेवमस्मामि; पापादस्मान्निवरतितुम्‌ ), 45 (उदी बन 
महत्पापं कठं व्यवसिता वयम्‌ । यद्राज्यघुषदलोमेन इन्दुं खजनसुचताः i). Win 
धमेसमूद्चताः means the caste-duties. 


( 3 ) Madbustidana rightly says that ए, 66 expounds 
the teaching of vy. Gi and ऽ, 62, He takas सवयर्मान्‌ as 
referring to the duties of @%is and आभमह and to the common 
duties ( साधारणवमे§ ). ^ परित्यञ्य ˆ means that अजुन should 
not take these “Hs as his shelter ( चरणस्वेनानाद्रस्य ), He says 
that the शरणागति though of the nature of meditation 
is practised with supreme love for the Lord. He clearly 
says that सवेषमौच्‌ परित्यज्य means that though one does per- 

` form his duties as belonging to his caste and to his 
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order of life, he should not resort to them as his shel- 
ker and in that sense only he abandons them (न शत्र 
कर्मत्यागो विषीमतेऽपि a विद्यमानेऽपि कमणि TAME भगवदेकररणतामान्नं 
नद्यचरिगरहस्थवानप्रस्थभिक्षुणां साधारण्येन बिधीयते ). ` | सर्वेषमन्‌ प्ररित्यज्य ` 
is Intended to remove a doubt of aga that antares are 
well known to lead to worldly prosperoty, but perhaps 
they may also lead to Wa ( तस्मादर्णा्रमभर्माणामम्युदयहेतुखप्रसिद्ध- 
मोकषदेदुत्वमपि स्यादिति शङ्का निराकरणाथेमेवरैतद चः इति न्याय्यम्‌ । ). 

About (मामेकं acl aT’ Madhusaidana makes it defini- 
tely clear that this cannot mean सन्यास (Renunciation of 
all actions ), because (1) 43a is not religiously fit (अनधिकारिम्‌) 
for ate, (2) and if we suppose that here the author 
teaches संन्यास for others under the Pretext of addressing 
Arjuna, then the उपक्रम (व्यानि ते aq-v. 64)and उपसंहार (अहं eat 
सवेपपिभ्यो Agassi मा Wa) which are particularly addre- 
ssed to Arjuna will be out of place here ( aya च क्षत्रियं 
संन्यासानाधेकारिणं प्रति संन्यासोपदेल्यायोगात्‌ | अञ्जुनव्यजिनान्यस्योपदेशे स 
वक्ष्यामि ते हितं त्वा मोक्षयिष्यामि सवैपपिभ्यरत्वं मा ga इति चेोपक्रमोपसशासै 
न स्याताम्‌ }), So, according to Madhusiidana, ‘ ममिक शरण जज? 
teaches the self-submission of the devotee to the Lord 
which is the highest secret of all scriptures and without 
which even the सन्यास (in the Sankara Vedanta ) cannot 
achieve its aim (स्वेषां तु aremt परमं रदस्यमीश्वरश्चरणतैबेति aaa 
रास्लेषारिसमासि मेगवतता कता । तामन्तरेण सन्यासस्पापि स्वफकापयैवसायित्वाद्‌ |). 
Hs coneludes that the sole purpose of the Lord here is 
to recommed to Arjuna the self-surrender (or resignation) 
to the Lord alone ( एक means ‘ all other Fe, Awa, माम" 
धमे, साधारणम, even प्राया्चन्तड for his sing in killirg, are to 
be rejected ag means to Wa while doing one’s duties)— 
तस्मास्सन्यासधेमैष्वप्यनादरेण भगवदेकरारणतामान्नै TIT भगवतः | 

Madbustidana notes in his interpretation of the latter 
balf of v. 66 that the Tord promirves Arjuna that He witl 
free him from his sins {involved inthe war-duties) even 
without any प्रायश्िन्त, because He Himrelf is the Dharma 
` (...मेोक्षयिव्यामि sated विनैव “Caio पापमपनुदति शति भुतेधमंस्थानीय- 
स्वा AA). 
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So, Madhusitidana clings to the context of the verse, 
while Sankara and Ramainuja abandon it altogethere As 
to Madhustidana’s interpretation of ‘ सनेधर्मान्‌ TRAST,” it is 
clear that he does not take the phrase as referring to the 
सन्यास. But, as Arjuna is notreported to beinclined to the 
Wis of WT, aa and the साधारणषमेऽ as his shelter, we 
suggest that he is asked to renounce them to the Lord 
mentally. 


Madhusiidana notes that he differs from Sankara 
about the interpretation of this acura of the Gita but 
he says, he cannot help, though he may be wrong in in- 
terpreting the Lord’s intention (भगवद मिप्रायवणेने के ay वराकाः). 


( 4 ) Rama&nvuja has interpreted सवैधर्मान्‌ ag referring 
to the प्रामधित्तह one does for the sins of past lives, and 
Madhustidana 2180 says that in the latter half of the 
verse the Lord promises Arjuna to free him from _ his 
sins of killing his relatives in the war without requiring 
him to perform प्रायाश्चिन्तइ for the same. Prof, Dasgupta has 
also noticed this point in the teaching of the GItGS and 
says that युधिष्ठिर followed another standerd of moral 
conduct according which one had to perform प्रायाश्चत्त for 
the sins involved in the performance of one’s duties 
( Vide his HIP., Vol. I, P. 508 ). 


(5 ) In connection with ए, 66 we may also note 
the title of this Adhydya (XVIII), viz, मोक्षसंन्यासयोग, 
which we interpret to mean: An aspect of Disinterested 
Action based upon (mental) renunciation (of actions), 
which frees ( मोक्ष } a man from the sins involved in the 
performance of his duties. We suggest that this title is 
given to the Adhydya on the strength of this verse 
which sums up the teaching of this Adhyaya and tells 
that it is the teaching of the Gita (the best type of योग 
among the various aspects of योग taught in the Gita), 
Though सन्यास is also taught in verses 49-55, it is equally 
taught in ए, 67 and in vy. 66, end the .word मोक्षयिष्यामि 
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occurs in v. 86, योग also “should refer to aim in alana: 
And, above all, it is clearly the intention of the author 
४० place ata ( सवकर्माण्यपि सदा main: i. प, 56 ) above the 
physical renunciation of actions, since he concludes hig 
book with its mention. 


( 6 ) Madhusiidana also notiees that ‘3a fin सवेधर्म्‌ 
(१. 66) cannot mean धमै -जभमै as interpreted by Sankara, 
because (1) बमं does not mean कमै, since Arjuna is not asked 
to abandon कम, (2) nobody (including Arjuna) has any 
regard for भवम and so the advice to abandon it 18 not 
wanted and (3) because abandonment of सभम is prescri: 
bed in Scriptures other than the Cita. 


(7) Tilak takes सवैधर्मान्‌ to mean all the ‘as which 
are the means of मोक्ष and of reaching tke Lord, viz., 8f¢ar- 
भम; TAT, मातृपितसेवाधम, Iweard, दानषर्म, ete. He does not 
Seem to take Ws as those of वणं and जाभम, as Madht- 
stidana does. To ug-; Madhusidana seems to be correct 
because Arjuua?was fimmediately concerned with his 
caste~duties and ‘ परित्याग ° means ‘mental renurciation’. 


(8 ) Hill takes watq as ‘all kinds of works, and per- 
haps especially the caste~duties with which Arjuna is 
concerned ’; he interprets ‹ परित्यज्य ` 88 ‘ abandoning the 
fruit of. ’ 


(9 ) For the discussion in the Sankara Bhasya vide 
our foot~-note summaries in the text, 


( 10 ) This verse ( 66) is called the चरमश्टोक, the 
final verse, and the Acaryas of the Bhakti School seem 
to base their Mantra upon it, €, g, aaa: ai मम Cin 
Vallabha’s sect, ). 


67 The verse gives the rule as to the handing 
down of the tradition of this teaching ( चालक्तप्रदान विषिमाद- 
Sankara ). Hill refers to similar verses in the Upanisads 
particularly in the Sve- Upa., where it is said that the 
secret doctrine should be taught to a pupil or a son. 
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The Gita does not say so. Sankara interprets the verse 
to mean that the recipient of this (aT@) should be 
neither of the four mentinned here. He discusses a 
question whether this Sastra may be taught to a मेधाविन्‌ 
{ an intelligent student ) or not, The proper rccipient 
would, in our opinion, be the one who feels a ८० 0105101 
in the performance of his duties and wishes to ba free 
from the sins involved init, not exactly as was the case 
[ with Arjuna-because such a case is a rare one-but the 
Gita will inspire with a new ideal any reader who thinks | 
seriously of whatever duties he dces.Cf the अधिकारिन्‌ of 
ब्रह्मविद्या in शां, भा. on A, सू. 1. 1. 1, given by us elsewhere in 
these Notes. 

68-59 ( 1) Verse 68 gives the reward of one who 
teaches this Sdstra. Sankara explains alwurea(a as यन्थ- 
तोऽथंतश्च earqasaiad, The verse seems to mean that teaching 
this Sastra to those who resort to the Lord 28 their 
shelter is itself a fourm of worship of and a devotion to 
the Lord. | 

(2) 3210720 on मदूमक्तेषु-क्तेः पुनमष््णात्तद्धक्तिमात्रेण केव- 
केन MAI पन्नं भवतीति aq 1—So, also Madhustidana- 
भक्तेः पुनभ्नहणात्पूर्वोक्तबिरोषणन्रयरहि तस्यापि | अगवदभत्तिमात्रेण पात्रता सृत्चिता 
अवति | 

(3 ) तरमाव्‌ प्रयकृन्तमः-1२४} ५४५८ would perhaps 7€. 
quire Haat. But, Cmopare तेषां के योगवित्तमाः in XI. 1. The 
author of the Gita seems to be influenced by मनुष्येषु. | 


70 ( 1 ) ` अध्येष्यते ’ must refer toa book and here 
the book is called श्रीङ्ष्णाज्ञुनसंबादं ( संवादमावयोः >. 


(2 ) ज्ञानयज्ञ is mentioned also in IV. 33 and TX. 15, 
In IV. 33 the Waaqy is distinguished from the द्न्यमययज्ख 
( sary द्रब्यमयाचज्शाञ्शानयज्चः WAT । ) | while in IX. 15 some 
philosophical theories are mentioned ( णकंच्तवेन Tada बडुषा 
Waal Gay). Here ( in XVIII. 70 ) the sense of ' जान. 
aq‘ in LV. 83 only suits. 

( 8 ) भष्येष्वते-)}(९.) घ १९70 2~पाटस्ेण परिभ्यति, 
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(4) Sankara: says that this verse is a स्तुति. { -=अथं- 
वाइ ) or the werafy. Madhustidana says that this verse 
is only फल्विधि and no अथैवाद. Accrding to him, one who 
recites the Gita gets मोक्ष, the फलू of ज्ञानयज्च after AQIS and 
aaa, but one who recites the GIti and urderstand 
the sense also immediately gets मोक्ष, But see verse 78 


` 71 C1) अपि in णुयादपि and सतोऽपि is explained by 
Sankara “ किञ्युतार्थश्चानवान्‌ , ” But as भर्थज्ञानवान्‌ will indeed 
get a better reward than the worlds of पुण्यकम्‌ 5, अपि 
must mean ˆ even one who simply hears this dislogue 
betweon us’ as distinguished from those who explain it 
to my Bhaktas ( v. 68 ) and from those who recite it 
( ए, 70 ). So, अपि refers to the minimum effort a man 
does with regard to the Gita 


( 2 ) qeaqnnta-Sankara सगरेनदहात्रादेकमवताम्‌ 8०१ मधुददन- 
अश्वमधार्दैकृताम्‌ . ^ 


( 3 ) These verses ( 67-71 ) serve the purpose of the 
° गीतामादात्म्य ’ and do not stand in need of the same given 
5; वारादपुराण- 39 


73 ({ 1 ) परताद-९, अनुमह in ब, ख. IV. 2, 17, 
( 2 ) करिष्ये वचनं aaq-Sankara~we स्वसासादकृता्थोौ न मम 
कतेन्यमस्तीलयभिप्रायः-118 १५७२००४. ४--तव मगवततः परमयुरोराक्चां पारूमिष्याभि, 


( 3 ) adisRa—Sankara-cazsraa स्थितोऽस्मि, 78०४०८६. 
०8.118- स्थितोऽस्मि युद्षकरतंब्यतारूपे त्वच्छाक्तने, 


74 We havea already stated that the earliest name of 
the ‘ a@tar’ seems to be भीङृष्णाञ्जैनत्तवाद, The word संवाद 
occurs in v. 70, 74; 76, 

75 (1 ) व्यासमप्रप्तादाव्‌-ऽ9 1 32 ततः igsqugeiaia., Madhu 
57.१४.०४ ग्यास दन्तदिन्यचञ्चुः आओोत्रादिकाभरूपात्‌ , | 

( 2 ) योगम्‌-820418-{12€ Hale is called योग because 
the aim of the स्वाद्‌ is याग ( airacqig]). Or, he says, we 
take योग in the literal sense of the Path of alat.—We 
may note that the Gita is called बोगस्ाश्ल, Tilak says that 
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संजय had heard only one योग, viz. कमयोग, Modern scholars 
hold that originally the Gita taught only one योग, In our 
opinion the Git teaches only योग, ‘Disinterested Actions’, 
in its various aspects, one of which (that given in 
Adhyaya III ) is कमयोग, and each of which is sufficient 
for the guidance of a man in this world. 

(3) aaa aaq—This योग 15 different from the योग 
which Arjuna was shown by the Lord, and which is 7९. 
ferred to as अदभुत रूप in verse 77. 

78 (1) This verge, mentioning श्री, विजय, भूति and 
नीति as the result of the presence of ष्ण and पाथं wherever 
they be together, is the फरूविधि.; The फर 18 rot Moksa, 
but the attainment of Morality, Justice and and 708" 
perity based upon Moral and Just conduct in our every 
day dealings, which is consistent with the attainment 
of Moksa. The फल fs भी and विभूति with नीत्ति, 

( 2 ) We must remember that thls verse has become a 
part and parcel of our several domestic ceremonies, 


( 8 ) We have shown that this Adhyadya gives sevoral 
arguments in favour of योग " Disinterested Action.’ 





